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1 Einleitung

Die hohe Bedeutung, die dem Traum in der Antike zukommt, erklart sich zuallererst
durch den Charakter des Numinosen, den man nichtlichen Offenbarungen beilegte.
Mit der existentiellen Daseinsunsicherheit, die den Menschen in einer friihen Phase
des religiosen Bewuf3tseins charakterisiert, geht der insbesondere in Entscheidungs-
situationen oder undurchschaubaren Lebenslagen akute Wunsch nach Kontakt-
aufnahme mit den hoheren Machten einher. Als ein Medium, in dem sich Go6ttliches
manifestieren und zumindest Teileinblicke in die Zukunft gewdhren konnte, galt
gerade auch der Traum. Aufgrund seiner Ndhe zum Orakel und der fiir ihn
charakteristischen Bilderflut eignet dem Traum ein nahezu unerschoépfliches
Bedeutungspotential, dessen man sich in der Antike, wie sowohl die erhaltenen
Zeugnisse oneirokritischer Literatur als auch der Anspielungsreichtum zahlloser
literarischer Traumschilderungen zeigen, durchaus bewufit war.

Diese Studie setzt es sich zum Ziel, die Phinomene des Traumes und der
Traummantik anhand von einschldgigen Texten und Textpassagen aus dem 4. Jh.
v. Chr. bis hin zum 5. Jh. n. Chr. moglichst umfassend zu beleuchten, wobei der
Schwerpunkt auf dem 2. Jh. n. Chr., und hier wiederum auf den Hieroi Logoi des
Aelius Aristides, liegt. Neben grundlegenden traumtheoretischen Aussagen sollen
auch der Sonderbereich des oneirokritischen Handbuchs sowie ausgewdhlte litera-
rische Traumschilderungen behandelt werden. Die Untersuchung von Trdaumen zur
Diagnostizierung von somatischen Krankheiten, wie sie beispielsweise von dem
Autor der hippokratischen Schrift De victu und dem Verfasser der dem Galen
zugeschriebenen Abhandlung De dignotione ex insomniis praktiziert wurde,' wird
angesichts der fiir diese Studie kennzeichnenden Ausrichtung auf literatur- und
religionswissenschaftliche Fragestellungen weitgehend unberiicksichtigt bleiben,
ebenso die Verwendung von Trdumen in den Schriften von Historikern und
Biographen, die ja in geschichts- und politikwissenschaftlich geprdgten Abhand-
lungen verschiedentlich bereits zum Gegenstand mehr oder weniger ausfiihrlicher
Betrachtungen erhoben worden ist.?

Was nun die Phdnomene von Traum und Traumdeutung in der Antike jenseits
einer im engeren Sinne medizinischen oder auch historischen Perspektivierung

1 Zur [ps.]-galenischen Schrift De dignotione siehe einerseits HULSKAMP (2008, 200-204), der sie als
die ausfiihrliche Fassung einer kurzen Passage aus dem Kommentar des Galen zu Hippokrates’
Epidemien 1 betrachtet, andererseits BOUDON-MILLOT (2009) und DEMUTH 1972, 71-72, laut deren
Auffassung es sich hier um eine Kompilation verschiedener Textpassagen handelt; wobei DEMUTH
die Herkunft dieser Passagen auf verschiedene, freilich zum Teil verloren gegangene Werke Galens,
beschrdnken will, BOUDON-MILLOT hingegen auch die Schriften anderer Autoren als mdgliche
Quellen einrdumt.

2 Siehe z. B. WEBER 1999, 2000; ENGSTER 2010.
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angeht, so gibt es in diesem Bereich zwar bereits eine stattliche Anzahl von
Monographien, nicht zuletzt auch zum Traum in der Spatantike, sowie eine recht
umfangreiche Spezialliteratur zu den einschldgigen Autoren, doch fehlt bisher eine
Zusammenschau, in der theoretische Uberlegungen zur Natur und Auslegung von
Traumen einerseits und literarische Traumschilderungen andererseits derart
aufeinander bezogen werden, dafl die in oneirokritischen Texten vorgestellten
Deutungsmethoden fiir die Auslegung der oft kunstreich kodierten literarischen
Traumerzihlungen verwendet werden.? Dagegen kann es dem in dieser Studie
durchweg verfolgten synthetischen Ansatz nicht geniigen, die herangezogenen
Texte, wenngleich von verschiedenster Provenienz, in Form einer blof3en
Materialsammlung zum Thema Traummantik vorzulegen.* Vielmehr soll durch das
Nebeneinanderstellen und Vergleichen einschldgiger Quellen gezeigt werden, wie
die Autoren im Dialog und in Auseinandersetzung mit Zeitgenossen und Vor-
gangern in Traumtheorie und Traumschilderung ihren je eigenen Zugang entwerfen
und dabei zugleich als Wegmarken einer Entwicklung betrachtet werden koénnen,
die in der sogenannten Zweiten Sophistik einen Gipfelpunkt erreicht, reizt doch das
in dieser Epoche kultivierte Ideal einer umfassenden Paideia dazu an, das den
Traumen eigene Potential an gelehrten Anspielungen voll auszuschdpfen.®

3 Zu Traumen in den homerischen Epen s. KESSELS 1978; in der antiken Dichtung bis hin zu Lucans
Bellum Civile s. WALDE 2001 B; zu Onirologie und Oneirokritik mit einem Schwerpunkt auf Platon,
allerdings unter Ausklammerung aristotelischer Traumtheorie s. VAN LIESHOUT 1980; zu einer
Geschichte der griechischen Traumtheorie und Traumdeutung s. VINAGRE LoBO 2011; zu einer
Geschichte des Traums in der griechisch-romischen Antike, mit einem Schwerpunkt auf Traum-
schilderung sowie theoretischen Uberlegungen zum Traum von Empedokles bis hin zu Synesios von
Kyrene s. HARRIS 2009; fiir eine &dhnlich umfassende Gesamtdarstellung, unter Einbezug des
Themenbereichs der kultischen Inkubation, s. GUIDORIZZI 2013; zu Trdumen in der Spatantike COx
MILLER 1994 sowie DEL CORNO 1978; zur Inkubation (a) im allgemeinen s. DEUBNER 1899; HAMILTON
1906; RENBERG 2006, 2010 (b); GUIDORIZZI 2013, 163-184; in Asklepios-Heiligtiimern: EDELSTEIN 1945;
HART 2000; RENBERG 2006-7; fiir eine gemeinsame Behandlung von theoretischen Texten und
Traumschilderungen, allerdings mit einem stark psychoanalytisch geprdgten Ansatz, s. COX MILLER
1994. Erste Schritte in Richtung auf den in dieser Studie vertretenen Ansatz unternimmt WALDE 2001
A, indem sie im Zuge ihrer Untersuchungen zu Aelius Aristides auf den Seiten 79-80 einige der von
Aristides selbst verwendeten Deutungsmethoden mit gdngigen Formen der Hermeneutik aus dem
Umfeld der antiken Traumdeutungstradition vergleicht.

4 Laut SFAMENI GASPARRO 1999, 380, ist die Beschrdankung auf das rein positivistische Vorgehen
einer der grofiten Mangel der Traummantikforschung: ,,La scarsa attenzione prestata alla mantica
onirica é un riflesso dell’ impostazione metodica della ricerca, rivolta all’ analisi delle forme verbali
del discorso divinatorio piuttosto che ai suoi contenuti e alle finalita perseguite.*

5 Zur Abwesenheit solcher synthetisch vergleichender Verkniipfungen bei VAN LIESHOUT s. KESSELS
1985, 165: ,,What he often fails to do — and this is an additional disadvantage of his method - is to
make an attempt at establishing connections between, or developments of, the theoretical remarks
on dreams.“
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In vier Hauptteilen werden uns insbesondere die folgenden Themenkreise

beschiftigen:

1. Die Verflochtenheit des Traumes mit der Mantik,

2. Das Phanomen der Verrdtselung in Trdumen,

3. Die Riickbindung von Schriften zu Traum und Traumdeutung an die Sphare des
Gottlichen und ihre Folgen fiir den in ihnen verwendeten Erzahlstil,

4. Der Traum als Ort der Begegnung und Auseinandersetzung mit dem Gottlichen
sowie seine Rolle als Spiegel unterschiedlicher religioser Grundvorstellungen.

In unserem ersten Hauptteil wird es darum gehen, die historische Entwicklung der
Verankerung des Traumes in der Mantik nachzuzeichnen: Eine Untersuchung
grundlegender Anschauungen zur Traummantik bei Platon und Aristoteles ist der
Ausgangspunkt fiir einige Ausfiihrungen iiber das fiir prophetische Traume typische
Element der Lebensdauerprophezeiungen, das ausgehend vom Traum des Sokrates
von seinem herannahenden Tod iiber die Hektorweissagung in Aristoteles’ fr. 12 a
bis hin zu dem bei Aristides besonders stark herausgearbeiteten Kontrast zwischen
einer vom Schicksal verhdngten begrenzten Lebensdauer und der lebensverlangern-
den Kraft der Heilgottheiten Asklepios und Sarapis beleuchtet werden soll. Es folgen
Betrachtungen iiber den Traumenden als Propheten bei Philo von Alexandrien,
Tertullian, Augustinus und Synesios von Kyrene, sowie iiber Traummantik als
Kiinderin des Unabwendbaren bei Nonnos. In einer vergleichenden Zusammen-
schau werden ferner der Timarch-Mythos aus Plutarchs Dialog De genio Socratis und
das Somnium Scipionis aus Ciceros De re publica, unter Hinzuziehung der
Commentarii in Somnium Scipionis des Macrobius sowie der Vision des pamphy-
lischen Wiedergéangers Er in Platons Politeia, interpretiert.

Die Deutungsbediirftigkeit von Traumen ist der Gegenstand des zweiten
Hauptteils, in dem eine grundlegende Untersuchung zur dnigmatischen Bilder-
sprache des Traumes bei Platon, Aristoteles und Philo von Alexandrien iiberleitet zu
einem ExKkurs iiber Verrdtselung von Traumen zum Zwecke der Demonstration von
Paideia in der Zweiten Sophistik. Dabei liegt der Schwerpunkt auf den Hieroi Logoi
des Aelius Aristides, einer in den Jahren 170/171 n. Chr. verfaiten Sammlung von
Traumaufzeichnungen aus dem Umfeld der kultischen Verehrung von Heilgottern,
insbesondere der des Asklepios.® Um einen angemessenen Zugang zu der an Bildern
und literarischen Anspielungen reichen Sprache dieses Werks finden zu kénnen,
wird zundchst eine Einfiihrung in die Deutungskasuistik der nur wenig spater als
die Hieroi Logoi, in den letzten beiden Jahrzehnten des 2. Jh. n. Chr. entstandenen
Oneirokritika des Artemidor von Daldis gegeben:” Es wird dargelegt, daf} der Autor,
dem es laut seinen eigenen Angaben ganz ausdriicklich nur um die Klasse der sog.

6 Zum Entstehungsdatum der Hieroi Logoi s. BEHR 1981, 425.
7 Zur Datierung der Oneirokritika des Artemidor von Daldis s. KRAUSS-KAISER 1965, 14.
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,allegorischen Traume*, 6velpol GAAnyopikoi, geht, ein ausgekliigeltes Deutungs-
system fiir die Interpretation von einzelnen Traumbildern entwickelt, bei dem
symbolische Elemente aus Brauchtum und religiosem Ritus ebenso Beriicksich-
tigung finden wie allgemein bekannte Mythen oder auch klassisch gewordene
literarische Motive und Gemeinplatze. Verglichen mit diesem am Allgemeinwissen
einer breiten Mittelschicht orientierten Vorgehen wird der Stil des Aristides als ein
kompliziert verrdtseltes Schreiben charakterisiert, welches auf die Kenntnisse eines
kleinen Kreises von fein gebildeten, das Ideal des memaidevpévog kat’ €€oxnv
verkorpernden Lesern abgestimmt ist. Zur Veranschaulichung des allusiven und an
intertextuellen Verkniipfungen reichen Stiles der Hieroi Logoi wird das Odysseus-
Motiv in seiner kreativen Umformung und Anverwandlung durch den Autor
herausgegriffen. Dabei wird sich zeigen, dafl den expliziten Hinweisen auf den
homerischen Helden implizite, durch bestimmte Signalworte gekennzeichnete
Anspielungen zur Seite treten.

Nach einer kleinen Abschweifung iiber Ausldufer einer solchen Tradition der in
Traume gekleideten Homerreminiszenz noch bei Nonnos wird in unserem dritten
Hauptteil die Riickbindung von Schriften zu Traum und Traumdeutung an die
Sphére des Gottlichen und ihre Auswirkung auf den in ihnen verwendeten Erzdhlstil
im Mittelpunkt der Betrachtung stehen. Wenn man soweit geht, dem Traum als
einem Ort iibermenschlicher Epiphanien und Eingebungen einen ebenso hohen
Wert einzurdumen wie der Welt des Wachens, dann ist fiir diejenigen, die ihre
nédchtlichen Traumvisionen in eine literarische Form zu bringen suchen, der Weg
geebnet fiir eine Selbststilisierung zum Gefaf; und Instrument gottlicher Inspiration.
Ein solcher ins Extreme zugespitzte Umgang mit Traumen und die damit verbunde-
ne Angleichung an prophetisches Schreiben ist, wie sich zeigen wird, nicht nur fiir
die Hieroi Logoi des Aelius Aristides zu verzeichnen, sondern auch fiir den im Jahre
404 verfafiten Traktat De insomniis des Synesios von Kyrene, der — wie wir sehen
werden — trotz des beachtlichen zeitlichen Abstandes sehr stark im Bannkreis des
von Aristides gesetzten Exempels steht.® Die bei beiden Autoren greifbare Eigenheit,
inspiriertes Schreiben als ein literarisches Weihgeschenk hinzustellen, wird mit
einem Seitenblick auf entsprechende Kultbrduche in Heilgottempeln analysiert.
Eine natiirliche Begleiterscheinung der ungew0hnlich hohen Bewertung von
Traumen ist der Versuch, ihre bisweilen bizarren Bilderfolgen mit geradezu doku-
mentarischer Akribie wiederzugeben. Die hieraus hervorgehende und namentlich
bei Aristides als besonders eigenwillig sich abzeichnende ,Poetik des Traumes‘ soll
im Rahmen von Betrachtungen zu dem in den Hieroi Logoi verwendeten Erzdhlstil
untersucht werden.

8 Zur Datierung der Abhandlung De insomniis des Synesios von Kyrene auf das Jahr 404 n. Chr. s.
ROQUES 1989, 423.
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Abschlieflend wenden wir uns im vierten Hauptteil den Traumen als einem
Medium der Begegnung mit dem Géttlichen zu. Dabei gelten Aristides und Nonnos
als einander entgegengesetzte Pole, insofern als sich hier eine begliickende
Erfahrung von Identifikationsmystik einerseits und eine Reihe von bedrohlich-
zerstorerischen Begegnungen mit dem Géttlichen andererseits als Manifestationen
zweier grundverschiedener religiéser Konzepte unverséhnlich gegeniiberstehen.






2 Einfilhrendes zur Verwurzelung des Traumes in
der Mantik und zum Phénomen der énikpuyig in
Traumen

Von den vier uns beschiftigenden Themenkreisen sind insbesondere die ersten
beiden, d. h. die Verflochtenheit des Traumes mit der Mantik sowie das Phdnomen
seiner Verratselung, von so grundlegender Bedeutung fiir einen angemessenen
Umgang mit dem Traum in der griechisch-romischen Antike, dafy wir ihnen an
dieser Stelle bereits einige einleitende Bemerkungen widmen wollen:

Wer nach der Beziehung fragt, in welcher Traum und Mantik in der Antike
zueinander standen, sieht sich zuallererst mit einem weithin verbreiteten Glauben
an sein zukunftsweisendes Potential konfrontiert. Die prophetische Kraft von
Traumen spielt nicht nur in den traumtheoretischen Auflerungen Platons eine
wichtige Rolle, sie wird von Aristoteles sogar zum Hauptgegenstand einer in ihrem
Grundtenor freilich eher skeptischen Schrift, der Abhandlung De divinatione per
somnum, erhoben. Wahrend die Epikureer die Existenz vorausschauender Traume
grundsitzlich leugnen,® gehen die Stoiker dagegen so weit, dafy sie die Traum-
deutung eindeutig dem Bereich der Mantik zuschlagen, wenn beispielsweise
Chrysipp einer Schrift iiber die Mantik ein Traktat iiber die Traumdeutung als einem
ihrer Sonderbereiche unmittelbar nachfolgen 143t oder Antipater von Tarsos
oneirokritische Fragen im Rahmen eines Werkes mepi pavtikfig behandelt.! Stoisch
ist bekanntlich auch die Aufteilung der Mantik in naturalis und artificiosa divinatio,
wobei der Bereich der Traummantik der ersten Variante zugeordnet wurde."! Ganz
in diesem Sinne subsumiert Auguste BOUCHE-LECLERCQ in seinem 1879 in Paris
erschienenen Pionierwerk Histoire de la divination dans I’ antiquité die Phdnomene
der Traummantik und des géttlich inspirierten Sehens dem Teilbereich der ,Divi-
nation intuitive‘, die er im Gegensatz zur ,Divination inductive‘, der auf dufierliche

9 Siehe z. B. Cic. Div. 11, 6, 15.

10 Cf. DEL CORNO 1969, XI; fiir eine Sammlung von Fragmenten weiterer Autoren, die Fragen der
Traumdeutung im Rahmen von Traktaten zur Mantik abhandeln, s. DEL CORNO 1969, 156—-196; zur
Eigenheit insbesondere der Stoiker, die Traumdeutung als einen Teilbereich der Mantik zu
betrachten, s. ferner auch Stob. II, 7, 11 (innerhalb eines Abschnitts {iber die Abgrenzung des
onovdaiog vom @aiiAog gemaR Zenon und seiner Schule): pavTikiig £i80G TO GVEIPOKPITIKOV.

11 Zur Aufteilung der Mantik in naturalis und artificiosa divinatio s. Cic. Div. 1, 6, 12; 11, 11, 26; zur
Traumdeutung als einem Teilbereich der artificiosa divinatio s. Cic. Div. 1, 6, 12: Quae est autem gens
[...] quae non [...] aut somniorum aut vaticinationum (haec enim duo naturalia putantur), praedictione
moveatur?
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Zeichen angewiesenen Mantik, unmittelbar auf dem Gebiet der menschlichen
Sprache und Vorstellung ansiedelt.”

Die traditionelle Einteilung der Mantik in naturalis und artificiosa divinatio ist
freilich nicht so blockhaft, wie sie auf den ersten Blick scheinen kdnnte. Wie sehr
die Phdnomene dieser beiden Subklassen miteinander verwoben sind, zeigt beson-
ders eindriicklich eine Aussage Artemidors, die eine Parallelisierung von Traum-
symbolen mit Zeichen der artificiosa divinatio nahe legt: In Oneirokritika 111, 28
verweist er den interessierten Leser, der mehr iiber ein bestimmtes Traumdetail
erfahren will, auf eine Abhandlung mepi TepdTwv kai onueiwv, die dem mythischen
Seher Melampus zugeschrieben wird. Es sei ndmlich davon auszugehen, daf} ,,das
Geschehen am Tage sich in keiner Weise von den Traumvorgidngen unterscheide®
(00BEV Blaepev ... TA PeD’ fluEpav yvopeva TV Gvap dokovvtwv yiveoBat). Zur
Bestitigung beruft sich Artemidor auf seine eigene Praxis: Tfig yap auTiig TETUXNKE
TIPOPPNOEWS, WG MOANGKLG TV £80&e Sia meipag — ,,denn es kommt ihnen dieselbe
Voraussage zu, wie mir oft durch Erfahrung klar wurde.*

Unter den vielerlei Verkniipfungen zwischen dem Traum und anderen, eben-
falls dem Bereich der Mantik zugehorigen Phdnomenen scheint die Verbindung zum
Orakel als besonders eng empfunden worden zu sein, da man sich hier wie dort mit
einer dnigmatischen Sprachbildlichkeit konfrontiert sah, die nur durch einen kundi-
gen Interpreten entschliisselt werden konnte.” So wird in den Oneirokritika des
Artemidor die mythische erste Seherin von Delphi, Phemonoe, gleich zweimal als
Autoritét fiir die Deutung von bestimmten Traumsymbolen zitiert;'* und wenn es in
Platons Timaios heif3t, dafl die Traume von traummantisch Inspirierten in der Regel
der Auslegung durch professionelle Deuter bedurften, so 1483t sich aus Plutarchs De
defectu oraculorum (438 B) die gleiche Aufgabenteilung auch fiir das Orakelwesen
entnehmen.”

Die Ndhe zum Orakel kennzeichnet namentlich jene Trdume, die im Rahmen
von Inkubation empfangen wurden: Hierbei begaben sich nach intensiver Vorbe-

12 BOUCHE-LECLERCQ 1879, 273-276; s. bes. 17: ,,Pour obvier aux méprises et aux incertitudes prove-
nant de la confusion entre les signes et les phénomeénes naturels, ainsi que de I’altération des signes
par des instruments imparfaits, il fallait mettre I’ame directement en rapport avec les dieux, et, pour
prévenir les erreurs d’interprétation, il fallait substituer au langage symbolique le langage humain.
Tel fut le r6le de la divination intuitive ou subjective.*

13 Zur Verbindung von Traum und Orakel vgl. die Bemerkungen BAUMGARTENS 1998, 16 iiber das
Traumorakel als einen weitverbreiteten Divinationstypus, der bereits fiir die Sumerer und Assyrer
nachweisbar ist.

14 Cf. Artem. Oneirokr. 11, 9; IV, 2.

15 Vgl. Plat. Ti. 72 B: 0UG pavTelg atovg Ovopalouaiv Tveg, TO Tav fyvonkoTes, 6T Tiig 81’ aiviypdv
0UTOL PAUNG Kal QOavVTAoEWS DIOKPITAL, Kal oUTL HAVTELS, poghTal 8¢ pavrevoudvwy Sikadtata
wvopdBowvT v — mit Plut. De defect. 438 B: [...], WoTe @UYelv pry povov Tovg Beompdmoug GANG Kail
Tov rpopriTny Nikav8pov Kol TOUG TapovTag TV 00iwv.
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reitung durch Fasten und rituelle Reinigung in erster Linie Kranke, aber auch von
philosophischen Fragen Umgetriebene zum Tempelschlaf in die Heiligtiimer des
Asklepios, Sarapis oder Trophonios, um im Traum einerseits Heilanweisungen,
andererseits aber auch philosophische Aufklarung zu erhalten. Die Praxis der
Iatromantik, der Weissagung aus Trdumen zu medizinischen Zwecken, erlebte
insbesondere in den Ostlichen Provinzen des Romischen Reiches im 1. und 2. Jh.
n. Chr. eine Renaissance, nicht zuletzt auch unter dem Einflu3 des Isis- und
Sarapiskultes, in dem die Traumdeutung nachweislich eine bedeutende Stellung
einnahm.'® Die Hochkonjunktur der medizinisch verwertbaren Traumdeutung
erstreckte sich auf alle Gesellschaftsschichten, und so war es auch unter
Intellektuellen ein durchaus populdrer Brauch, sich zu Heilungszwecken in ein
Asklepios-Heiligtum zu begeben, nicht nur, um dort im Rahmen von ritueller
Inkubation Heiltraume zu erhalten, sondern auch — wie man wohl annehmen darf —
zu gelehrter Konversation iiber Literarisches und die Kiinste.”” Der mysische Redner
Aelius Aristides aus Hadrianutherai bei Smyrna, der sich selbst ab Sommer 145
wahrend einer iiber zwei Jahre sich erstreckenden sogenannten kathedra-Phase im
Asklepieion von Pergamon aufhielt und auch im Anschlufl daran immer wieder die
Stitten der Heilgotter Asklepios und Sarapis aufsuchte, erwdhnt in seinen Hieroi
Logoi, die aus Erinnerungen an diese Zeit sich speisen, eine beachtliche Zahl von
illustren Mitinkubanten, unter ihnen den Senator L. Sedatus Theophilus, der ihn
dazu ermutigte, seine rhetorischen Ubungen trotz Krankheit wieder aufzunehmen.!®
Auch Galen berichtet {iber sich selbst, er sei ein Verehrer des Asklepios gewesen,
wobei man aus der von ihm verwendeten Bezeichnung 8epanevtr|g, wohl mit Recht,
auf einen Kultverein von sogenannten Therapeutai des Asklepios geschlossen hat."
Ein wichtiger Gesprdachsgegenstand der Inkubanten waren sicherlich ihre nicht
immer leicht zu deutenden Trdume.® Autoren wie Aelius Aristides und Lukian
haben die Tatigkeit des Asklepios als ein Erteilen von Orakelspriichen charakteri-

16 Zur Praxis der Traumdeutung in den Serapeen von Memphis und Kanopos sowie im Isis-Tempel
von Kerkeosiris s. DUNAND 1973 (I), 170; zu inschriftlich bezeugten Traumdeutern im Zusammen-
hang mit dem Sarapis-Kult auf Delos s. MERKELBACH 1995, 211.

17 Siehe dazu die bei Arist. Hieroi Logoi (im weiteren Verlauf dieser Studie mit dem Kiirzel HL
bezeichnet) IV, 16-18 wiedergegebene Unterhaltung iiber rhetorische Aktivititen.

18 Zur kathedra-Phase des Aelius Aristides s. BEHR 1968, 26; fiir eine Aufzdhlung bekannter Mitin-
kubanten und Freunde des Aristides s. BEHR 1968, 47-49; zu Sedatus s. Arist. HL II, 48; IV, 16. 43.

19 Cf. Galen, De libr. propr. XIX 19.1 K (=142, 20 Boudon-Millot); einen Kultverein von Asklepios-
Therapeuten nimmt auch OHLEMUTZ 1940, 170 an; dagegen skeptisch NicosiA 1980. Vgl. auch unten,
S. 278, Anm. 857.

20 Cf. Arist. Hieroi Logoi 1V, 16, 17, wo sich Aristides und sein Mitinkubant Sedatus iiber ihre
Trdume austauschen.
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siert.” Das ist umso weniger erstaunlich, wenn man sich vor Augen fiihrt, da}
Asklepios urspriinglich in Kultgemeinschaft mit seinem Vater Apollon verehrt
wurde, dessen doppelte Funktion als Heil- und Orakelgott wohl am treffendsten
durch das aischyleische Epithet iatpopdvtig wiedergegeben wird.? Die Verwendung
von Ausdriicken wie ypnuatiCewv und xpnopwdeiv zur Kennzeichnung der Traum-
offenbarungen des Asklepios legt es nahe, in der Erscheinung des Heiltraums eine
Sonderform des Orakeltraums, des sogenannten ypnuatiopog, zu sehen. Ausgehend
von einer Definition innerhalb der Traumklassifizierung des Macrobius in seinen
Commentarii in Somnium Scipionis hat man diesen Typus als einen ,,orakelhaften
Traum“ beschrieben, ,bei dem eine Autorititsperson erscheint und unverhiillt
(aperte) angibt, was geschehen soll.“? Gegen eine verallgemeinernde Ubertragung
dieser Definition auf Traume aus dem Bereich der rituellen Inkubation spricht
freilich die Tatsache, daf3 Artemidor, der in seinen Oneirokritika zwei Klassen von
Traumen unterscheidet, ndmlich das unbedeutende, da lediglich die Eindriicke des
Tages verarbeitende é&viUmviov einerseits und den allegorisch verschliisselten
Gvelpog andererseits, den xpnuatiopdg zusammen mit der Vision (6papa) eben jener
letzteren Klasse zuordnet.?

Der Klassifizierung 1af3t sich entnehmen, dafl laut Artemidor nicht nur dem
,orakelhaften Traum‘, eben dem ypnpoatiopog, ein verrdtselndes Potential eignet,
sondern auch der Vision; und wir werden im weitern Verlauf dieser Studie noch
sehen, daf solche Visionen wie die des pamphylischen Wiedergangers Er in Platons
Politeia oder die des Pythagoreers Timarch von Chaironeia in Plutarchs De genio
Socratis nicht etwa unmittelbar verstandlich, sondern iiberaus reich an Bildern
sind, deren Deutungsbediirftigkeit schon allein daraus erhellt, daf den Schauenden
Teilerlduterungen von einem (halb)-gottlichen Gegeniiber, hier von einer sich selbst
der Gruppe der Diamonen zurechnenden Stimme, dort von der Moira Lachesis
gegeben werden.” Gegenstand der Offenbarungen sind beide Male kosmische und

21 Cf. Arist. Hieroi Logoi 11, 7: évtabBa mp@tov 6 owtrp xpnpoatilew fipfato; Lukian, Deorum
Concilium 16: xpnopwdeiv. Zu Asklepios als einem Erteiler von Orakelspriichen vgl. auch ISRAELO-
WICH 2012, 153-165.

22 Zur Kultgemeinschaft mit Apollo Maleatas in Tricca s. EDELSTEIN 1945 (II), 99; zur engen
Beziehung zwischen Asklepios und Apollo in Epidauros s. FARNELL 1907 (IV), 239; zum Epithet
loaTpopGvTIS A. Supp. 263.

23 Cf. MANUWALD 1994, 17, der sich auf Macrob. Comm. 1, 3, 8 bezieht: et est oraculum quidem cum in
somnis parens vel alia sancta gravisve persona seu sacerdos vel etiam deus aperte eventurum quid aut
non eventurum, faciendum vitandumgque denuntiat.

24 Cf. Artem. Oneirokr. 1, 2 (S. 6, Z. 1317 Pack): £énetat 8¢ ToUTOIG TM PEV EVUTIVIYW TO AONHUAVTW TO
PAVTOOQ, [...], T@ 8¢ dveipw Gpapd Te kal xpNUATIONOG.

25 Zu den Erlduterungen der sich selbst der Gruppe der Ddmonen zurechnenden Stimme im
Timarch-Mythos s. weiter unten, S. 146-149, 157. Vgl. auch BROCK 2003, 253: ,,Die dichte Bilderwelt,
die Symbolik und die allegorische Sprache der Visionsliteratur bendtigen oft einen deutenden
Mittler, manchmal unterhalt sich der Seher direkt mit Gott, oder die Interpretation wird dem Leser
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die Seele betreffende arcana, die hier gerade nicht im Schlaf, sondern, im Falle des
Er, in Gestalt einer Nahtoderfahrung, dagegen im Falle des Timarch in einem
Zustand zwischen Schlafen und Wachen empfangen werden. Dem Muster einer mit
Erklarungen versehenen Ein-Sicht in die Geheimnisse des Kosmos und der mensch-
lichen Seele folgt allerdings auch der ganz eindeutig in den Schlaf verlegte Traum
des Scipio in Ciceros De re publica, woraus sich entnehmen 14f3t, dafy in der
griechisch-romischen Antike keineswegs klar zwischen Visionen im Wachzustand
einerseits und im Schlaf empfangenen Traumen andererseits unterschieden wur-
de.” Vielmehr gibt es, wie wir spater noch im einzelnen darlegen werden, in Aufbau
und Inhalt der, sei es nun im Wachen oder Schlafen, geschauten ,Gesichte‘ so
augenscheinliche Parallelen, dafl wir es fiir unangebracht halten, den Begriff
,Vision® lediglich fiir Offenbarungen im Wachzustand zu verwenden. Stattdessen
werden wir, dem Vorschlag HANSONs folgend, insbesondere bei der Interpretation
von solchen Traumerzdhlungen, in denen es um die Offenbarung von Verborgenem
geht” — ein Typus, der namentlich in den Hieroi Logoi des Aelius Aristides immer
wieder begegnet — in Ubertragung des griechischen Begriffspaars &g dveipatog
entweder den Terminus ,Traumvision‘ verwenden oder auch lediglich von Vision
sprechen,?® letzteres natiirlich nur dann, wenn vorher deutlich herausgestellt

tiberlassen.“ Bestritten wird die Deutungsbediirftigkeit von Visionen allerdings von WEBER, 2000,
33-34, der trotz der erwdhnten Tradition der in Visionsschilderungen eingestreuten Teilerklarungen
eines (halb)-gottlichen Gegeniibers von der ,kaum beriicksichtigte[n] Tatsache*“ spricht, ,,daf}
Visionen in der Regel auch in der Antike keine Deutung erfahren (muflten), sondern sich als
unmittelbare Erscheinung eines Gottes meist selbst erklarten bzw. aus dem Kontext evident waren.*
26 Cf. HANSON 1980, 1409: ,,The rather rigid modern distinction between the terms dream (a sleep-
ing phenomenon) and vision (a waking phenomenon) is not paralleled in antiquity.“

27 Zu Visionen als Offenbarungen von ,Verborgenem‘ im deutschen Sprachgebrauch vgl. die
folgende, einer Biographie des Mystikers Heinrich Seuse entstammende Bemerkung (BIHLMEYER
1907, 22): ,,Do in den selben ziten hat er gar vil vision kiinftiger und verborgenr dingen ...*

28 Zum Terminus 6Yig Oveipatog/dveipov und seiner Verwendung bei solchen Autoren wie
Herodot, Josephus, Pausanias und nicht zuletzt auch Aelius Aristides siehe unten, S. 37, Anm. 124.
Zum Einschlufl des Traumes in die gréfiere Gruppe der Visionen vgl. ferner auch die von Emanuel
Swedenborg (TAFEL 1848, 707-708) im Rahmen von Erklarungen zur Leitervision des Jakob in Gen
32, 2-3 vorgenommene Auflistung verschiedener Arten von visiones nach den Bewuf3tseinsstufen, in
denen sie empfangen werden, wobei an letzter Stelle der Traum als eine visio aufgefiihrt wird, bei
der das Tagesbewufdtsein und die sinnliche Wahrnehmung gédnzlich ausgeschaltet sind. Zur
Tatsache, dal auch im aktuellen deutschen Sprachgebrauch der Zustand, in dem eine Vision
empfangen wird, keineswegs, wie WEBER 2000, S. 31-32 es will, ausschlief3lich als der eines wachen
Bewufltseins vorgestellt wird, s. SCHULZ/BASLER VI, 217-218, die die Vision zunichst einmal,
insbesondere im Umfeld des christlich religiosen Bereichs, als ein ,auf der Einwirkung
iibernatiirlicher (z.B. gottlicher / ddmonischer) Krifte auf den Menschen beruhendes inneres
Gesicht von sinnlich nicht Wahrnehmbarem® definieren und ihr dann als einem Oberbegriff neben
anderen Produkten der bildprozessierenden menschlichen Phantasie auch das Traumbild
unterordnen.
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wurde, daf3 es sich um eine Schau handelt, die ihrem Emfanger entweder im Schlaf
oder in einem Zustand zwischen Schlafen und Wachen zuteil wurde.

Zuriickkehrend zum Thema der allegorischen Verrdtselung innerhalb der Klasse
der ,Orakeltraume’ (xpnpoatiopoi), der sich nicht wenige Traumoffenbarungen des
Asklepios zuordnen lassen, wire noch anzumerken, dafl Artemidor an anderer
Stelle gottliche Visionen, die in Erfiillung der Bitte eines Traumers nach Lésung
seiner Probleme, also auch hier wiederum in einem Zusammenhang von Inku-
bation, empfangen werden - sogenannte ,Problemtrdume‘ (pepvntikd) —, aus-
driicklich von der Gruppe der bedeutungslosen £virnvia absetzt und ihnen damit
implicite ebenfalls einen symbolhaften Charakter zugesteht.”” Um so merkwiirdiger
nimmt sich vor diesem Hintergrund das Kapitel IV, 22 aus, in dem Artemidor eine
Invektive gegen Inkubanten, welche die von ihnen im Traum empfangenen
einfachen Heilanweisungen im Zuge ihrer Niederschrift symbolisch aufladen und
kiinstlich verritseln, mit den Worten abschliefit: tag 8¢ ouvtaydg T@v Be@v fTol
amA&g kal o08ev éxovoag aiviypa evprioelg — ,Doch du wirst feststellen, dafl die
Heilanweisungen der Gotter schlicht sind und nichts Ratselhaftes enthalten.
Unmittelbar vorher hatte er, freilich ohne dessen Namen zu nennen, einen
Berichterstatter aus dem Umfeld der Iatromantik wegen des abstoflenden Erfin-
dungsreichtums angegriffen, mit dem dieser medizinische Vorschriften im Rahmen
eines ausfiihrlichen Traktats beschrieben habe.® Artemidors Absicht ist hier also
eine stark polemische, und man sollte sich hiiten, die bei dieser Gelegenheit
vorgebrachte Bemerkung iiber die Schlichtheit tempelmedizinischer Traume, die ja,
wie wir gesehen haben, im Gegensatz zu seinen fritheren Aussagen steht, fiir bare
Miinze zu nehmen.? Der eigentliche Grund fiir dieses ,Herunterspielen‘ des
symbolischen Gehalts von Traumen aus dem Umfeld der medizinischen Inkubation
diirfte wohl eher darin liegen, daf3 die Iatromantik mit ihrer sakralen Pragung, ein-
schliefllich dem fiir die Deutung der Heiltrdume zustdndigen Tempelpersonal, fiir
Artemidor, einen kommerziell tatigen, profanen Traumdeuter, eine ernstzunehmen-
de Konkurrenz darstellte.® Dafi im Rahmen des Asklepios-Kults die Fihigkeit,

29 Cf. Artem. Oneirokr. 1, 6.

30 Cf. Artem. Oneirokr. IV, 22 (S. 256, Z. 20 Pack). Der anonyme Inkubationsschriftsteller wird durch
die von Otto Weinreich vorgenommene Emendation k&ong (anstelle der iiberlieferten Lesart kéotg)
immerhin zu einem ,Zeitgenossen‘ (sieche dazu BEHR 1968, 188, Anm. 48). Cazzaniga konjiziert {oa
€i¢ — eine Konjektur, die von DEL CORNO 1975, 337, Anm. 26 {ibernommen wird und den Beifall von
VINAGRE LOBO 2011, 277 u. 281 findet. Ob nun Zeitgenosse oder nicht, die Identitdt des hier mit
Absicht nicht Genannten mufi wohl, wie VINAGRE LOBO 2011, 285 richtig bemerkt, im Dunkeln
bleiben: ,,Las pruebas no son suficientes para poderle asignar una personalidad conocida.*

31 Vgl. auch die génzlich andere Aussage Artemidors in IV, 71, laut der die AuBerungen von
Gottern in der Regel verschliisselt seien. Dazu ausfiihrlicher unten, S. 177.

32 Cf. DEL CORNO 1975, 326 (mit Bezug auf Artem. Oneirokr. IV, 22): ,,Artemidoro, la cui concezione
tecnica e laica dell’oniromantica vedeva in queste pratiche di tipo magico e affidate a sacerdoti una
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Traume zu deuten, durchaus gefragt war, 1af3t sich einem Passus in Plautus,
Curculio 1I, 1, 247-267 entnehmen, der auf den Brauch hindeutet, fiir einen von
Asklepios empfangenen Traum mit unklarer Bedeutung einen Interpreten heranzu-
ziehen. Auch Artemidor selbst zeigt in seinen Schilderungen von medizinischen
Traumen, dafl er sich, entgegen seinen polemischen Aussagen in IV, 22, des
Potentials gottlicher Heilanweisungen im Hinblick auf Verrdtselung durch solche
Phdnomene wie Wortspiel und Homonymie sehr wohl bewuf3t ist. Betrachten wir
dazu einen Traumbericht, in dem Artemidor eine Heilanweisung des Asklepios ein-
schlie3lich einer recht spitzfindigen Auslegung beschreibt (V, 89): ,,Einem Magen-
kranken streckte Asklepios die fiinf Finger seiner Hand hin mit der Aufforderung,
sie zu essen. Der Patient af3 fiinf Datteln und genas. Erkldrung: Die schénsten
Friichte unter den Datteln nannte man 8dxtuAol.“** Hier haben wir es also gerade
nicht mit jenem chirurgisch versierten, direkt eingreifenden géttlichen Arzt zu tun,
als der Asklepios bspw. in den inschriftlich bezeugten Wunderheilungen in
Epidauros aus dem 4. Jh. v. Chr. auftritt, sondern mit einem Erteiler von immerhin
nicht ganz leicht zu entrdtselnden Heilanweisungen. Die Erklarung nimmt in
diesem Fall vom Phdnomen der Homonymie ihren Ausgang. Damit wird sie zu
einem anschaulichen Beispiel fiir Artemidors Definition der Traumdeutung im
zweiten Buch seiner Oneirokritika:

... 008V GANo £07Tlv OvelpokpLoia fi Opoiwv TopdBeats.
Artemidor, Oneirokritika 11, 25

,Traumdeutung ist nichts anderes als das Nebeneinanderstellen von Ahnlichkeiten.“

Die Bedeutung von Traumbildern mittels assoziativer Tatigkeit aufzuspiiren, ist also
die eigentliche Aufgabe eines Traumdeuters, und das durchaus auch im Bereich von
medizinischer Inkubation, wobei, wie man richtig festgestellt hat, die hier ange-

pericolosa concorrenza, polemizza aspramente e diffusamente contro di esse nel luogo sopra
citato.”“ Zu professionellen Deutern im Umfeld von Heilgottempeln s. oben S. 9, Anm. 16. Siehe
ferner auch HARRIS-McCOY 2012, 534 {iber die polemische Absicht, mit der Artemidor im weiteren
Verlauf des Kapitels IV, 22 die in seinen Augen verkiinstelnde allegorische Uberfrachtung
medizinischer Traumberichte kritisiert: ,,This section is a satirical tour de force in which A. makes
his rivals look like fools and charlatans while showing his utter ability to beat them at their own
game.“

33 Fiir eine Zusammenstellung weiterer mittels Wortspiel verrdtselter medizinischer Traume bei
Artemidor s. OBERHELMAN 1987, 55. Die von VINAGRE LOBO 2011, 184 geduflerte Behauptung, die
Traumanweisungen des Asklepios seien im Gegensatz zu denen des Sarapis grundsatzlich frei von
Symbolik, 1483t sich angesichts der Beispiele aus Artemidor und Plautus nicht aufrecht erhalten.
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wandte Symbolik von vergleichsweise unkomplizierter und fiir einen geschulten
Traumdeuter leicht zu durchschauender Natur ist.*

Da wir es im Verlauf dieser Studie mit zahlreichen Traumschilderungen zu tun
haben werden, deren allegorische Befrachtung iiber die soeben skizzierte schlichte
Symbolik tempelmedizinischer Traume weit hinausgeht, scheint es an dieser Stelle
nicht unangebracht, einen Seitenblick auf Uberlegungen zur Allegorie in antiker
und moderner Literaturwissenschaft zu werfen. Greift man auf die seit Quintilian in
der Rhetorik etablierte Beschreibung der Allegorie als einer ,fortgesetzten Meta-
pher“ (metaphora continuata) zuriick, so liegt es nahe, die Metapher in ihrer
Eigenschaft als Bestandteil der Allegorie mit dem einzelnen Bilddetail eines
Traumes in Verbindung zu setzen.* Aristoteles, der freilich den Begriff der Allegorie
selbst noch nicht erwdhnt,* bietet in Poetik 22, 1459 a 7-8 eine Definition der
Metapher, die der opoiov-apdBeoig-Formel Artemidors sehr nahe kommt: oAb 8¢
HEYIOTOV TO HETAQOPIKOV £ival. pévov yap TodTo olTe map’ GAAov £0Ti AaBeiv
gvUiaG Te ONUEIGV £0TL TO YA €D HETAPEPELY TO TO Bpotov Bewpetv £0Twv. — ,,Bei
weitem das Grofite ist das Metaphorische. Denn dieses allein kann man nicht von
einem anderen iiber-nehmen, und es ist ein Zeichen von natiirlicher Begabung.
Metaphern treffend zu gebrauchen bedeutet ndmlich nachzudenken iiber das
Ahnliche.“ Die Metapher transportiert also ebenso wie ein bildliches Traumdetail
etwas anderes, mit dem es durch Ahnlichkeit verbunden ist. Die bildliche Chiffre
und das durch sie Angezeigte wird in der modernen Linguistik seit dem Erscheinen
von Ivor RICHARDS bahn-brechender Studie The Philosophy of Rhetoric von 1936
iiblicherweise als vehicle und tenor beschrieben.” An anderer Stelle definiert
Aristoteles die Metapher als ,,das Heranziehen eines anderen Begriffs* (6vopatog
aAAoTpiov émupopd) und legt damit den Gedanken nahe, es gehe dabei um nichts
anderes als die Ersetzung eines Begriffs durch einen anderen.® Der Gedanke der
Substitution, der in der Diskussion um das Wesen der Metapher lange das Feld
behauptete, wurde im 20. Jahrhundert durch die ,interaction theory‘ in Frage
gestellt.* Nach dieser in Ansétzen bereits von RICHARDS entworfenen und daraufhin
von Max BLACK weiterentwickelten Theorie liegt die eigentliche Dynamik der

34 Cf. DOWNIE 2013 A, 71-72: ,,When the language is not patently clear, the symbolism used is of the
most elementary sort. For the gods may couch their prescriptions in punning wordplay, but behind
this thin disguise lie ordinary remedies, ...“

35 Cf. Quint. Inst. Or. 11, 46, 7-8.

36 Die iltere, z. B. bei Plat. R. 378 A-D gebrauchte Bezeichnung fiir einen ,,untergelegten® Sinn war
vnévola. Der Begriff aAAnyopia ist erstmals bei Cic. Orator 27 und ad Attic. 11, 20 nachweisbar.

37 Cf. RICHARDS 1936, 96, auf den sich ASPER 1997, 14, Anm. 17 im Hinblick auf die von ihm
durchgédngig verwendeten Begriffe tenor und vehicle beruft. Vgl. dazu seine methodischen
Bemerkungen auf den Seiten 14-18.

38 Cf. Aristoteles, Poetik 21, 1457 b 6.

39 Siehe bes. BLACK 1962, 31-37.
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Metapher in einem Wechselspiel zwischen tenor und vehicle.*’ Statt sich in blof3er
Denotation zu erschopfen, setzt die Metapher eine Konnotation in Gang, indem das
Bildhafte des vehicle den transportierten Begriff bedeutungserweiternd entgrenzt
und dadurch zu seiner Amplifizierung und Emphase beitragt.

Wahrend bei der Metapher tenor und vehicle eng miteinander verwoben sind, ist
fiir die Allegorie das kennzeichnend, was Gerhard Kurz treffend einen ,,Bedeu-
tungssprung® genannt hat.*’ Damit einher geht der mit der Allegorie verbundene
duplex sensus: Hinter dem explizit Gesagten oder Geschriebenen verbirgt sich eine
zweite, implizite Bedeutungsebene, die nicht ohne weiteres wahrgenommen werden
kann und manchmal sogar gdnzlich unerkannt bleibt, da der Literalsinn der
Oberflachenerzdhlung weitgehend in sich schliissig ist. KURZ charakterisiert die
Allegorie als eine Form des indirekten Kommunizierens, die an den Rezipienten
bestimmte Erwartungen stellt: ,,Als direkt-indirekter Sprechakt verlangt auch die
Allegorie ein stabiles und von Autor und Leser geteiltes oder erinnerbares still-
schweigendes Wissen. Dieses muf3 ersetzen, was explizit nicht angegeben wird.“*
Im Lichte des oben iiber die Allegorie als metaphora continuata Gesagten ist dabei
folgendes festzuhalten: Wahrend die Metapher als ein einzelner abweichender,
meist bildlicher Begriff in einem gegebenen Kontext unmittelbar auffillt, ist der
Sachverhalt bei der Allegorie gerade umgekehrt: Eine Abfolge von Bildern, die sich
zu einer im groflen und ganzen sinnvollen Erzdhlung zusammenfiigen, wird nicht
selten durch ein einzelnes, irgendwie auffilliges Signalwort durchbrochen, das iiber
den unmittelbar sichtbaren Zusammenhang hinaus auf eine zweite, verborgene
Ebene weist. Das beste Beispiel hierfiir ist die bekannte ,Staatsschiff“-Elegie des
Alkaios: Im Rahmen der Oberflachenschilderung eines Seesturms sticht das aus
dem Kontext ganzlich heraus fallende, da klar politisch besetzte Wort otdoig
unmittelbar ins Auge und signalisiert dem Leser, dal die Beschreibung des von
Winden gebeutelten Schiffes auch als ein Bild fiir den vom Biirgerkrieg zerriitteten
Staat verstanden werden kann.*

Was von der Allegorie als Trope in der Literaturwissenschaft gilt, trifft mutatis
mutandis auch auf allegorische Traume im Artemidorschen Sinne zu. So wird zur
Deutung von Traumen, die aus einer Abfolge von mehreren Bildern bestehen, den in
Artemidors Terminologie sogenannten moikilot Gvelpot, in Oneirokritika 111, 66
folgende Anweisung gegeben: To0TOV 81| TOV TPOTOV Kl €Ml TAVTWY TWV TOKIAWV
Ovelpwv xpr molelobat TAG KpioES ouvAyovTa Kal TIOLODVTR Ka®’ EKOOTOV TWV
ke@oleiwv owpa v, Die Dechiffrierung einzelner Bilddetails und das Zusammen-

40 Cf. RICHARDS 1936, 100; BLACK 1955, 291-292 sowie BLACK 1962, 37. Zu Max BLACKs ,interaction
theory* vgl. ASPER 1997, 17, Anm. 31.

41 Cf. Kurz 1982, 36.

42 Cf. Kurz 2004, 39.

43 Cf. Alkaios, PLF, fr. 326 (L.-P.), dort bes. die Z.1: GGUVVETNHL TWV AVEUWY OTAOLV.
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fligen der auf diese Weise gewonnenen Bedeutungsfragmente zu einem schliissigen
Ganzen entspricht dabei ziemlich genau dem Vorgang, der bei der literarischen
Allegorese zur Anwendung kommt: Hier wie dort geht es um eine auf ldangere
Strecken durchgefiihrte Ubertragung von Zeichen, um so eine zweite Bedeutungs-
ebene aufzeigen zu kénnen. Traumdeutung und Allegorese lassen sich also beide
unter das gemeinsame Dach der Semiotik gruppieren.** Im Unterschied zu allego-
rischer Literaturauslegung ist freilich bei der Deutung von Trdumen, insbesondere
wenn sie zum Zweck der Mantik durchgefiihrt wird, eine ,,wenn“-,,dann“-Relation
im Spiel.> Dabei ist es gleichgiiltig, ob ein Traum zur Erstellung einer medizinischen
Diagnose oder zur Voraussage eines kiinftigen Ereignisses verwendet wird. Wenn es
beispielsweise in Hippokrates, mepi Staitng IV, 90 heifdit, die Erde von Wasser oder
vom Meer iiberschwemmt zu sehen, sei ein Signal fiir Krankheit, so wird dabei
ebenso sehr das logische Denkmuster einer Implikation p > g verwendet, wie wenn
Artemidor, Oneirokr. 11, 27 schmutziges Wasser, das in ein Haus flief3t, als Omen fiir
einen Brand deutet.‘® Im ersten Fall liegt eine Gleich- bzw. Nachzeitigkeit von p vor,
im zweiten Fall dessen Vorzeitigkeit. Diese zeitliche Versetztheit ist bei der literari-
schen Allegorese nichtig, ebenso allerdings auch bei Traumen, die auf allgemein-
giiltige und daher zeitlose Gegebenheiten verweisen.

Zeichenhaftigkeit und die Einbindung in den Bereich der Mantik sind also, wie
in Ansdtzen gezeigt werden konnte, typische Kennzeichen des Traumes in der
Antike.

44 Zum semiotischen Charakter von Traumbildern s. PETIT 2014, 177: ,,on peut donc voir la science
des réves comme une grammaire des signes envoyés pendant le someil du réveur.“ Vgl. ferner auch
die von HARRIS-McCoY 2012, 39-40 angesichts der Oneirokritika des Artemidor angestellten Beob-
achtungen dariiber, wie in diesem Werk Methoden der literarischen Allegorese und Techniken zur
Deutung von Traumbildern ineinanderflief3en.

45 Cf. MANETTI 1993, XV, der sich auf die von Theon, einem der Dialogteilnehmer, vorgebrachte
Interpretation des E in Plutarchs Dialog De E apud Delphos im Sinne von &i berulft.

46 Cf. Hipp. Vict. IV, 90: katakAv{opévny yiv ano B8atog | BaAdoong Opiiv voboov onpaivel,
Vypaoing moAAfg évovong €v T@ owpaty; Artem. Oneirokr. 11, 27: ... V8w &ig oikiav péov BoAepov pev
epmunpapévny v oikiav GPeobat onpaivet.



3 Mantik durch Tradume — Theoretisches und
Literarisches

3.1 Die Grundlagen bei Platon und Aristoteles

Angesichts der bereits aufgezeigten Zugehorigkeit des Traumes zur Mantik wird uns
hier die Frage nach der potentiell géttlichen Herkunft von Traumen in platonischer
beziehungsweise aristotelischer Traumtheorie beschiftigen. Der Vielfalt der in den
platonischen Dialogen begegnenden Aussagen, nach denen Trdume, je nach dem
Grad der moralischen Reinheit ihrer Empfianger, einerseits durchaus dem Bereich
des Gottlichen entstammen, andererseits aber auch mit einem hohen Tauschungs-
potential versehen sein kénnen, wird der einheitliche Ansatz des Aristoteles gegen-
iibergestellt, der Triume durchweg im Damonischen verortet und zugleich damit
eine grundsatzlich skeptische Haltung gegeniiber ihrem potentiellen Wahrheits-
gehalt an den Tag legt. Ein Vergleich der bei den beiden Denkern zu findenden
Theoreme zum Entstehungsort traummantischer Visionen wird in eine Betrachtung
iiber Sokrates einmiinden, der als ein von seinem dawpdviov geleiteter Mensch als
lebendiges Beispiel fiir das Beziehen zukunftsorientierter Weisungen durch eine
stetige Verbindung mit dem Bereich des Halbgottlichen gelten kann. Eine Inter-
pretation des von ihm im Kerker kurz vor seinem Ende empfangenen Traumes
nehmen wir zum Anlaf fiir einen Exkurs iiber Lebensdauerprophezeiungen, sei es
in Form von néchtlichen Visionen zu der dem Traumenden selbst noch verbleiben-
den Lebensdauer, sei es als Prophezeihungen iiber den Zeitpunkt des Ablebens
anderer, die im Zuge einer in der Sterbestunde sich einstellenden clairvoyance
geduflert werden.

Was also nun das ,Damonische’ und die Mantik, die dem Traum so eng
verschwisterten Bereiche, angeht, so nehmen sie, laut einem der Priesterin Diotima
in den Mund gelegten locus classicus in Symposion 202 D — 203 A, zusammen mit
Priesterkunst und Magie eine Mittelstellung zwischen gottlicher und menschlicher
Sphire ein. Sie seien das Medium, durch das der Umgang (OpAia) und die Kom-
munikation (8idAektog) zwischen Menschen und Goéttern stattfinde, ob nun im
Schlafen oder Wachen. Einer, der hierin bewandert sei, werde daher als ein
Bawpoviog dvrip bezeichnet. Ist demnach der Schlaf ein Zustand, innerhalb dessen
dem Menschen die Moglichkeit gegeben wird, durch das Medium der Mantik Kon-
takt mit dem GoOttlichen aufzunehmen, so 1af3t sich dieser Behauptung die Riick-
fiihrung von Traumbildern auf einen goéttlichen Ursprung in Sophistes 266 B — C an
die Seite stellen: Im Gesprich iiber das Schaffen von Ahnlichkeiten und Abbildern
am Beispiel von Traumen, Schatten und kiinstlich erzeugten Spiegelungen auf allen
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Arten von glatten Oberflichen kommen Theaitetos und der Fremde darin iiberein,
daB es sich hier nicht um ,selbsterzeugte“ (aUto@uii) Erscheinungen handle,
sondern um &eidwAa, die ebenso wie die ihnen entsprechenden geschaffenen
Realitdten gottlichen Ursprungs seien.” Da wo bei Platon Traume im Bereich des
Gottlichen verortet werden, geht damit zugleich eine hohe Einschatzung ihres
Wahrheitsgehalts einher. Seine eigenen Lehrmeinungen bezeichnet er im 8. Brief
(an die Verwandten und Freunde Dions) — wie zur Garantie ihrer Wahrhaftigkeit —
als oOveipata Oeia émotdvta €ypnyopoowv.® In Phaidon 60 E - 61 C empfangt
Sokrates im Traum eine Aufforderung zum Musizieren und Arbeiten, povoikrv moiet
kal £pydlov, die dieser so ernst nimmt, daf} er geradezu skrupul6s darauf bedacht
ist, die genaue Sinnrichtung dieser Anweisung durch verschiedene tastend versu-
chende Handlungsweisen herauszufinden. Dagegen miissen tduschende Traume,
die auf einen gottlichen Urheber zuriickgefiihrt werden, laut dieser Auffassung
notwendig ein schlechtes Licht auf diesen werfen. So wird dann auch in Politeia 1II,
383 A die Empfehlung ausgesprochen, die homerische Episode vom ovAog 8velpog,
den Zeus Agamemnon geschickt haben soll, wegen des moralischen Zwielichtes, in
den sie den Gottervater riickt, beim Unterrichten der Wachter zu meiden. Neben
diesen von Ehrfurcht vor dem Traum als einem Medium des Géttlichen getragenen
Stellen trifft man bei Platon andererseits durchaus auch auf Aufierungen, aus denen
das Bewuf3tsein ihres hohen Tduschungspotentials ersichtlich ist. So bezeichnet
Sokrates im Gesprach mit dem jungen Theaitetos im gleichnamigen Dialog
»triigerische Wahrnehmungen®, Ppevdei aiobrioetg, als typisch fiir Krankheit, Wahn
und Traum und fiihrt eben diese Phdnomene zugleich als Beweismittel dafiir an,
daf3 die Meinung der Sophisten, dasjenige sei, was einem jeden scheine, keineswegs
richtig sein kénne.*” In einem weiteren Schritt werden die Zustdnde des Schlafens
und Wachens auf eine Stufe gestellt insofern als der Mensch hier wie dort dazu
neige, das, was ihm jeweils scheine, fiir wahr zu halten.*® Wir werden sehen, daf3 in
dem hier zu verzeichnenden Ton auf Trug und Tauschung in Traumbildern die Wur-
zeln fiir die skeptische Beurteilung der Traum-@avrtooio im Spatwerk des Aristoteles
liegen. Bei Platon jedenfalls sind derart kritische Auflerungen hinsichtlich des
Wahrheitsgehalts von Traumen eher selten anzutreffen. Ausfiihrlich widmet er sich

47 Cf. Plat. Sph. 266 C 5-6: OEAL Avo ydp ovv £0TL TaDTa Beiag Epya mowroews, avTd Te kai TO
niapakoAovBov ei8wAov EkdoTw.

48 Cf. Plat. Ep. 8, 357 D. Vgl. dazu auch VAN LIESHHOUT 1980, 105, der als Beweis fiir das Postulat
eines hohen Wahrheitsgehalts gottgesandter Traume bei Platon die gleichen Belegstellen anfiihrt.
49 Cf. Plat. Tht. 158 A. Siehe dazu ausfiihrlich VEGLERIS 1982, 55.

50 Cf. Plat. Tht. 158 D: ... kai 81 {6ov 6vTog ToD Ypvou BV KaBeVSOUEY G EypnySpapey, v Ekatépy
Slapdyetar fAu@v 1 Puxn Ta del mapdvTa 8oypata mavtog udAov sivat GAnGf, ...; s. ferner R. 476 C
zur Abbild-Urbild-Verwechslung als charakteristisch fiir den Vorgang des Triumens: T0 OVEPWTTELWY
&pat o0 TO8E £0Tiv, £GVTE £V UMV TIG £GVT’ EypIyopwS TO BHOWOV Tw pr| Bpotov GAN avTd fyfiTat
svat (I) £oikev;
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dagegen der Frage, unter welchen Umstinden und auf welche Weise Trdume zu
Tragern von prophetischen Botschaften werden konnen.

Ausgehend von seiner Lehre der dreigeteilten Seele eroffnen sich ihm zwei
Wege eines Vorstofiens zur Wahrheit in Traumen. Der erste Weg, den wir den des
,verniinftigen Traumens‘ nennen wollen, wird in Politeia IX 571 C — 572 C vorgestellt.
Im Hintergrund steht die Frage nach ,gesetzwidrige[n]“ (mapdvopot) Begierden, die
sich — wie hier aus dem Mund des Sokrates zu vernehmen ist — gerade im Traum auf
besonders hemmungslose Weise Bahn brechen, ndmlich dann, wenn der begehren-
de Seelenteil, entfesselt durch {iberméfliges Essen und Trinken vor dem Schlafen-
gehen, die empfangenen Traume unumschrankt beherrscht. Wenn dagegen jemand
am Abend den begehrenden Seelenteil in Schach hélt, indem er ihm nicht zu viel,
aber auch nicht zu wenig zufiihrt, und ebenso auch den zornmiitigen Teil so weit
besanftigt, dafd er ohne Groll einschlift; wenn er dabei andererseits das AoyloTikdv,
den denkenden Seelenteil, in sich erweckt und ihn mit schénen Worten und Uber-
legungen speist, so hat das auch Auswirkungen auf seine Trdume. Bei einem
solchen Menschen, der mit sich selbst in Einklang gekommen ist und seine ganze
Aufmerksamkeit auf eine moégliche Schau des Reinen und bisher noch nicht Ge-
wufdten richtet,” ist es durchaus méglich, dal er die Wahrheit beriihrt - Tf|g
aAnOeiag ... Gmretal®? Das Wissen, in das man, nach entsprechender seelischer
Einstimmung, in einem ,Wahrtraum®“ Einblick zu gewinnen sucht, beschreibt
Platon mit Worten, wie sie traditionell mit dem Beruf des Sehers in Verbindung
gebracht wurden: f| Tt T@V yeyovoTtwv f| TOV dvtwv f| TV peAAévtwv. Ganz dhnlich
wird Kalchas in Homer, Ilias 1, 70 nachgesagt, er wisse alle Dinge, die seien, sein
wiirden und waren. Wenn es also gerade dieses Seherwissen ist, auf das die
Darstellung der ,Wahrtrdume‘ bei Platon anspielt, so werden sie dadurch ganz
eindeutig im Bereich der Mantik angesiedelt.

Der zweite Weg, in dem die Traumentstehung vorwiegend an den begehrenden
Seelenteil gekoppelt wird, findet sich im Timaios, wo 71 E 3 eigens betont wird, da}
die Voraussetzung fiir mantische Eingebungen ein Zustand der Vernunftlosigkeit
(Gppoovvn) ist. Bei diesem Erklarungsversuch wird die Entstehung von Traumbil-
dern in die Leber verlegt, die laut dem mythischen Bericht in Timaios 71A7 - 71 B 1

51 Cf. Plat. R. 571 D 7 — E 1: 'Otav 8¢ ye oipat Dyle@q Tic #xn avTog abtod kal T0 AoyIoTIKOV pev
£yeipag £auTtod Kal £0TIG00G AGYwV KaA@DV Kal okEPewV, €ig aUVWOLAV aUTOG VTR APIKOHEVOS ...;
572 A1-3:... GAN €3 aUTO Ka® avTO POVoV KaBapOv OKOTIETV Kol Opeyeabai Tov Kal aioBdveadat O pry
oidev ...; das mit T1G bezeichnete Subjekt dieser Tatigkeiten kann doch wohl nur die auf der Schwelle
zum Schlaf befindliche Person in ihrer Ganzheit sein, und nicht etwa, wie man behauptet hat, eine
Art viertes Prinzip oder vierter Teil der Seele, der in der Lage ist, die anderen Teile wahl-weise zu
erwecken oder zu beruhigen, noch, wie VAN LIESHOUT 1980, 109 vorschlégt, ,,the waking puyn“.
Vielmehr scheint Platon hier eine Art souverdnes Ich anzunehmen, das die Seele lenken und
kontrollieren kann; in diesem Sinne s. bereits KROHN 1876, 217.

52 Cf.Plat.R.572 A7-8.
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durch géttliche Veranlassung in der Wohnstatt des émbupntikdv angesiedelt ist.”
Mit der naturalistischen Beschreibung der Lage des begehrenden Seelenteils zwi-
schen @péveg (Zwerchfell) und op@aldg, wo er — wie ein wildes Tier an die Krippe —
an den Magen angebunden sei, geht die Betonung des von den G6ttern absichtlich
besonders grof3 gewahlten Abstandes zum iiberlegenden Vermoégen einher. In ihrer
irrationalen, fiir die Vernunft in keiner Weise empfanglichen Umgebung nimmt die
Leber eine Art Mittlerfunktion ein: Mit ihrer glatten und glinzenden Oberflache
reflektiert sie, einem Spiegel gleich, die vom Verstand ausgehende Kraft der
Gedanken in Form von Bildern.”* Diese konnen, in Entsprechung zu den zwar
entgegengesetzten, aber doch beide in der Leber vorhandenen Eigenschaften der
Bitternis und Siifle sowohl bedrohlichen als auch begliickenden Charakter haben.
Mit diesen Bemerkungen {iiber die Leber als Reflektor der vom Verstand ausflief3en-
den Kraft scheint Platon auf dem Boden der zu mantischen Zwecken praktizierten
Eingeweideschau zu stehen, bei der insbesondere der Leber eine bedeutende
Funktion zugeschrieben wurde, insofern man annahm, sie werde im Moment ihrer
Beschau zur Tragerin gottlich oder seelisch gewirkter Zeichen.*® Wenn es in 72 B 4
heif3t, daf’ fiir die Auslegung der auf der Oberflache der Leber empfangenen Bilder
professionelle Deuter — mpogfital povtevopévwy — zustandig seien, so 1afdt sich
auch diese Aussage durchaus als eine Reminiszenz an die Praxis der Eingeweide-
schau, will sagen: die deutende Tatigkeit der haruspices verstehen. Der Mensch
verfiigt also laut Timaios mit seiner Leber iiber eine Art personliches, korpereigenes
pavteiov,* das dem begehrenden Seelenteil, wie zum Ersatz fiir dessen Ausschluf}
vom verniinftigen Denken, vielsagende Botschaften, allerdings in verratselter Form,
iibermittelt.”” Ebenso wie fiir die ,verniinftigen Traume* der Politeia wird auch fiir
diese irrationale Form mantischen Traumens die Moéglichkeit in Anspruch genom-
men, die Wahrheit zumindest zu streifen.”®

53 Cf. Plat. Ti. 71 A 7 — 71 B 1: ... ToUTtw 81 0£0¢ émBovAevong avtd [sc. TG EmBupnTk®] Trv fmatog
{8¢av ouvéoTtnoe kal EBnkev €ig TRV EKelvou KATOIKNOLV ...

54 Zu dieser Form der Einwirkung des Verstandes auf die irrationalen Antriebe s. auch LORENZ
2006, 100-101.

55 Dazu nédheres unten, S. 85-86.

56 Cf.Plat. Ti. 71D 7 - 71 E 2: ... oUtw 81 katopBolvteg kal 10 padAov U@V, tva aAnbeiog mn
TIPOOGITTOLTO, KATEGTNOAV £V TOVTW TO UAVTEIOV. Vgl dazu auch den Vergleich der Leber mit dem
Dreifuf} der Pythia bei Philostr. VA VIII, 7, 15: 10 nn(xp, év w @OOL TOV TAG AUTOV HAVTIKAG ivai
Tpinoda ...

57 Im Zusammenhang mit dieser Schilderung der Entstehung von Traumbildern anhand von
Stichworten, die auf die Praxis der Eingeweideschau hindeuten, sei darauf hingewiesen, daf3 sich
bereits fiir die Sumerer und Hettiter ein Brauch belegen 1afit, demgeméafl man, um die Richtigkeit
der Deutung eines gegebenen Traumes zu gewahrleisten, bisweilen noch zusitzlich die Eingeweide
eines Opfertiers befragte. Vgl. dazu die Ausfiihrungen bei MOUTON 2014, 386-387.

58 Cf. Plat. Ti. 71 D 7 - E 1: ... oUtw 81 katopBovteg kal TO @adAov AUGV, va dAnbeiag mn
TPOCATTOLTO ...
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Den Angaben iiber die zwei verschiedenen Entstehungsorte traummantischer
Visionen bei Platon steht bei Aristoteles die immer gleich bleibende Tendenz
gegeniiber, Traume ausschlief3lich im Irrationalen zu verorten.” In der Eudemischen
Ethik VIII 2, 1248 a 1-40 entwickelt er ausgehend von einigen Bemerkungen {iber
den Charakter des evtuyr|g ein Modell fiir die Entstehung prophetischer Trdume, das
an die Verortung der ,Traume der Leber‘ im Irrationalen in Platons Timaios-Passage
erinnert. So seien diejenigen als e0TvXeig zu bezeichnen, die erreichen, wonach sie
streben, obwohl sie ohne Vernunft seien, und Uberlegung niitze ihnen nichts. Denn
sie triigen in sich ein Prinzip, das grofier sei als Verstand und Uberlegung, den
Enthousiasmos.®® Ahnlich verhalte es sich mit der spontanen Mantik, die auf
gottliche Ergriffenheit ohne irgendeine Beteiligung des Adyogq zuriickzufiihren sei.
Im Hinblick auf Traume gesteht Aristoteles eine solche die Vernunft iibersteigende
,Treffsicherheit insbesondere den Melancholikern zu (EE VIII 2, 1248 a 40 — b 1): 810
ol pehayyoAwol kal evBuGvelpol. £oike yap T dpxr| GmoAvopévov Tod Adyou ioyvewv
pdAAov - ,Daher haben die Melancholiker auch Trdume, die geradewegs ins
Richtige treffen. Es scheint namlich, daf3 die Anfangskraft sich starker auswirkt,
wenn das Denken ausgeschaltet wird.“ Im gegebenen Zusammenhang ist mit der
»~Anfangskraft“ das Gottliche, T0 év fpiv Beiov, gemeint.*

Ein von dieser Auffassung deutlich abweichender Grundtenor kennzeichnet
dagegen die drei spiten, den Parva Naturalia zugehdrigen Traktate De somno et
vigilia, De insomniis und De divinatione per somnum ab, wo psychobiologische
Gesichtspunkte im Mittelpunkt der Betrachtung stehen.® Zwar gilt die Ausschaltung
des urteilenden Vermdgens auch hier noch als charakterisch fiir den Traum. So wird
das Traumen in De insomniis 459 a 21-22 als ,eine Tatigkeit des wahrnehmenden
Vermogens der Seele, insofern vorstellend®, definiert und zugleich damit von der
Vernunft ausgeschlossen.®® Hinzu kommt aber eine ausgeprigte Skepsis gegeniiber
dem Wahrheitsgehalt von Traumen, die mit einer deutlich artikulierten Distan-
zierung von der Annahme ihres gottlichen Ursprungs einhergeht. An deren Stelle
tritt dagegen ein recht niichternes, an Beobachtungen der Wahrnehmungs-

59 Fiir einen Abrif3 der aristotelischen Traumtheorie vgl. auch NAF 2006, 59—62; HARRIS 2009, 162—
164; VINAGRE LOBO 2011, 69-77; GUIDORIZZI 2013, 129-135, um nur einige zu nennen.

60 Cf. Arist. EE VIII 2, 1248 a 30: ... 6 ol mdAat £#Aeyov, eOTUXE(G kahoDvTaL ol &v Oppriowat,
katopBodav GAoyol GvTeg, kai PouAevesBatl o0 GUPEEPEL aUTOIG. £Xoval yap &pxNV Tolwtny fi
kpelttwv Tod vob kai Tiig BovAevoewg (ol 8¢ TOV AGyov- TobTo 800k £xouct) Kal £vBoualaopov,
TobTo & 0¥ Suvavtat. GAoyot yap GVTeG EMITUYXAVOLOTL ...

61 Cf. Arist. EE VIII 2, 1248 a 24-27: 10 8¢ {ntovpevov To0T €0Ti, Ti§ N TA§ KWroews apxn &V Tii
YuxQi. SfAov 8 Womep v T SAw Bed, [kal] kav Exeivy. KWVET yap wg névta 10 v Nuiv Ociov-

62 Cf. GALLOP 1996, 5. Zu diesen drei Traktaten iiber Schlaf und Traum s. ferner die Kommentare
von Ross 1955, SIWEK 1963 und VAN DER EJK 1991.

63 Cf. Arist. Insomn. 459 a 21-22: ... T0D aio®NTKOD pPEV £0TL TO EVUTVIALELY, TOUTOV &’ | PAVTAOTL-
KOV.



22 —— Mantik durch Trdume - Theoretisches und Literarisches

psychologie sich anlehnendes Erkldrungsmodell: Ahnlich wie im Wachen Sinnes-
eindriicke auch dann noch weiterwirken, wenn die entsprechenden stimuli nicht
mehr vorhanden sind (als Beispiel fiihrt Aristoteles die nach langem Schauen in die
Sonne durch die fortdauernde Wirkung ihres intensiven Lichtes verursachte
minutenlange Beeintrichtigung der Sehkraft an),* so sind auch die Traumbilder
das Ergebnis von Schwingungen, kwroelg, die im Schlaf, wenn die unmittelbare
Wahrnehmung ausgeschaltet ist, die noch lebendigen Eindriicke des Tages in der
@avtooia des Traumenden auf mehr oder weniger klare Weise abbilden. Dabei 1af3t
dieser Verlust an Unmittelbarkeit und damit zugleich auch der Moglichkeit, die
Wahrnehmung am Objekt zu verifizieren, @avrtaoia als etwas Schwebendes erschei-
nen, und so gibt dann auch Aristoteles in De anima I1I 3, 428 a 11 im Hinblick auf
ihre Wahrhaftigkeit der Sinneswahrnehmung deutlich den Vorzug: eita ai pev [sc.
aiobrioeig] dAnbei aiei, ai 8¢ @avtacial yivovtal ai mAeiovg Pevdeic. Eine solche
Gradunterscheidung hat mit der platonischen Zwei-Welten-Lehre nichts mehr ge-
mein, gesteht sie doch den unmittelbar sinnfélligen Dingen einen Wirklichkeits-
gehalt zu, wie ein Platoniker ihn nur mit der Welt der Ideen verbinden wiirde.
Entsprechend dem starken Ton, den Aristoteles bei der Erklarung von gavtacia
auf die mit @aiveoBat verkniipfte Konnotation des triigerischen Scheinens setzt,*
fallt dann in De divinatione per somnum 463 b 12-15 auch seine Stellungnahme
hinsichtlich des Ursprungs von Triaumen aus: ‘OAwg 8¢ £mel kol T@v GAAWY {wwv
OVEIPWTTEL TIVE, BEOTEPTITA PEV OVK GV €l TG EVOTIVIA, 0U8E yEyove TOUTOV XGpLv.
Bawdvia pévtol- 1 yoap @uatg dawpovia, GAN o0 Beia. — ,,Im grofen ganzen aber, da
auch von den anderen Lebewesen einige traumen, diirften die Traume wohl nicht
gottgesandt sein, und sie entstehen auch nicht zu diesem Zweck. Sie sind freilich
ddmonisch. Die Natur ist ndmlich ddmonisch, aber nicht gottlich.“ Schlief3t
Aristoteles hier den gottlichen Ursprung von Traumen ganz und gar aus, so raiumt er
doch immerhin ein, daf} sie — ebenso wie die Natur — ,,ddmonisch® seien. Trotz
seiner ausgepragten Skepsis gegeniiber dem Wahrheitsgehalt von Traumen befindet
er sich mit seinen Uberlegungen zu ihrem ddmonischen Ursprung doch weitgehend
im Einklang mit Platon.®® Etwaige Besonderheiten in seiner Verwendung des
Adjektivs Sawoviog lassen sich am ehesten mit einem Blick auf mogliche
Parallelstellen aus dem Corpus Aristotelicum erfassen: Meist synonym mit B€iov

64 Cf. Arist. Insomn. 459 b 7-11.

65 Zur Betonung des hohen Tauschungspotentials der Traum-¢pavtogcia in den Parva-Naturalia-
Traktaten s. besonders SCHOFIELD 1978.

66 Zur Skepsis des Aristoteles gegeniiber dem Wahrheitsgehalt von Trdumen vgl. auch die
Bemerkungen in Protr. fr. 101, 1-6: Ax 81| ToDTO Kol T0 KaBevdewy BLoTOV PéV, 0UY alpeTOV 8, KAV
VMoBWHED TTAoOG TG KABELSOVTL TTAPOVONG TAG NBOVAG, STl Ta pév ka® Dmvov @avtdopoata
Pevdi, Ta & Eypryopdov GAnOT. Ala@epet yap ovdevi TV GAAWV TO KaBeLBeLY Kal TO €ypryopéval
TIAV 1@ TV Puxry T0TE PV TIOAGKIG GAnBevey, kabevdovtog 8 del Siepebobar O yop T@V
evunviwv lBwAov 0Tt kal Peddog Grav.
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gebraucht, wird das ,Ddmonische‘ einmal als 8eob €pyov dem Goéttlichen klar
untergeordnet;*” doch ist es wohl nicht diese Zweitrangigkeit gegeniiber dem
Gottlichen, die Aristoteles bei der Anwendung der Kategorie des ,Damonischen‘ auf
Traume wichtig zu sein scheint, sondern vielmehr ganz allgemein dessen Eigen-
schaft als Bezeichnung fiir etwas, das aufierhalb menschlicher Verfiigungsgewalt
liegt.®® Ein solcher Gebrauch des Wortes liegt z. B. in EN VI 7, 1141 b 7 vor, wenn die
Rede davon ist, die Weisen wiifiten ,,ddmonische Dinge“ (Sawdvia), sowie in Physik
B 4, 196 b 6-7, wo doxographisch festgehalten wird, einige hielten das Schicksal fiir
etwas Damonisches und damit fiir etwas, das fiir die menschliche Denkkraft nicht
durchschaubar sei.®” Zu diesen beiden Beispielen tritt ergdnzend die Ankiindigung
des Aristoteles in der allgemeinen Einleitung zu seinen drei Traktaten iiber Schlaf
und Traum am Anfang von De somno et vigilia 453 b 22-24 hinzu: [sc. £émokenTeoV]
... Kol TtoTEPOV EvBEKETAL T& pEANOVTA TIpoOopaV T 00K EvBEyeTal, Kal Tiva Tpomov, &l
gvBéyeTal: kail méTEPOV Ta pEANOVTA IT dvBp@mov Mpdoceshal pévov, fi kal v TO
Bawdviov Exel v aitiav kal @voet yiyvetat fj &no tadtopdTov. — ,,Es mufl auch
untersucht werden, ob es mdoglich ist, die Zukunft vorauszusehen, oder nicht, und
auf welche Weise, wenn es modglich ist; und ob nur das Zukiinftige, das auf
menschliche Handlungen zuriickgeht oder auch, was das ,Ddmonische‘ als Ursache
hat und entweder von Natur aus geschieht oder von selbst.“ Hier wird dem
Menschen als Wirkursache das daipdviov gegeniibergestellt, das sowohl die Natur
als auch das Automatische in sich begreift. Dabei ist Natur fiir Aristoteles zwar
etwas, das sich menschlichem Einfluf3 entzieht, aber keineswegs in geregelten
Bahnen oder auch zwingenden Kausalketten verlduft.”® Ebenso ,ddmonisch‘-
unberechenbar wie die Natur ist auch der Traum, und es liegt durchaus nahe,
anzunehmen, daf hier noch Konnotationen aus der Friihzeit griechischer Literatur
mitschwingen. In den homerischen Epen jedenfalls erscheint das ,Damonische‘ als

67 Siehe die Stellen bei BONITZ 1955, 164 s. v. dawpdviog syn. Beiog und Rhetorik B 23, 1398 a 15: 10
Bawpdviov 6edg 1 Beod Epyov.

68 Die Ansicht DETIENNES (1963, 45-46), die in De div. p. somn. erwdhnte Sapovia @voig habe man
sich als ,,]la masse des ames des morts“ vorzustellen, scheint abwegig, setzt diese Annahme doch die
ganz und gar unaristotelische, namentlich bei Plutarch zu findende Gleichsetzung von korperlosen
Seelen mit Saipoveg voraus; s. dazu unten, S. 166, Anm. 567.

69 Vgl. EFFE 1970, 82, Anm. 41.

70 Cf. SHARPLES 1983, 5, der mit Bezug auf De gen. et corr. 778 a 5 bemerkt, daf sich fiir Aristoteles
die Frage des Determinismus noch gar nicht wirklich stellt: ,,Aristotle can assert that there are fresh
beginnings (archai), not confined to human agency, without supposing that there is a deterministic
causal nexus occasionally interrupted by undetermined events; he simply does not see the question
in these terms.*



24 —— Mantik durch Trdume - Theoretisches und Literarisches

eine Manifestation supranormaler Kraft, die — ohne in den Konturen einer individu-
ellen Gottheit greifbar zu sein — von aufien in den Menschen einfallt.”

Die angekiindigte Untersuchung der Frage nach der Existenz und dem Wesen
von Traumen, die in die Zukunft weisen, wird in De divinatione per somnum, dem
letzten der drei Traktate zu Schlaf und Traum, in die Tat umgesetzt. Dabei werden
zundchst jene Traumbilder behandelt, die eine Handlung enthalten, welche zum
Ausgangspunkt fiir deren Ausiibung im Wachen genommen wird. Diesen als aitia,
»Wirkursachen®, bezeichneten vorausschauenden Visionen werden solche Bilder
zur Seite gestellt, die auf bereits bestehende oder drohende Krankheiten hindeuten,
und damit die Qualitdt von onpeia, ,,Zeichen“ oder ,,Symptomen®, haben. Spielt
Aristoteles mit dieser zweiten Variante auf den Bereich der medizinischen
Diagnostik aus Trdumen an, wie sie ausfiihrlich beispielsweise in der hippo-
kratischen Schrift De victu auseinandergesetzt wird,”” so widmet er sich erst in
einem dritten Schritt jenen Traumen, die in der Ankiindigung in De somno et vigilia
als Vorldufer von solchen zukiinftigen Ereignissen vorgestellt wurden, die durch
auflermenschliche ,ddmonische‘ Krédfte verursacht werden. Das direkte Kausal-
verhdltnis zwischen ankiindigendem Traum und eintretender beziehungsweise be-
reits vorhandener Wirklichkeit, das Aristoteles im Falle von handlungsorientierten
und medizinischen Traumen zugesteht, muf3 hier wegfallen, geht es doch um
Ereignisse, deren Ursache nicht im Traumenden selbst liegen konnen, wie etwa eine
Seeschlacht oder ganz allgemein Ereignisse, die in grofler Entfernung stattfinden.
Wahrend in spadteren Traumklassifizierungen wie etwa der des Artemidor das
prophetische Potential all jener Visionen, welche die Grenzen des trdumenden
Individuums {iberschreiten, als selbstverstiandlich hingenommen wird,” ist in der
aristotelischen Traumtheorie gemif3 De divinatione per somnum die Ubereinstim-
mung zwischen einem bedeutenden Geschichts- oder Naturereignis und der Vision
eines Einzelnen zundchst einmal nicht mehr als ein ocvUpntwpa, der akausale
»Zusammenfall“ zweier Gegebenheiten A und B.” In einigen seltenen Fillen rdumt

71 Cf. NILSSON 1941, 216—222, bes. 221; zu dhnlichen Erscheinungsformen des ,Ddmonischen‘ noch
bei Euripides s. RIVIER 1958, 45-72, bes. 53; s. auch DETIENNE 1963, 28, der die fehlende Verankerung
im Kult zum Anlafl nimmt, dem Begriff des Saipwv folgende Merkmale beizulegen: ,le caractére
flou, indéterminé et indéfini du signe Saipwv ...“

72 Zudiesem Bezug s. ausfiihrlich VAN DER ElK 1994, 271-72.

73 Cf. Artem. Oneirokr. 1, 2, wo Artemidor persénliche (i8ix) Traume und solche, die iiber die
Grenzen des eigenen Ichs hinausgehen (GAAOTpLa, kowd, dnpooix und koopkd), auf die gleiche
Ebene stellt und sie alle gemeinsam der Klasse der allegorischen Traume mit prophetischer Bedeu-
tung subsumiert.

74 Es scheint nicht tiberfliissig, darauf hinzuweisen, daf} C. G. Jungs Theorie von der ,Synchroni-
zitat’ als dem Phdnomen eines akausalen Zusammenfalls innerer psychischer Vorgdnge und
sinngemif auf sie bezogener objektiver Ereignisse eine auffallende Ahnlichkeit mit dem aristote-
lischen ovpntwpa-Konzept aufweist (JUNG 1952, 34): ,,Das Synchronizitidtsphdnomen besteht also
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Aristoteles allerdings auch die Moglichkeit von direkt prakognitiven Traumen ein,
doch verortet er sie hier nicht etwa, wie in der Eudemischen Ethik, im Gottlichen,
sondern bedient sich zu ihrer Erklarung einer leicht abgewandelten Variante des
oben bereits erwdhnten xivnoig-Modells, indem er sie einmal mehr auf
Schwingungen zuriickfiihrt, deren Ursprung er nun allerdings in Gegenstidnden
auflerhalb des Traumenden lokalisiert. In expliziter Anlehnung an Demokrit, nach
dessen Vorstellung Trdume von eidwAa und dnéppotat hervorgerufen werden, die
sich von Gegenstdnden oder Personen ablosen, um dann durch Poren in den Kérper
des Traumenden einzudringen,” 143t Aristoteles von den ndmlichen Objekten
Bewegungen ausgehen, die besonders in der Nacht, wenn die Luft weitgehend
unbewegt ist, sich ungestort ihren Weg zum Tridumenden bahnen kénnen.’”® Eine
gegeniiber dem Wachzustand bedeutend gesteigerte Empfanglichkeit fiir solche
Schwingungen Kkennzeichnet nach Aristoteles insbesondere die ,Beliebigen®,
TUXOVTeG, die — im Gegensatz zu den geistig Aktiven, deren Kapazititen durch
eigene Denktdtigkeit hinreichend in Anspruch genommen sind — aufgrund der fiir
sie charakteristischen inneren Leere sich leicht von &dufierlichen Einfliissen
ergreifen lassen, da sie ihnen nur wenig Eigenreflexion entgegenzusetzen haben.”
Ahnliches trifft laut Aristoteles auch auf Melancholiker und Ekstatiker zu. Der
Uberschufl an schwarzer Galle — in der hippokrateischen Lehre von den vier
Korpersiften ein krankhafter Befund® - ist in der aristotelischen Psychologie
konstitutiv fiir einen auflergewdhnlichen Charakter, der laut einer Bemerkung im
axpaoia-Diskurs im 7. Buch der Nikomachischen Ethik unter Hintanstellung der
Vernunft ausschlief3lich den Regungen der gavtagia folgt.” Im Hinblick auf Trdume
bescheinigt Aristoteles dann auch dem Melancholiker eine Art ,irrationale

aus zwei Faktoren: 1. Ein unbewuftes Bild kommt direkt (d. h. wortlich) oder indirekt (symbolisiert
oder angedeutet) zum Bewuptsein als Traum, Einfall oder Ahnung. 2. Mit diesem Inhalt koinzidiert ein
objektiver Tatbestand.*

75 Cf. Demokrit, VS 55 A 77 (Plut. Quaest. conv. VIII 10, 2 p. 735 A): ... ToDT0 81 ToVvTUSrjpov & @noat
A. Lé&ykatopuocodobatl Td eidwAa 1 TOV MOPWV €l TA CWHATA Kal TOIEWY TAG KaTh Drvov Gelg
Enava@epopeva ...“; vgl. auch Demokrit, VS 55 B 166.

76 Cf. Arist. Div.Somn. 464 a 1 — 19; sogar die Bemerkungen zur Windstille als einem giinstigen
Faktor erweisen sich als abgeschaut von Demokrit (Plut. Quaest. conv. VIII 10, 2 p. 735 B): Toito 8¢
HAALoTO TIOLET 8L P0G Aeiov TiiG Popd aUTOTG YIVopEVNG AKwAVTOL Kal Tayeiog.

77 Cf. Arist. Div.Somn. 464 a 22 — 25: oUTw & €(KOG TOVG TUXOVTAG TPOOPAV- T Y&p Sidvola TV
TOLOVUTWV 0V PPOVTIOTIKH, GAN (omep £pnuog kal Kevr] TAvVTwY, Kol KnBeion Katd 1O Kvolv
Gyetat. Vgl. auch Ps.-Arist. Probl. 957a6-8: ol T év 1@ kaBevdewv évumvialdpevol ioTtapévng Tiig
Blavoiag, kai ka®’ 600V NPEYET, OVEPDTTOVOLV.

78 Vgl. Hippokrates, De nat. hum. 4 iiber die schadliche Wirkung eines Ungleichgewichts im
Hinblick auf die Korpersifte.

79 Cf. Arist. EN VII 8, 1150 b 25-28: pdAota 8’ oi 0Z€ig kal pehayyolkol TR nipometii dkpaoiav eigiv
AKPOTEIG: Ol HEV YOp BLa TV TauTHTA ol 8 SL TRV 0oSpdTNTA OVK GvapEVOUaL TOV AGyov, Sid TO
dxorovBnTixol eivat Tfj pavracia.
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Treffsicherheit, die ihn auf dhnliche Weise charakterisiert wie in der Eudemischen
Ethik den g0Ttuync.®® Die Tatsache, dafl von den ohnehin sehr zahlreichen néicht-
lichen Visionen der Melancholiker einige sich als wahr erweisen, ist fiir Aristoteles
dem Gliick beim Wiirfelspiel vergleichbar und tut damit der Behauptung eines
akausalen Nebeneinanders von Traum und sinnverwandtem Ereignis nicht den
geringsten Abbruch.® Nicht mehr ganz so zusammenhanglos erscheint freilich eine
solche Koinzidenz, sobald die kivnoig-Theorie mit ins Spiel kommt, nach der ja, wie
wir sahen, Schwingungen von einem duflerlichen movens in die Seele des Traumen-
den eindringen, die namentlich der Melancholiker aufgrund der ihm eigenen
Heftigkeit (o@odpdng) besonders intensiv in sich aufnimmt und in assoziativen
Ketten unbeirrt weiterverfolgt.®> Laut De insomniis 461 a 24 ist das Temperament des
Melancholikers, dhnlich den zeitlich begrenzten Zustinden eines Fieberkranken
oder Trunkenen, ,,von luftiger Art“ (mvevpatwédng) und bringt viel Bewegung und
Unruhe mit sich, was zuweilen auch zu verworrenen Traumen fiihren kann.®®* Dabei
zeitigt das Wechselhafte ihrer Natur (10 petafAnTikév) ein abruptes Schwanken
ihrer Vorstellungen in Ubereinstimmung mit den sie bewegenden duferen Reizen.®
Eine Sonderstellung innerhalb der Gruppe der Melancholiker nehmen die Ekstatiker
ein. In Problemata XXX, 1 wird die fiir sie charakteristische Fahigkeit zu Sehertum
und Enthusiasmus mit einer im Ubermaf vorhandenen und noch dazu heifien
schwarzen Galle in Verbindung gesetzt.* Fiir die Ekstatiker trifft das iiber die
Melancholiker Gesagte in extremer Form zu: Thre korpereigenen Bewegungen
stellen nicht nur keinerlei Hindernis fiir externe Impulse dar, sondern werden von

80 Vgl. Arist. Div.Somn. 464 a 32-33: ol 8¢ pehaykoAwol S 10 o@odpdv, bomep PBAAAOVTEG
noppwbev, ebotoyol eiow ... mit Arist. EE VIII, 2, 1248 a 40 — b 1: 810 oi pelayyoAwol kal
evBudvelpoL. Eotke yap 1 Gpxn droAvopévou tod Adyou ioxvewv pdAAov (s. dazu auch oben, S. 21).

81 Cf. Arist. Div.Somn. 463 b 19-22: ... £ruTuXelg GvTeg €v TOUTOIG WoTEp EViot GpTId{ovTeg: WoTep
yap kai Aéyetat ,,&v oAAG BAAANG, GAAOT’ dAAoTov BoAeis™, kai £l TOUTWV TOUTO GUpBAIvEL.

82 Cf. Arist. Insomn. 461 a 21-23: ... 8Te 8¢ TeTapaypeEvaL @aivovTal ai GPeLg Kal TEPATWBELS, Kail 0UK
eipOpEVa TA EVOTVIQ, 010V TOTG PehayXOAKoT ...; zur Heftigkeit s. Arist. Div.Somn. 464 b 4-5: £ 8¢
Bl v oodpdTnTa 0VK EkKpovETAL AUTMV 1| Kivnolg VY’ ETépag Kvroews; zu den assoziativen
Ketten s. Arist. Div.Somn. 464 b 1-4: @omep yop 10 PAaviBog morjpata Kol oi EPHAVETG EXOUEVA TOD
opoiov Aéyouat kal SlavoodvTat, olov A@poditnyv @poditny, Kai olTw GuVeipouatv £ig TO TPOow.

83 Cf. Arist. De insomn. 461 a 23-25: &vta yap TG ToladTa IéON mvevpoatwdn Gvta MOAARV molel
kivnow kol Tapayrv; vgl. auch Ps.-Arist. Problemata 953 b 23-24: 6 Te 81 upOG kal 1| Kp&oLg N TAG
pehaivng oAfig mvevpatikd €otv. Zu den verworrenen Trdumen der Melancholiker s. Arist. Insomn.
461 a 21-23: ... 7€ 8¢ TeTapaypeval gaivovtal oi GPelg kal TepatwdeLs, kal ok eipdpeva T EVOmvia,
010V TOTG HEAQYYOAIKOG ..

84 Cf. Arist. Div.Somn. 464 b 1.

85 Cf. 954 a 32-37: ... 6001G 8¢ Aiav TTOAAT] Kail Bepr| [sc. 1| kpdoLg), pavikol kal eDPUETS kal EpwTikol
... ToA\oL 8¢ kol 81t TO €yylg eival ToD VogpoD TOMoU TV BeppUoTNTA TAVTNY VOoTjpacty dAiokovTal
HaVIKOTG 1] €vBovolaaTikoig, 68ev ZifuAat kai Bakideg kal ot EvBeol yivovtat MAVTES ...
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diesen génzlich aus dem Feld geschlagen.® Der auf solche Weise Affizierte trigt also
die Ziige eines rein passiven Mediums. Dabei werden die von ihm Besitz ergreifen-
den Einfliisse nur noch ganz vage als £evikd bezeichnet.®”

Trotz zunehmender Skepsis des Aristoteles im Umgang mit der Frage nach
prophetischen Traumen 143t sich immerhin eine Konstante festhalten: Traumman-
tik ist fiir ihn in allen Phasen seines Philosophierens ein Phdnomen, bei dem die
menschliche Seele von auflen kommenden Einfliissen ausgesetzt ist, die nach einer
wie auch immer gearteten Erklarung heischen. Mit ihrer Bezeichnung als
»ddmonisch“ in De insomniis befindet er sich jedenfalls ganz im Einklang mit
Platon, der ja in Symposion 202 D — 203 A die Mantik mit dem ,,Ddmonischen® auf
eine Stufe gestellt und diesen beiden Phdnomenen die bedeutende Rolle einer
vermittelnden Instanz zwischen gottlicher und menschlicher Sphére zugewiesen
hatte.®

Ein lebendiges Beispiel dieser Verbindung der Mantik mit dem Bereich des
Halbgéttlichen begegnet uns in der Person des Sokrates, den man mit gutem Recht
als einen im Hinblick auf zukiinftige Ereignisse von iibermenschlicher Weisheit
geleiteten Sapdviog Gvrip bezeichnen kann. In den platonischen Dialogen offenbart
er sich nicht nur als geleitet von den warnenden Eingebungen einer unter der
Bezeichung O6awoviov bekannten halbgéttlichen inneren Stimme - eine
Eigentiimlichkeit, die Plutarch zum Anlaf fiir die Abfassung seines Dialogs De genio
Socratis nahm —, sondern auch als Empfanger von Traumen, von denen wir den in
Phaidon 60 E — 61 C beschriebenen, eine Aufforderung zu musischer Betdtigung
enthaltenden bereits erwdhnt haben.® Ein weiterer Traum wird Sokrates im Kriton,
44 A-B, zuteil, als er im Kerker gelassen seinem Ende entgegensieht. Als Kriton sich
am Morgen bei ihm einfindet, um ihm mitzuteilen, daf} jenes Staatsschiff, nach
dessen Riickkehr aus Delos sein Todesurteil zu erwarten sei, in Sunion gesichtet
wurde, kniipft er daran zugleich die Erwartung von dessen Eintreffen noch am
selbigen Tag und versucht ein letztes Mal, Sokrates zur Flucht nach Thessalien zu
iiberreden.” Sokrates dagegen glaubt zu wissen, dafl das Schiff erst am néchsten
Tag zu erwarten sei, und beruft sich dabei auf seinen Traum:

86 Cf. Arist. Div.Somn. 464 a 25-26: ToD & évioug T@V EKOTATIKOV TIPOop&Vv aiTiov 8Tt ai oikelat
KW OELG 0UK £voyAodatv GAN’ armoppartifovtat.

87 Cf. Arist. Div.Somn. 464 a 26: TV £EVik@V 0DV pEAIGTA aloBGvovTaL.

88 Vgl. oben, S. 17.

89 Siehe oben, S. 18.

90 Zu dem Zeitraum der Uberfahrt des Staatsschiffes nach Delos bis zu seiner Riickkehr nach
Athen als einer Phase ritueller Reinheit, in der kein Todesurteil vollstreckt werden durfte, vgl. auch
Pl. Phd. 58 A-B.
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£80KeL TIG ot yuvry ipooeABoDoa kaAr kal eDedr|g, Aevkd ipdTia £xovon, kaAéoal e Kol lneiv-
,» Q Tdkparteg, "Hpati kev Tprrdtw OBinv EpifwAov ikoto.“
Platon, Kriton 44 A-B

»Es schien mir, als kdme eine schone und wohlgestaltete Frau auf mich zu, mit weiflen
Kleidern angetan, die mich anrief und sagte: ,0 Sokrates, du konntest am dritten Tage die
grof3schollige Phthia erreichen.‘“

Zunichst einmal ist hier die Rede vom ,,dritten Tag“, was die Uberzeugung des
Sokrates erklart, daf3 die Ankunft des Staatsschiffes sich noch um einen weiteren
Tag verzogern werde. Die Kombination der im Traum auftretenden weif3gekleideten
Frauengestalt mit einem Zitat aus Homers Ilias IX, 363 birgt in sich eine Spannung,
wie sie der Situation des Eingekerkerten aufs genaueste entspricht: Die Gewandung
der Frau scheint mir deutlich auf den Tod vorauszuweisen, allerdings weniger, wie
man hat annehmen wollen, als ein Symbol fiir das Segel des zuriickkehrenden
Schiffes,” sondern vielmehr als eine Allegorie des Todes selbst, war es doch ein
weithin etablierter Brauch, daf} die Trauernden, ihrerseits schwarz gekleidet, einen
Verstorbenen nach seiner Aufbahrung (mpdfeoig) im Zuge einer Prozession
(éx@opd) in weiflen Gewandern zum Ort seiner Bestattung trugen.” Dabei ist die
»grofischollige Phthia“ des Homerzitats, wie man bereits zu Recht bemerkt hat,
wohl weniger als eine auf das Verb @Biw verweisende Metapher fiir ein
bevorstehendes Ableben zu verstehen, sondern vielmehr, wie ein Blick auf den
weiteren Zusammenhang bei Homer zeigt, als leise Andeutung einer mdoglichen
Flucht.”® Tatsdchlich erwégt ja Achill in der Rede, der dieses Zitat entstammt, eine
Riickkehr in seine Heimat als eine ernstzunehmende Alternative zu einem Wieder-
eintritt in das Schlachtgeschehen. Wenn also Phthia fiir ihn gerade nicht mit der
Vorbereitung auf einen ruhmreichen Tod in Verbindung steht, sondern viel eher die
Aussicht auf ein langes, wenn auch unscheinbares Leben symbolisiert, so gilt fiir
das Zitat im Traum des Sokrates, der sich an einem dhnlichen Scheideweg wie Achill
befindet, mutatis mutandis das Gleiche: Wenn es namlich heifdt, Sokrates konnte am

91 In diesem Sinne TAYLOR 1937, 169.

92 Zu nipdeotg und ékpopd als zwei bedeutenden Bestandteilen des Totenrituals s. REHM 1994, 22—
26; zur weiflen Gewandung des Toten bei der ékpopd s. Artem. Oneirokr. 11, 3: &vdpl 8¢ voooivTt
Aevka Exew PGt BAvaTov Tpoayopevel Std TO Tovg drofavovrag év Asvkois ékpépeabat, ... vgl.
auch 1V, 2: &g AploTeidng O vopikog kaitol €006 £xwv €v AeUKOIG TIpoiEval VooV ES0EE AEUKA (POPETY
ipdmia, kai 008V GrwvaTo Tob £00ug: o YAp £ig pakpdv AméBavev- AV yap peilov E0og TO £meiyov,
ka® O ol vekpol €v Aevkoig ék@epovtal. Zur Aufbahrung in weiflen oder roten Kleidern s. ferner
PARKER 1983, 3-5; vgl. auch eine attische weifigrundige Lekythos des Sabouroff-Malers aus dem
5. Jh. v. Chr. (REHM 1994, 25, Fig. 8), die einen Aufgebahrten in weifler Kleidung zeigt.

93 Zur Auffassung von ®8in als einer Anspielung auf @Biw s. AbDam 1891, 27: “I feel sure that
(rightly or wrongly) Socrates associated ®@8in with @biw and ¢biotg, ...”; dagegen kritisch KRAMER
1988, der die Erwdahnung Phthias S. 196-97 als Andeutung einer mdglichen Flucht verstanden
wissen will.
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dritten Tage nach der Stadt Phthia gelangen, die zudem noch in Thessalien, dem
von Kriton vorgeschlagenen Fluchtort, liegt, so wird damit eine von Sokrates
unterschwellig immerhin erwogene Potentialitat artikuliert, die freilich bei wachem
Bewuf3tsein fiir ihn nicht in Frage kommt.** Dadurch, daf3 Platon den Gedanken an
eine mogliche Flucht in den Traum verlegt, erweist er sich als feiner Psychologe, ist
doch gerade die nachtliche Phantasie der Ort, in dem latent Vorhandenes am ehe-
sten sich Bahn bricht. Ein weiterer Grund, auf einen Traum zuriickzugreifen, ist die
Tatsache, daf es hier um die von Sokrates noch zu erwartende Lebensdauer geht —
eine Thematik, die in mantischen Trdumen traditionell einen bedeutenden Platz
einnimmt und die wir im folgenden etwas ndher beleuchten wollen:

Wohl die frithesten Zeugnisse der Tradition von Lebensdauerprophezeiungen in
Traumen der griechischen Literatur finden sich im 16. Gesang der Ilias, wo sowohl
Hektor als auch Patroklos im Sterben das nahe Ende derer ankiindigen, von deren
Hénden sie den Tod erlitten.” Diesen Weissagungen begegnen wir wieder im fr. 12a
des Aristoteles, das eindeutig dem frithen exoterischen Dialog De philosophia
zuzurechnen ist.”® Laut dem Referat des Sextus Empiricus fiihrte Aristoteles dort
menschlichen Gottesglauben einerseits auf die regelméfligen Umldufe der Him-
melskorper, andererseits aber auf die Erfahrungen der Seele zuriick, wobei von den
letzteren insbesondere die Traummantik exemplarisch herausgegriffen wird. ,,Wenn
die Seele®, so heifdt es bei Sextus, ,,im Schlaf auf sich selbst sich zuriickzieht (ka©’
avTr yévntat 1 Yuyry), dann wird sie, sobald sie die ihr eigene Natur angenommen
hat (tr|v {8lov droAaBoioa @), zur Seherin und sagt die Zukunft voraus.”” Der
Schlaf gilt allerdings nur als eine Vorstufe zur Todesstunde, in der die Seele sich
endgiiltig vom Korper 16st und damit ein noch gréfieres Potential von clairvoyance
erwirbt. Zur Illustration dieser im spateren Denken des Aristoteles so nicht mehr
anzutreffenden Vorstellung der abgetrennten Seele als Prophetin werden die
vorausschauenden Auferungen der homerischen Helden Patroklos und Hektor
herangezogen.”® Derartige Beweise von prophetischer Prdkognition habe die
Menschen, so das Referat des Sextus, auf etwas Gottliches schliefien lassen, das der
menschlichen Seele verwandt sei. Es ist die Frage, ob Aristoteles mit den hier
vorgebrachten Ansichten lediglich eine communis opinio zur Traummantik wieder-

94 Dieser Unterschied in der Haltung des schlafenden und wachenden Sokrates schlief3t es m. E.
aus, den Potentialis mit KRAMER 1988, 196, als ,,raising a potential choice* zu verstehen.

95 Cf. Hom. Il. XVI, 851-854; XXII, 355-360.

96 Zur Datierung von De philosophia auf das Jahr 347 v. Chr. s. EFFE 1970, 5.

97 Cf. Arist. fr. 12 a: 6tav ydp, @nowv, £€v 1@ UMvodv kad aOTAV yevntat 1 Yuxr, TOTE TNV lov
anoAaBodoa oLV TpopavTEVETAL TE Kal poayopeveL Ta HEAAOVTO.

98 Zur Verwandtschaft dieses frithen psychologischen Konzepts mit Vorstellungen Platos, der
Pythagoreer und der hippokratischen Schrift De victu 86 siehe VAN DER EJK 1991, 90-91, n. 127. Zu
der Vorstellung der Alten, daf} die Todesstunde prophetische Einsichten mit sich bringt, siehe auch
JANKO 1992, 420.
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geben wollte.”” Er hat schamanistische Erfahrungen jedenfalls durchaus ernst
genommen, wie sein Interesse fiir die legenddre Gestalt des Hermotimos zeigt. In
Metaphysik 984 b 20 erwdhnt er den Klazomenier, der als sagenhafte Pra-
Inkarnation des Pythagoras galt und fiir die zuweilen iiber mehrere Tage sich
erstreckenden Wanderungen seiner Seele aufierhalb des Kérpers bekannt war, als
ein Zeugnis fiir die Abtrennbarkeit des vodg, und derselbe Hermotimos scheint es
auch zu sein, von dem Aristoteles — laut dem arabischen Philosophen al-Kindi, bei
dem allerdings lediglich anonym von einem ,griechischen Konig“ die Rede ist — an
anderer, freilich unklarer Stelle erzidhlt, er habe nach dem Durchleben einer Art
Nahtoderfahrung, die sich iiber mehrere Tage erstreckte, einerseits von der Schau
verschiedener Dinge der unsichtbaren Welt berichtet, die seiner Seele wahrend ihrer
Loslésung vom Korper zuteil geworden sei, andererseits aber neben bevorstehenden
Naturkatastrophen wie Erdbeben und Uberschwemmungen auch die genaue
Lebensdauer seiner Bekannten vorausgesagt.'®® Doch nicht nur im Zusammenhang
mit sagenhaften Figuren wie Patroklos und Hermotimos rdumt Aristoteles die
Moglichkeit traummantischer Prophezeiungen, besonders auch im Hinblick auf
Fragen der Lebensdauer, ein. In fr. 1 des friihen Dialogs Eudemos, De anima, der ja
von der Unsterblichkeit und Abtrennbarkeit der Seele handelte, wird berichtet, wie
Eudemos, als er einmal so krank darniederlag, dafd die Arzte ihn schon aufgegeben
hatten, im Traum ein Jiingling erschien, der ihm unter anderem voraussagte, er
werde nach fiinf Jahren heimkehren. Der Traum erfiillte sich laut dem Referat
Ciceros dahingehend, daf} Eudemos nach Ablauf der vorausgesagten Frist wahrend
einer Schlacht bei Syrakus umkam.!**

Eine Lebensdauerprophezeiung im Stile der Hektorweissagung fand sich nach
der Auskunft Ciceros in De divinatione 1, 64 auch bei Poseidonios, der von einem
gewissen Rhodios berichtet haben soll, er habe im Sterben geweissagt, in welcher
Reihenfolge sechs seiner Altersgenossen ihm nachfolgen wiirden.!*

99 Cf. EFFE 1970, 88: ,,Die Erorterung der einschldgigen Stellen hat ergeben, daf} Aristoteles die in
fr. 12 a referierte ,schamanistische‘ Konzeption der Traummantik nicht selbst vertreten hat; er trug
nur einen Bericht {iber die Auffassungen der Alten vor, die er an Hand einiger Beispiele, welche
Sextus zum Teil iibergeht, erlauterte.”

100 Zu Hermotimos als Reinkarnation des Pythagoras s. Diog. Laert. VIII, 4-5; zum Aristoteles-Zitat
bei al-Kindi s. WALZER 1937; fiir die Zuweisung des Hermotimos-Beispiels an den Dialog De philo-
sophia s. EFFE 1970, 87—-88; s. dagegen WASZINK 1947, 143, der die Geschichte innerhalb der Unsterb-
lichkeitserorterung des Eudemus als Beispiel fiir die Trennbarkeit der Seele platziert wissen will.

101 Cf. Cic. Div. I, 53: ei visum in quiete egregia facie iuvenem dicere fore ut perbrevi convalesceret
paucisque diebus interiturum Alexandrum tyrannum, ipsum autem Eudemum quiquennio post domum
esse rediturum. [...] quinto autem anno exeunte cum esset spes ex illo somnio in Cyprum illum ex Sicilia
esse rediturm, proeliantem eum ad Syracusas occidisse.

102 Cf. Cic. Div. 1, 64: Divinare autem morientes illo etiam exemplo confirmat Posidonius, quod
adfert, Rhodium quendam morientem sex aequales nominasse et dixisse qui primus eorum qui
secundus qui deinde deinceps moriturus esset.
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In fast schon toposartig verfestigter Form wird diese Tradition bis in die Zeit
der Zweiten Sophistik weitertransportiert; doch wahrend der Traumdeuter Arte-
midor, wie wir im folgenden sehen werden, sich hier weitgehend in vorgezeich-
neten Bahnen bewegt, gibt Aelius Aristides in seinen Hieroi Logoi der Thematik eine
iiberraschende Wende, die es wert ist, in einem eigenen Abschnitt behandelt zu
werden.

3.2 Lebensdauerprophezeiungen und ihre Durchbrechung bei
Aelius Aristides

Um uns ein Bild von der Tradition der Lebensdauerprophezeiungen in Trdumen im
unmittelbaren zeitlichen Umfeld des Aristides zu verschaffen, wollen wir zunéchst
einen Blick auf zwei Traumerzdahlungen aus dem V. Buch der Oneirokritika des
Artemidor werfen. In V, 30 ist von einer auf dem Krankenbett liegenden Frau die
Rede, der im Traum geweissagt wurde, sie werde in sieben Monaten von ,,einem
wunderschénen Knéblein“ (maib&piov kaAov ye Aiav) entbunden werden. Der Traum
erfiillte sich, indem die Frau nach sieben Monaten starb. Dabei entpuppte sich das
Knéblein als Allegorie fiir den Tod, und tatsdchlich tritt ja auch eine solche Figur,
auf eine umgestiirzte Fackel gestiitzt, in antiker Graberplastik nicht selten als ein
Todessymbol auf.'® Wahrend diese Vision entfernt an den Traum des Sokrates mit
der in ihm auftretenden schénen Frauengestalt erinnert, skizziert ein anderer
bereits in Ansdtzen einen Zusammenhang, wie wir ihm in dhnlicher Form bei Aelius
Aristides begegnen werden: In V, 26 wird ein Traum erzdhlt, in dem es jemandem so
vorkam, als trage er den auf einem Erzpldttchen eingegrabenen Namen des Sarapis
wie ein Amulett um den Hals gebunden. Entsprechend den sieben Buchstaben des
Namens dieser Gottheit, die hier im Einklang mit einer um das Kultbild des Sarapis
von Alexandrien sich rankenden Legende mit Pluton gleichgesetzt wird,'* starb
dieser Mann nach sieben Tagen, und zwar infolge einer Krankheit an jenem
Korperteil, um den er das Amulett zu tragen schien.

103 Cf. Artem. Oneirokr. V, 30: T0 8¢ kaAdv mauSdpiov v 6 B&vaTog, 0TI AipeTWTEPOG AV Sk TO
dmovov Tob voowdoug kal Tahaimwpov Biov; zur Darstellung des Todes in Gestalt eines auf eine
umgestiirzte Fackel gestiitzten Knaben s. LESSING 1769 [=UHLIG 1984], 24—25 mit Taf. I und o6fters;
sowie das Bild eines Todesgenius auf einem Relief-Sarkophag des Thermenmuseums in Rom (UHLIG
1984, 93); zu diesem Typus s. ferner CUMONT 1942, 409, der ihn als ,Eros funéraire‘ identifizieren
will.

104 Siehe die bei Plutarch, De Is. et Os. 361 F — 362 A iiberlieferte Legende, nach der Ptolemaios
Soter auf ein Traumgeheif3 hin die Kolossalstatue des Pluton aus Sinope, ohne ihre wirkliche
Identitdt zu kennen, nach Alexandrien bringen und sich von einigen seiner Berater, darunter
Manetho, iiberzeugen lief3, es handle sich um Sarapis.
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Wenn wir nun den Blick auf Aristides richten, werden wir feststellen, daf} die
fiir die bisher genannten Beispiele typische Abfolge von dem Empfang einer
Lebensdauerprophezeiung und ihrem tatsdchlichen Eintreffen in zahlreichen
Episoden der Hieroi Logoi ganz betont durchbrochen wird. Wir beginnen mit der
Geschichte einer von Aristides selbst fiir seinen Erzieher Zosimos erwirkten
Lebensverlangerung im ersten Logos, um uns dann dem fiir das Thema der
Uberwindung eines vom Schicksal verhdngten Todes mit Hilfe von géttlicher
Pronoia besonders einschldgigen zweiten Logos zuzuwenden. Besprochen werden
die Episode von einem inszenierten Schiffbruch en miniature, nachdem Aristides
dem Tode auf See entkommen konnte, die Vision von Asklepios als Loszuteiler und
die Pockenerkrankungsepisode, in der Aristides schildert, wie seine von einer
Athene-Epiphanie begleitete iiberraschende Genesung von einer Pockenepidemie
zugleich die Durchbrechung einer viel frither an ihn ergangenen Lebensdauerpro-
phezeiung bedeutete. Religionswissenschaftlich befragt und auf ihren kultischen
Hintergrund iiberpriift wird das Phanomen der Lebensverldngerung im Rahmen der
Interpretation einer ganzen Reihe von Traumerzdhlungen des vierten Logos, unter
ihnen die Ophiouchos-Vision, von der ausgehend die Frage nach der Bedeutung
gottlicher tutela fiir die Lebensdauer eines gegebenen Individuums aufgeworfen
und zugleich gezeigt wird, wie die der Ophiouchos-Vision benachbarten Traumer-
zdhlungen im Kultus wurzeln, indem sie auf die kultische Praxis verweisen, einen
Initianden im Rahmen eines Einweihungsritus einer neuen Gestirnskonstellation zu
unterstellen, womit in der Regel dann auch ein Wechsel in der gottlichen Patronage
einhergeht. Im gleichen Themenkreis verbleibend, folgt in 3.3 eine ausfiihrliche
Interpretation der Philumene-Episode des fiinften Logos. Der zu Beginn dieser
Episode in den Blick riickende, mit dem Beinamen Avtrp versehene Erldser-Gott
entpuppt sich im Laufe unserer Untersuchungen als eine sonnenhafte Allgottheit,
deren urspriingliche Lokalisierung im &dgyptischen Elephantine Aristides mittels
Querverweisen auf entsprechende Stellen innerhalb der Hieroi Logoi selbst nahe-
legt.

Betrachten wir zunéchst die Ereignisse um Zosimos, den Erzieher des Aristides,
im ersten Logos. In HL I, 69 sehen wir Aristides gemeinsam mit ihm durch Mysien in
Richtung Pergamon reisen, doch das gemeinsam begonnene Unternehmen endet
mit einer Trennung, indem Aristides, von Hemmtrdumen festgehalten, mehrere
Tage am gleichen Ort verweilt, wihrend sein Erzieher wegen einer administrativen
Angelegenheit sich zu einem der Landgiiter seines Herrn begibt. Vor ihrer Wieder-
vereinigung werden beide von Krankheit befallen, so daf3 die Sorge eines jeden von
ihnen um das Leben des anderen weit grofler ist als die um das eigene Befinden.!®®

105 Cf. HL I, 70: cuvéPawvev ovv fuiv mUVOAVOPEVOIG MG £XOWEY £KATEPOL TOAD EAAOV OiG
AKOVOpEV f TOTG aUT® Tapolowy Ekdtepov Papvveodat. Vgl. dagegen das doch sehr einseitige Urteil
FESTUGIERES (1954, 97): ,,One cannot be fond of him. He is incredibly vain, profoundly egotistical.“
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Als Aristides in dieser fiir seinen Erzieher kritischen Situation Asklepios im Traum
erscheint, beriihrt er ihm in einer Geste von ungewohnlicher Vertraulichkeit dreimal
bittflehend das Haupt, um eine Lebensverldngerung fiir den Moribunden zu erwir-
ken.'®® Als Reaktion auf diese Hikesie, die an die Bittginge des Herakles und
Orpheus zugunsten der verstorbenen Heldinnen Alkestis und Eurydike erinnert,'”’
hebt Asklepios zweimal ablehnend das Haupt. Erst beim dritten Mal gewahrt er das
Gewiinschte, allerdings mit Worten, von denen es heif3t, man diirfe sie wohl nicht
ohne weiteres 6ffentlich mitteilen (éx@épewv). So beschrankt sich Aristides auf die
Wiedergabe der Aufforderung des Gottes an ihn, Zosimos zu beschiitzen: @UAaov.
Danach wird dem Erzieher tatsdchlich noch eine Gnadenfrist von vier Monaten
geschenkt, die er, wie Aristides berichtet, sehr wohl zu schitzen wufite, indem er
»dem Gott fiir seine Fiirsorge dankte und mir selbst fiir meinen Beistand“ — 1@ te
Bed xapw Exwv TAG Tpovoing kal Tfg Slakoviag £poi.'® Die wohltitigen Krifte von
gottlicher und menschlicher Seite flieflen hier deutlich ineins zusammen. Eine
solche doppelte Verursachung wird auch dann noch einmal angezeigt, wenn
Aristides in seinem abschlielenden Kommentar zu den Geschehnissen um Zosimos
die Tatigkeit des Behiitens, die Asklepios mit dem Aufruf @UAa&ov eigentlich ihm
selbst anvertraut hatte, in einer {iberraschenden Wende auf den Gott iibertragt
(1, 77): obTwg boov Te EnePiw, Xapi§ RV ToD Be0d WG AANBES PUAGEAVTOG ADTSV oL,

- ,,So0 war die Frist, die er noch zusétzlich lebte, eine Gnade des Gottes, der in der
Tat ihn mir behiitete.” Die Tatsache, dafl die wohlwollende Fiirsorge des Asklepios
hier als ein Akt gottlicher x&pig bezeichnet wird, darf vor dem Hintergrund des
traditionellen griechischen Polytheismus, dem dieser Begriff noch ganzlich fremd
war, als eine Besonderheit gelten. Die gottlich-menschliche Synergie bei der
Bewahrung des Zosimos hat ihr Pendant in einer doppelten Ursache fiir sein
schlieflliches Ableben: Nach der Version, die im ersten Logos vorgebracht wird,
begibt sich Zosimos aus allzu gut gemeinter Hilfsbereitschaft bei widrigen Wit-
terungsverhaltnissen zu einem erkrankten Sklaven seines Herrn, und das gegen
dessen ausdriickliche, auf eine Traumanweisung zuriickgehende Aufforderung zum
Bleiben. Unterwegs fallt er vom Wagen, kehrt zuriick und bricht noch einmal auf,
wobei er sich eine tédliche Krankheit zuzieht. Wenn es am Ende der Episode heif3t,
Zosimos sei in Entsprechung zu jener Traumvision gestorben, in der Aristides durch

Ahnlich einseitig und die Zuneigung des Aristides zu seinem Erzieher Zosimos offenbar iibersehend,
GUIDORIZzI 2013, 197: ,,Non potra stupire, quindi, la totale assenza non solo di una dimensione ero-
tica, in sogni che si indirizzano verso un oggetto amato (dato che egli non amava altri che se stesso)
ma anche di una qualche manifestazione affettiva.“

106 Zum Kontrast dieser Geste mit der bei Hikesien sonst {iblichen Beriihrung des Knies der um
Hilfe angegangenen Gottheit oder auch Person s. BOULANGER 1968, 201.

107 Vgl. z.B. E. Alc. 851-53: eip TV kdtw / Képng Avaktdg T eig dvnAiovg 8opoug / aitrioopai Te-
kal TEnol®’ G&ewv Gvw / AAkeaTv, WOTE xepolv EvOetvat £€vou, ..

108 Cf. HLI, 74.
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Hikesie seine Lebensverlangerung zu erwirken suchte, so konnte ein aufmerksamer
Leser sich dazu ermuntert fiihlen, den doppelten Aufbruch des Zosimos als Parallele
zu der zweimaligen Verweigerung der Hikesie des Aristides durch Asklepios anzu-
sehen.'® Dafd hier eine lebenserhaltende Gnade durch den Willen des Geretteten,
seinerseits Leben zu erhalten, wieder zunichte gemacht wird, ist eines von vielen
Paradoxa, mit denen sich der Leser der Hieroi Logoi konfrontiert sieht. In einer fiir
diese Schrift ebenfalls typischen Sprunghaftigkeit wird viel spéter, in HL III, 37, die
das Gottliche betreffende Komponente der ndamlichen Episode vorgefiihrt, als es
namlich in einer weiteren Begriindung fiir den nach Ablauf der Vier-Monats-Frist
dann doch eintretenden Tod des Zosimos heifit, er habe entgegen einem an ihn
ergangenen Orakelspruch, er werde so lange leben, wie ,,die drauflen auf dem Felde
weidende Kuh lebt“ (7 Bolg n kat’ aypov &fj), Rindfleisch von einem Opfer
angeriihrt."® Zusétzlich zu der Tatsache, daf3 hier das Fehlverhalten des Zosimos als
Ubertretung nicht nur eines menschlichen, sondern auch eines géttlichen Gebotes
hingestellt wird, schafft Aristides mit seinem Riickverweis zugleich eine Ver-
kniipfung der Zosimos-Episode mit den im dritten Logos geschilderten Ereignissen:
In unmittelbarem Anschluf3 an den Nachtrag zum Tod seines Erziehers berichtet
Aristides von einer Reihe von Erdbeben, die in den Jahren 149/50 n. Chr., als Albus
Statthalter von Asien war, Lesbos nahezu ganz in Triimmer legten und Ephesos
sowie Smyrna heimsuchten.™ In diesem Zustand allgemeiner Verwirrung, wieder-
holter Bittprozessionen und der Abordnung von Gesandtschaften zu der Orakel-
statte des Kklarischen Apolls erhdlt Aristides, der sich auf seinem Landgut bei
Smyrna aufhilt, vom Gott (gemeint ist wohl Asklepios) den Befehl, dem Zevg Zwtrip
ein Rind zu opfern.”? Zur Bekréftigung wird ihm im Traum, der ja, wie wir in der
Einleitung gesehen haben, von den Stoikern als ein der natiirlichen Mantik
zugehoriges Medium angesehen wurde,'” ein Zeichen aus dem Bereich der artifi-
ziellen Mantik zuteil, als er — unschliissig, ob er tatsdchlich opfern soll, am Altar des
Zeus stehend — einen leuchtenden Stern {iber den Markt hinziehen sieht."* Nach
dem Bericht des Aristides kamen nach dem Opfervollzug wie durch ein Wunder alle
Erdstofie zum Stillstand, und zwar, wie er mit einer deutlichen Reminiszenz an die

109 Cf. HL 1, 77: xal T0 koT’ 4pxag vmo 1o Beod Serxbévta, 6Te aTod AaBOpeEVOG TG KEPAAT(G
ikétevov, €ig ToUTO £TEAEVTNOEV.

110 Cf. HL 111, 37.

111 Zu den Erdbeben in Kleinasien in den Jahren 142, 149, 161 und 177 s. BEHR 1968, 75—-6 mit Anm.
50, sowie CAPELLE, RE Suppl. 4 (1924) Sp. 344-74, bes. Sp. 353 (zu den Erdbeben in Smyrna).

112 Das gleiche Epitheton wird Zeus im exordium des Hymnus an Zeus beigegeben, den Aristides
dem Gottervater als Dankopfer fiir die Rettung aus Seenot widmet (or. XLIII, 1 Keil): Zed BaoiAed te
Kal o@TEp.

113 Siehe oben, S. 7 mit Anm. 11.

114 Hier bestdtigt sich die oben, S. 8 erwdhnte Bemerkung Artemidors iiber die Gleichwertigkeit
von Zeichen artifizieller Mantik aus der Wachwelt mit solchen, die im Traum empfangen werden.
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Schilderung gottlich-menschlicher Synergie bei der Lebensverlingerung des
Zosimos behauptet, ,einerseits durch die Fiirsorge und Kraft der Goétter, anderer-
seits durch unsere notwendige Dienstleistung* - mpovoig pev kal duvépel T@v
Be@v, Slakovig &’ MUdV dvaykaig.™ Damit wird nicht nur eine Verbindung zwischen
dem hilfreichen Eingreifen des Aristides zugunsten des Zosimos einerseits und
seiner Rettungsaktion im Dienste der Biirger von Smyrna und Pergamon anderer-
seits geschaffen, die ja als philanthropische und mit der Aura des Thaumatur-
gischen versehene Akte ohnehin schon miteinander verwandt sind, sondern auch
die gottliche Riickbindung der tatkraftigen Einsdtze des Redners zum Wohle anderer
in beiden Fillen noch einmal nachdriicklich betont. Dabei greift Aristides insbeson-
dere anlafllich der Schilderung der Erdbeben-Episode eine Tradition auf, die auch in
Philostrats etwa zeitgleicher Schrift iiber das Leben des Apollonios von Tyana
greifbar ist, die des halbgéttlichen, mit Macht iiber die Naturgewalten ausgestat-
teten Ogiog Gvrp."® In Ankniipfung an den Typus des wundertatigen Magiers, der
bereits bei Herodot begegnet, wird der wandernde Weise, den seine Tyaner
Mitbiirger gar fiir den Sohn des in ihrer Stadt verehrten Zeus Asbameus hielten,™”
mit den Ziigen eines, man konnte fast sagen, ,paganen Heiligen‘ ausgestattet. So
wird von ihm erzahlt, dafl er einmal, dhnlich wie Aristides, durch wohl ausgewahlte
Opfer die Anrainer des Hellesponts von lang andauernden Erdbeben zu erlésen
vermochte, ein anderes Mal die Stadte Smyrna und Ephesos von der Pest befreite,
indem er einige Biirger dazu aufforderte, einen alten Bettler zu steinigen, der sich
hinterher als ein Ddmon und damit als die eigentliche Ursache allen Ubels erwies.!®
Ahnliches weifs Diogenes Laertios I, 110 iiber den kretischen Wundertiter und
Theologen Epimenides von Kreta zu berichten: Als in der 46. Olympiade, also im
Zeitraum zwischen 596 und 593 v. Chr., die Stadt Athen von einer Pest heimgesucht
wurde, wandte man sich hilfesuchend an Epimenides. Dieser soll ein schwarzes und
ein weifles Schaf auf den Areopag gefiihrt, den Tieren freien Lauf gelassen und sie

115 Cf. HL 111, 40. Vgl. die bis hin zu wortlichen Reminiszenzen dhnliche Aussage in HL I, 74: 1@ te
Oe@ xaptv Exwv THG mpovoiag kal T Stakoviag éuoi (Hervorhebungen von mir).

116 Zur Herrschaft des Oelog avrip iiber die Naturgewalten und Elemente — ,fast durchwegs zum
Heile der Menschen®, s. BIELER 1976, 103. Zur Selbststilisierung des Aristides nach dem Typus eines
B€iog avrp vgl. auch PETSALIS-DIOMIDIS 2010, 10; 137-139, die auf S. 138, Anm. 78 zur gegebenen
Thematik auf FOWDEN 1982 verweist.

117 Cf. Philostr. VA, 6.

118 Cf. Hdt. VII, 191: ... fluépag 81| éxeipale Tpeig TéAog 8¢ Evtopd Te molebvteg kal kataeidovteg
yonot oi Méyot 1@ &vepw, mpog 8¢ TovTtowot kal Tf| O£TL kal Tfiot Nnpniot BvovTeg Enavoav TeTdpTn
NUEPT- | BAWG KwG abTog €0eAwV ékomace — (Man achte auf die feine Ironie!). Zu Apollonios als
Erl6ser von Erdbeben und Pest s. Philostr. VA VI, 41; IV, 10 (vgl. dazu SCHIRREN 2005, 226). Siehe
auch die etwas allgemeiner gefafite Aussage in VA IV, 13: m&vTeg ovv, Kal Xe@vog kai mupdg kol
TOV XOAEMWTETWV KPEITTW TOV Gvdpa fiyodpevol, &uvepfaivetv fiBehov kal £8¢ovto mpoadoivai
oot Tig kowvwviag Tob mAod. Vgl. ferner Marin. Procl. 28 iiber die Fahigkeit des Proklos, Regen zu
bewirken und Erdbeben vorauszusehen.
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dann den Gottheiten geopfert haben, auf deren Heiligtiimer sie zuliefen. Durch
diesen Akt der Siihne sei es ihm gelungen, die Pest, die man auf eine frevelhafte
Handlung zuriickfiihrte, zum Stillstand zu bringen." Die Tatsache, daf3 Aristides
sich selbst nach dem in solchen Gestalten wie Apollonios von Tyana und
Epimenides von Kreta beispielhaft verkorperten Typus eines gottlich bevoll-
machtigten Wundertaters stilisiert, verleiht ihm altruistische Ziige — eine Tatsache,
die man erst in jiingster Zeit gebiihrend hervorgehoben hat.'®

Die Zosimos-Episode im ersten und die Erdbeben-Sequenz im dritten Buch der
Heiligen Berichte legen sich ringférmig um den zweiten Logos, in dem, wie im
folgenden zu zeigen sein wird, in unmittelbarer Ankniipfung an die Geschehnisse
um Zosimos das Thema der Durchbrechung eines vom Schicksal verhdangten Todes
mit Hilfe von gottlicher Pronoia in immer neuen Variationen behandelt wird. So
berichtet Aristides in HL II, 12-14 von einem Seesturm wihrend der Uberfahrt nach
Smyrna, dem er nur mit knapper Not entkam. In einer néachtlichen Vision erscheint
ihm daraufhin Asklepios, der ihm erkldrt, es sei ihm vom Schicksal bestimmt
gewesen, Schiffbruch zu erleiden, und daher miisse er am nachsten Morgen,
gewissermafien als Kompensation fiir seine Rettung und um das vom Schicksal
Verhdngte zumindest dem Schein nach zu erfiillen, im Hafen von Smyrna einen
Nachen besteigen und einen Schiffbruch en miniature inszenieren, indem er sich
aus dem schwankenden Boot werfe und sich daraufhin von einem Passanten retten
lasse.’ Eine dhnliche Struktur liegt auch der Episode in HL II, 26-27 zugrunde:
Asklepios verkiindet seinem Schiitzling, es sei notwendig, daf3 er in drei Tagen
sterben werde. Es gebe aber einen Weg, das Verhdngte zu verhindern: Er miisse
,von seinem eigenen Leibe einen Teil abtrennen zur Rettung des ganzen. Doch sei
das eine heikle Sache. Das wolle er mir denn auch erlassen. Dafiir solle ich den
Ring, den ich trug, vom Finger ziehen und dem Telesphoros weihen.“'? Hier wie

119 Es verdient, hervorgehoben zu werden, dal Epimenides bei Pl. Lg. I 642 D ausdriicklich als
Beiog Gvrip bezeichnet wird: Tf{8e yop iowg dxrikoag, &g Empevidng yéyovev avijp Oeiog, ¢ v Auiv
oikelog, ENBwV 8¢ mpo TV epok@v déka ETeotv mPdTEPOV TaP’ DUES KATA TV ToD Oe0D pavteiov
Buoiag Te £6V0aTO TVAG, OG 6 020G Gveiley, ...; vgl. Apollon. Epist. 48, wo die gleiche Bezeichnung
auf Apollonios von Tyana angewandt wird.

120 Cf. PETSALIS-DIoMIDIS 2010, 136-138.

121 Cf. Arist. HL II, 13: kol @padet 8r 10 mév, WG eipapuévov Te £l vavayfoai pot kai TovTtov dpa
£veka kal Tabta oupPain- kal viv £Tt 8éot UnEp dopaleiag Kal ToD mavTtanaowy EkmAfjoat TO ypewv,
euBavta €ig AépBov év @ Apévt olTw motfjoal, WG Tov peEV AépBov dvatpamijval kal katadivat,
aUTOV 8€ £54pavTog Tvog EEevexBifval pog TV Yiv- €V yap ToUTw TeAeiobar T dvaykaia.

122 Cf. Arist. HL 11, 27: 8€iv 8¢ kal 100 0WHATOG GUTOD TAPATEMVELY UTIEP CWTNPIRG TOD TAVTOG.
GAAG Ydp eival ToDTO £py@dBeg, TOUTO eV Kal 81 maptévat pot, vt 8¢ TOUTOV TOV SakTOAOY OV
£popouv TiepleNdpevoy Gvabeivat @ TeAeo@Opw, TO YOp aTO TOLEV WoTep Gv el TOV ddkTuAov
aUTOV TIPOEIPNY, ...
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dort geht es also darum, das vom Schicksal Verhdngte, das durch einen Eingriff
gottlicher mpdvola abgewendet wurde, zumindest symbolisch zu erfiillen.'’”

Mit Hilfe eines Satzes mit Scharnierfunktion leitet Aristides zu einer Vision
iiber, die den hier zundchst einmal nur skizzierten Antagonismus zwischen
Schicksal und mpdvola noch weiter mit Leben fiillt (HL II, 28): ,,Mit diesen Dingen
stimmte {iberein und bezog sich auf dasselbe auch das, was sich zeitlich spater
ereignete und woraufhin ich den Wermut trank.“ Es folgen zwei Schilderungen
eines Traumes, der, freilich mit kleinen, aber nicht unbedeutenden Abweichungen
beziiglich seines Inhalts, in der gleichen Nacht Aristides selbst und dem Wirter des
Asklepieions zu Pergamon, Philadelphos, zuteil wird. Man kann hier guten Gewis-
sens von einer Vision sprechen: Zum einen kommt in beiden Beschreibungen des
Traumes, den Aristides im Falle des Philadelphos ausdriicklich als &g dveipatog,
»Traumgesicht“, bezeichnet, dem Element des Visuellen ein grofies Gewicht zu,
zum andern geht es in diesem Traum um die Zuteilung des Lebensloses — eine
Thematik, von der aus, wie wir sehen werden, sich eine Briicke zur Vision des
pamphylischen Kriegers Er in Platons Politeia schlagen 1af3t:’* Der Redner befindet
sich inmitten einer Menge von weifigekleideten Asklepios-Verehrern, gemafl dem
Traum des Philadelphos im Theater der Tempelanlage, gemaf3 seinem eigenen
Traum in der Vorhalle des Tempels, wo er den Gott in einer aretalogisierenden Rede
als Loszuteiler, polpovopog, bezeichnet, wahrend er in der Vision des Philadelphos
den Gott unter anderem dafiir preist, daf3 er seinen Lebenslosen schon so oft eine
iiberraschende Wende gegeben habe. An dieser Stelle wird als Beispiel fiir eine
solche heilwendende Intervention die Vorschrift, Wermut mit Essig verdiinnt zu
trinken, erwahnt, doch scheint dieses bereits im Scharnier-Satz erwdhnte pharma-
zeutische Detail hier eher nebenséchlich. Es geht, wie ein Blick auf die Gesamtvision
erweisen wird, um mehr als ein im rein Somatischen sich erschopfendes Wohler-
gehen. Bemerkenswert ist zundchst die Tatsache, daf3 es sich hier um einen

123 Zu einer weiteren derartigen ,Ersatzhandlung‘ s. HL IV, 11, wo Asklepios Aristides im Traum die
Anweisung erteilt, er solle anstelle seines Begriibnisses etwas weifle Erde auf sich schiitten: &nerta
keheveL 0 Bedg wg Bel avtl Tob katopuyBfval emaproacBol TG AeUKAS Yiig, TOV év moaiotpy 8
TPOTOV, ...

124 Cf. Arist. HL 11, 30: fjv ®INGBEAQOG TV VEWKOpWV BTePOG: TOUTY YiyveTal TG abTHG VUKTOG
SWig dveipatog fimep kapol, pikpa 8¢ mwg mapriAattev. Vgl. ferner 11, 35 (der Tempelwéichter Askle-
piakos zu Aristides iiber Philadelphos): ,£i6g ydp vukTog Sy Bavpactiv ool Siapépovoav’. kal
oUTw SuyeiTo v 6 AckAnmiakog & gidev 6 GIAGSeA@og. Zur Verwendung des griechischen Begriffs
6Yg als Bezeichnung fiir ein ,Traumgesicht‘ in den HL s. ferner auch I, 8: 6yig 8¢ dveipatog ovtwot
WG EXEV, ... I, 76: Tiig yap VUKTOG Tiig mapeABovang £yeyovet pot Sig dveipartog Tolawtn- 111, 13: kai
&0l pév ye 1 Big abtn TG GUVEXELRS TGV BualdVY p&ev ... 111, 47: doTe kai DoTepov BYIG pov
yiyvetatl mapa T@v xBoviwv 6e@v. V, 56 (zu Beginn der grofen Athen-Vision): £€xovtt 8¢ obTw pot
yiyvetat 6Yig ovelpdtwv Toldde- Zur Verwendung des Begriffspaars 6yig oveipov/odveipatog als
Bezeichnung fiir Traumvisionen bei weiteren Autoren wie Herodot, Josephus und Pausanias s.
HANSON 1980, 1408, mit Anm. 53.
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Doppeltraum handelt, galt doch nach einer in der Antike weithin etablierten
Auffassung ein Traum, wenn er von zwei Personen gleichzeitig empfangen wurde,
als besonders beachtenswert, ja sogar gottgesandt.'® In HL I, 66 berichtet Aristides
davon, wie ihm selbst und seinem Erzieher Zosimos in derselben Nacht das gleiche
Heilmittel fiir eine hartndckige Geschwulst geoffenbart wurde. Die erfolgreiche
Heilung durch das empfohlene Medikament fiihrt dazu, dafl die Arzte, deren
Methoden allesamt versagt hatten, ,,die wunderbare Fiirsorge des Gottes* aner-
kennen. Ein als consimile praeceptum bezeichneter Doppeltraum mit Schliissel-
funktion begegnet ferner in Apuleius’ Metamorphosen XI, 27, wo Lucius seine
Einweihung in die Mysterien des Osiris in einem Traum vorhersieht, der zur
gleichen Zeit und in dhnlicher Form auch dem zustandigen Priester zuteil wird. Man
kann also davon ausgehen, daf3 die Variante des Doppeltraums von Aristides ganz
bewufdt gewdhlt wurde, um die hier wiedergegebene Vision mit einer besonderen
Emphase zu versehen. Ich habe an anderer Stelle schon darauf hingewiesen, daf}
der rednerische Auftritt des Aristides in einer Versammlung von Asklepios-
Verehrern, fiir die das Tragen von weifden Kleidern durchaus typisch war, zundchst
einmal nicht viel mehr als ein Nachklang von Erfahrungen aus der Welt des
Wachens zu sein scheint.’® Aufhorchen 148t allerdings die Bezeichnung des
Asklepios als poipovopog — Loszuteiler, d. h. ,,einen, der den Menschen ihre Schick-
sale zuteilt*: w¢ Tag poipag Toig dvOpwmolg diavépovta. Hinzu kommt die Kenn-
zeichnung der weifien Kleider mit dem seltenen Adjektiv Aevyeipoveg, das, wie ich
ebenfalls bereits gezeigt habe, an die mit dem gleichen Epitheton versehenen
Moiren Atropos, Klotho und Lachesis in der Vision des pamphylischen Kriegers Er

125 Siehe dazu MERKELBACH 1988, 1988, 154, anldfilich des Doppeltraums der Zieheltern von
Daphnis und Chloe: ,,Wenn zwei Personen zu gleicher Zeit dasselbe traumen, so ist dies nach
Auffassung der Alten ein klarer Beweis dafiir, daf} dieser Traum gottgesandt ist.“ Vgl. ferner den
Doppeltraum des Xerxes und seines Ratgebers Artabanos in Hdt. VII, 17 sowie Philostr. VA 1, 23; Apg
9, 10; Livius VIII, 6, 9; fiir weitere Beispiele s. HANSON 1980, 1414, Anm. 80; ein Beispiel fiir die
inhaltliche Ubereinstimmung einer Wachvision mit einem Traum bietet P. Oxy. 1381 = TOTTI 1985, 15
beziehungsweise TOTTI-GEMUND 1998 (vgl. dazu KYRIAZOPOULOS 1991, 53-62); zum Phidnomen des
Doppeltraums vgl. ferner HANSON 1980, 1414-1419, der das Phanomen als ,paired dreams“ be-
zeichnet, sowie WIKENHAUSER 1948, 100, der Doppeltraume beschreibt als ,,parallele Offenbarungen,
die an zwei verschiedene Personen (Kreise) ergehen, aber zu ein und demselben Zweck zusammen-
wirken.“ Siehe ferner auch GUIDORIZZI 2013, der das Phanomen in seinem Kapitel ,,Sogni Doppi*
(101-114) allerdings um einiges weiter fafit, indem er darunter auch die ,,sogni materni“ (die Triume
von Miittern {iber die Zukunft ihrer Kinder), die ,,visioni collettive* (Visionen dhnlichen Inhalts, die
einer ganzen Gruppe von Menschen zuteil werden) und jene Trdume aus Epidauros miteinbezieht,
bei denen ein chirurgischer Eingriff sich zugleich im Traum und in der Realitédt vollzieht.

126 Cf. BITTRICH 2010, 128-29, mit Verweis auf ein Gedicht von Isyllos von Epidauros in EDELSTEIN
1945, test. 296, 19, wo es von Teilnehmern an einer Prozession zu Ehren von Apollon und Asklepios
heif3t, sie seien gekleidet eipaotv v Aevkoiot.
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im zehnten Buch von Platons Politeia erinnert.'” Das Ziehen einer Verbindungslinie
liegt umso naher, als es in der grof3 angelegten Schau der den Kosmos und die Seele
betreffenden arcana, die dem Pamphylier laut der Rahmenerzdhlung im Zuge einer
Nahtoderfahrung zuteil wurde, ebenso wie bei Aristides um den Gedankenkomplex
von Schicksal und der Ubernahme von Lebenslosen geht: Als Teil einer ganzen
Reihe von kosmologischen Offenbarungen sieht Er (THp) die drei Moiren, mit weifden
Kleidern angetan, rings um die in ihrer Mitte kreisende Spindel der Notwendigkeit
sitzen.'”® Wenig spéter schreiten die ohne Korper herumschwebenden Seelen, die
sich offenbar in einem Stadium zwischen dem Verlassen ihrer sterblichen Hiillen
und vor ihrer Wiedereinkdrperung befinden, der Reihe nach zur Wahl ihrer
Lebenslose. Daran anschlieflend halt die Moira Lachesis eine Rede und beschlief3t
sie mit dem Fazit aitia é\opévou- 0edg dvaitiog — ,Die Schuld liegt beim
Wahlenden. Der Gott ist schuldlos.“ ' Wahrend hier also ein starker Ton auf der
Eigenverantwortung der ihre Lose empfangenden Seelen liegt, deutet die Bezeich-
nung potpovopog in der Traumerzdhlung des Aristides eher auf die Vorstellung vom
Menschen als dem passiven Empfanger eines ihm zugewiesenen Loses.

Ein dhnlicher Gedanke begegnet auch im sogenannten Timarch-Mythos, der
Schilderung einer im Zuge von Inkubation empfangenen Vision aus dem Umfeld des
Trophonios-Heiligtums von Lebadeia, die uns als der Erfahrungsbericht eines
fiktiven Gewdhrsmannes, des jungen Sokrates-Schiilers Timarchos aus dem Kreis
um den Pythagoreer Simmias, in Plutarchs Dialog De genio Socratis gegeniibertritt.
Ebenso wie der platonische Er-Mythos kann er als Vorgédnger-Text der Loszuteiler-
Vision bei Aristides gelten, geht es doch auch hier wieder neben anderem um das
Schicksal der korperfreien Seelen. Dabei ist es einmal mehr die Moira Lachesis, die
iiber den Bereich des Werdens wacht, doch 143t die Art, in der Plutarch die
Wiedereinkdrperung der Seelen beschreibt, anders als der Er-Mythos aus Platons
Staat auf die Vorstellung von einer weitgehenden Passivitit des Menschen zum
Zeitpunkt seiner Geburt schlieflen. So ist davon die Rede, daf3 die Seele zunichst als
Ganzes Anteil an der Vernunft hat, dann allerdings, sobald sie in die Welt des
Werdens herabsteigt, jener Teil von ihr, der mit dem Korper vermischt wird, sich in
ein GAoyov, ein ,,Unverniinftiges“, verwandelt.”® Der andere Teil dagegen, der von
der Vermischung nicht betroffen ist und auflerhalb der Seele zu bleiben vermag,

127 Vgl. Arist. HL II, 30: Aevxeovouvtwy, und 31: Aevxeipovag, mit Plat. R. X, 617 C: ... Buyatépog
T Avdykng, Moipag, Aeuyepovovoag, ... Siehe dazu BITTRICH 2010, 128-29.

128 Cf. Plat. R. X, 617 C: GA\ag 8¢ koBnpévag épié 8t ioov Tpeig, &v Bpovw £xdotny, Buyatépag T
Avdykng, Moipag, Acuyetuovovoag, otéppata €nt TV KEPaADV £xovoag, Adxeoiv Te kol KAwbw kot
‘Atporov, DUVELY TIPOG TRV TV Zelprvwv appoviav, Adxeow pév & yeyovota, Khwbw 8¢ ta dvra,
‘Atporov 8¢ Ta peAovTa.

129 Cf. Plat. Rep. 617 E 5.

130 Cf. Plut. De gen. 591 D 4-7: Yoy néoa vod petéoyev, dAoyog 8¢ kal &voug ok £oTv, GAN’ oov
av avTiig oapki pixOf kai tabeav, GAAotovpevov TpéneTat kad’ f8ovag kal dAyndovag eig To GAoyov.
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wird im Timarch-Mythos — in expliziter Abgrenzung zu seiner sonst iiblichen
Bezeichnung als vol¢ — mit Verweis auf seine externe Stellung Saipwv genannt.™
Demnach hat man also davon auszugehen, dafl die Seelen im Zuge ihrer
Einkérperung in dAoyat Puyai und die ihnen zugehorigen, aber auflerhalb ihres
Korpers befindlichen Saipoveg zerfallen.® In engem Zusammenhang mit diesen
Ausfiihrungen steht der Gedanke von der Erlosung des Menschen durch einen
Saipwv zum Zeitpunkt seiner Geburt, dem wir uns weiter unten ausfiihrlich
zuwenden werden.” Nur soviel sei vorweggenommen, daf} die menschliche Seele
laut diesem Gedanken zum Zeitpunkt der Geburt eines Menschen einer als Saipwv
bezeichneten Entitdt halbgottlichen Charakters unterstellt wird, die ihr fortan als
ein Lenker ihrer Geschicke voransteht; und derartige Vorstellungen schweben wohl
auch Aristides vor, wenn er Asklepios als potpovopog bezeichnet.

Nun begegnet aber der Gott in Gestalt des Loszuteilers nur in der zweiten, von
Aristides selbst empfangenen Version des Traumes, bei der er bezeichnenderweise
in der Vorhalle - £v toig mportuAaiolg — des Asklepieions steht. Die weifigekleideten
Mit-Inkubanten, in deren Mitte er sich befindet, sind versammelt ,,wie zu dem
Zeitpunkt, an dem die Reinigung vonstatten geht — bomep fvika Gv 1O KaBdpoiov
yiyvntoat Die Version des Philadelphos scheint dagegen zeitlich versetzt zu sein,
denn Aristides ist hier bereits in das Theater der Tempelanlage vorgedrungen und
apostrophiert den Gott nicht mehr als Loszuteiler, sondern preist ihn dafiir, daf} er
seinen ,Lebenslosen oft eine Wendung gegeben habe“ — ®¢ mopatpéPele pov Tag
poipag moAAayfi. Es liegt nahe — auch angesichts der in der zweiten Version des
Traumes erwdhnten Reinigung, die an die Vorbereitung einer Inkubation durch
Bader und Fasten erinnert — hier einen Vergleich mit den Stadien vor und nach dem
Vollzug von rituellem Tempelschlaf zu ziehen, wobei freilich Aristides bei der
Wiedergabe des Doppeltraums ein Dotepov npotepov anwendet, indem er das in der
Version des Philadelphos beschriebene zweite Stadium zuerst Revue passieren 1af3t.

Was wire dann aber mit den erwdhnten Lebenslosen und der Moglichkeit,
ihnen ,eine Wendung zu geben®, eigentlich gemeint? Zur Beantwortung dieser
Frage scheint es nicht unangebracht, einen Blick auf die zwar deutlich spater als die
Hieroi Logoi entstandene, aber moéglicherweise lediglich als Sprachrohr von lange
vorher bestehenden Exegese-Traditionen dienende Schrift mepi 100 ép’° nuiv des
Porphyrios zu werfen, in dem dieser sich unter anderem auch der Erkldarung des

131 Cf. Plut. De gen. 591 E 5-9: T6 pév oDv OroPpuxtov £V T¢) cwpatt @epdpevov Ppuyn Adyetat: 16 8¢
Popdg AelpOEV oi TOANOL VoDV KaAODVTEG EVTOG elvat VOpi{ovaty ahTdv, (oTep £V TOIG £TOMTPOIG T
@awdpeva kat Gvtavyelav- ol §’ opO@G HTTIOVoODVTES, WG EKTOG GvTa Saipova mpooayopevovat. Der
Ausgangspunkt hierfiir ist wohl Plat. Ti. 90 A-C, wo als Saipwv ,,die hochste Form unserer Seele*
(10 kuptTaTov map’ v Puxiig £idog), beziehungsweise ,,das Gottliche in uns“ (10 & &v fuiv
Beiov) bezeichnet wird.

132 Zudieser Erklarung von Plut. De gen. 591 D s. HAMILTON 1934, 180.

133 Vgl. unten, S. 52-56.
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platonischen Er-Mythos widmet.?* In seiner Interpretation des Mythos, in der er das
von Platon so sehr betonte ,Freiwillige®, 10 altefovolov, seinerseits gebiihrend
hervorhebt, deutet er die den Seelen zur Wahl gestellten verschiedenen
Lebensformen nach einer Lehre, die er auf die Agypter zuriickfiihrt und die Platon
beim Abfassen des Er-Mythos angeblich vor Augen hatte, als die Gestirnskon-
stellationen zum Zeitpunkt des Eintritts dieser Seelen in den Bereich des irdischen
Lebens.” Um diese Auffassung, nach der die Geschicke und Lebensliufe der
Menschen ganz und gar dem Sternenzwang unterworfen sind, mit der Vorstellung
eines freien Willens zu verséhnen, habe Platon den Seelen die Wahl ihres
Lebensloses insofern anheimgestellt, als sie, wenn sie die fiir ihre Geburt in Frage
kommenden Konstellationen gleichsam proleptisch in den Himmel wie in eine Tafel
eingezeichnet sdhen, sehr wohl noch die Moglichkeit hitten, sich gegen bestimmte
Lebensformen zu entscheiden — eine Mdglichkeit, die ihnen nach vollzogender
Wahl freilich nicht mehr offenstehe, denn — einmal in den Ort des Horoskopos
vorgestofien und somit also in das Werden eingetreten — miifiten sie das, was sich
zu diesem Zeitpunkt am Himmel abzeichne, notwendig auch so ausfiihren.”” Wenn
also Porphyrios die von einer Seele gewdhlte Lebensform als die spezifische
Anordnung der Gestirne, v mol&v 814001V TOV OYNUATION@®Y, zum Zeitpunkt ihrer
Einkorperung erklart, so ist das fiir unsere anfangliche Frage danach, was Aristides
mit einer ,,hdufigen Wendung seiner Lebenslose“ gemeint haben kénnte, nicht ganz
ohne Belang; denn wir werden im weiteren Verlauf dieses Abschnitts ebenso wie in
unserer Interpretation der Philumene-Episode im V. Buch der Hieroi Logoi noch
sehen, daf} fiir unseren Autor insbesondere in seiner Eigenschaft als Anhanger des
Asklepios- und des Isis/Sarapis-Kultes die eipappévn dem Sternenzwang gleich-
kommt, wohingegen der Gedanke einer Durchbrechung des vom Schicksal Verhdng-

134 Cf. Stob. II, 8, 39-42.

135 Cf. Stob. II, 8, 41: 16 yop 8Aov BovAnua ToobT £otkev eival T Tob IAGTWVOG EXEWV PEV TO
avteéovatov TaG Puxdg, Tplv €i¢ owpata kal Bloug EPMETELY, ...

136 Cf. Stob. II, 8, 42: ... T@V Tap’ Alyurttiolg 6o@Qoig Tovg Bioug £k TOV MPOTKOTIWY OTEIOVHEVWY
Kal TAG &V TOTG YEVESEDL TOV AOTEPWV TIPOG TA €V TR {wdlak® GoTtpa Slabéoewg, <wG> dkolovBoug Tf
ToD wpookomov Gvatolfi. Siehe dazu auch BOUCHE-LECLERCQ 1899, 601, der die bei Porphyrios
erwdhnten ,,agyptischen Weisen“ als ,les Néchepso et Pétosiris, les Hermes Trismégiste, Tat,
Asklépios, etc.“ kennzeichnet.

137 Cf. Stob. 11, 8, 42: T@v 8¢ Ppuydv kot TAg Evovoag SlabEaelg EMl TOUG WPOTKOTIOUG PEPOUEVWV
kal Biovg, <oli¢> anuaivovaoty oi axnuatiouol, PAemovo@v domnep év mivaxt [yeypauuéval év tfj ovpavig
Vil yeypauuévoug, Tag EAopévag 81 pév to avteEovotov SuvaoBal kai pr| Bldvat obtwg, Ehopévag 8¢
T &V Tfi OTPOPT| KATG OTLyHV TOD XpOvou TAG Gvagopds ToD WPOoKOTIoV EVOAATTOHEVA GVEYKT]
EKTENELV TA YEYPOppEVQL.
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ten eng mit einer wie auch immer gearteten, gleichsam magischen EinfluBnahme
auf diesen im Griechischen als &otepikr| bezeichneten Zwang verbunden ist.™®

Ein dhnlich zweistufiges Geschehen, wie es sich in den beiden Versionen des
polpovopog-Traumes abzeichnet, wenn dort Asklepios einerseits als Zuteiler eines
Loses, andererseits aber als Wender der Lebenslose unserers Autors auftritt,
kennzeichnet - allerdings in sehr viel weitschweifigerer Ausfiihrung — einen
ebenfalls im zweiten Logos sich findenden erzdhlerischen Komplex, an dessen
Anfang in HL II, 18 ausdriicklich eine Lebensdauerprophezeiung steht:

&V TOUTW TG OYIHATL 0TS EUpooBev TG £OVAG iPoBoAwv TOUG SakTUAOVG Kal XpOVOUG TVAG
ouM\oyLodpevog, Exets, £@n, 8éka £1n map’ Epod kal Tpia mapa oD Zapdrdog — kal dpa Ta Tpia
Kai 8éxa (G EnTokaibexa épdvn Ti B£0eL TV SakTHAWY — TaibTa 8¢ eival ovK Gvap, AN’ Drap,
eloeoBat 8¢ kal adToV.

»In dieser Gestalt stand er vor meinem Bett, streckte die Finger aus, rechnete an ihnen einige
Zeitspannen ab und sagte: ,Zehn Jahre hast du von mir und drei von Sarapis’, und durch die
Stellung der Finger erschien die Zahl 13 zugleich wie 17, dies sei aber kein Traum, sondern ein
Wacherlebnis, und ich wiirde das auch selbst erkennen.*

Die Prophezeiung droht sich zu erfiillen, als im Jahre 165 n. Chr. von den siegreichen
Truppen des Kaisers Verus bei ihrer Riickkehr aus Seleukia am Tigris eine lebensge-
fahrliche, auch unter dem Namen ,Pest des Antonin‘ bekannte Pockenepidemie bis
nach Gallien hin verschleppt wird,”® an der auch Aristides erkrankt — laut der von
Charles A. Behr aufgestellten Chronologie etwa 16 > Jahre nach dem Empfang des
Orakelspruchs.' Die von Aristides selbst gegebene alternative Ausdeutung des von
gbttlichen Handen gegebenen, durchaus ambivalenten Exempels von digitorum
computus auf siebzehn Jahre mufl also wohl als ein vaticinium ex eventu aufgefafit
werden, dessen Zweck darin liegt, die These von einer grundsatzlichen Untriiglich-
keit der Weissagungen des Heilgotts auch fiir diesen speziellen Fall aufrecht
erhalten zu kénnen.'!

Daf3 die Lebensdauerprophezeiung mit der Pockenerkrankung unseres Autors
in Verbindung zu bringen ist, wird von ihm selbst ausdriicklich nahegelegt, wenn er
die Schilderung der mit dieser Erkrankung verbundenenen Ereignisse mit der

138 Siehe die Seiten 61-64 dieses Abschnitts sowie die Seiten 74 und 84-92 innerhalb des
Abschnitts 3.3 zur Philumene-Episode; zum Begriff der dotepwr} im Sinne von ,,Sternenzwang*
s. S. 61, Anm. 212 sowie S. 74.

139 Cf. SCHRODER 1986, 38, Anm. 73.

140 Siehe den Einleitungssatz zur Pockenerkrankungsepisode in HL II, 37: &AN’ €neidn) Sieyeveto 6
XPOvog 6 Tiig mpopprioews, cuvEPn Toldde. Zur Chronologie s. BEHR 1968, 71, Anm. 41.

141 Zur Ambivalenz dieses Exempels von digitorum computus s. BEHR 1968, 71, Anm. 41, der erklart,
daBl die jeweils hochgehaltenen Finger einer Hand sowohl als Fiinfer als auch als Einer gelesen
werden konnten: ,Therefore the numbers thirteen and seventeen were both indicated by the
extension of three fingers on one hand and two on the other.“
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Ankiindigung einleitet, er werde im folgenden einen bereits angesponnenen Faden
wieder aufnehmen und ausfiihren, was es mit der Prophezeiung iiber seine Jahre fiir
eine Bewandnis hatte.’? In dem daran sich anschlielenden Bericht zeigen sich
besonders deutlich die Eigenstdndigkeit und das innovative Potential des Aristides.
Weit entfernt von der oben skizzierten Tradition, nach der im Traum empfangenen
Lebensdauerprophezeiungen die Konnotation des Unabwendbaren eignet,' nimmt
Aristides seinerseits den Zeitpunkt des Ablaufs der ihm gesetzten Frist zum Anlaf3,
um auf dramatisch zugespitzte Weise sein Entkommen aus dem verhangten Todes-
schicksal zu schildern: Als die Arzte ihn bereits aufgegeben haben und es ihm im
Traume schon so vorkommt, als ,ziehe“ er zum Zeichen seines Abtritts von der
Biihne des Lebens ,,die Kothurne aus“, um sie gegen die Sandalen seines Vaters, des
Zeuspriesters Eudaimon, einzutauschen,'* dreht ihn mit einem Male — £€ai@vng! -
der Retter Asklepios in seinem Bett nach aufien, und Athene, die in Gestalt einer
ihrer von Phidias geschaffenen Statuen (wohl der chryselephantinen aus dem
Parthenon) herzutritt,’ verkiindet ihm, er habe von ihr die gleiche Protektion zu
erwarten wie einst Odysseus und Telemach. Zum Abschluf3 der Episode erfahren
wir, dafl Aristides nicht eher wieder ganz zu Kriften kam, als bis der Sohn seiner
Milchschwester Kallityche, Hermeias, gestorben war.'”® Was hier in Gestalt eines
stellvertretenden Opfertodes daherkommt und Aristides den Ruf eines extremen
Egozentrikers eingebracht hat,'” wird in Abschnitt 4.4 auf einen hinter der kruden
Oberfliche verborgenen Doppelsinn untersucht werden. Auf der Ebene des
Literalsinns kann allerdings zunéchst einmal festgehalten werden, daf3 es sich hier
um eine weitere Variante des oben geschilderten Brauches einer ,Ersatz-handlung’
zur Erfiillung des vom Schicksal Verhdngten handelt, wobei mit der Schilderung des
stellvertretenden Opfers eines Menschenlebens die Grenze des rein Symbolischen
natiirlich weit iiberschritten wird. Daf} der Gedanke eines stellvertretenden Men-
schenopfers fiir damalige Verhdltnisse durchaus nicht so ungewdhnlich war, zeigt
das ebenfalls in das 2. Jh. n. Chr. fallende Schicksal des Hadrian-Lieblings Antinoos,
dessen Ertrinken in den Wassern des Nils von einigen Historiographen zu einem Akt
der devotio stilisiert wurde, der das Leben Hadrians verlangern sollte, wahrend der

142 Cf. Arist. HL 11, 37: ®épe 8r TOv £§ apyiig amodwpev Adyov kal ouvdpwpev wg £oxev T TAG
Xpnopwdiag Tiig mept T@v £t@v. Vgl. auch die Zwischeniiberlegung iiber das weitere erzihlerische
Vorgehen in II, 24. Die Interpretation der Hieroi Logoi verkompliziert sich, wenn man, wie GUIDORIZZI
2013, 189, solchen erzdhltechnischen Spriingen nicht Rechnung tragt.

143 Siehe oben, S. 29-31.

144 Cf. Arist. HL 11, 40: #5808 8¢ kai 81 &mi Té\el ToD SpdpaTog eivan kai Tovg EuBdTag dmoTi®éclat
kal oG kpnmidag petaAreadat Tob maTpog.

145 Cf. HL 1I, 41. Die Ahnlichkeit mit Wachs, die Aristides an ihrer Gestalt zu bemerken glaubt
(knp@ Twvi ipoaeprig), 1Bt an das Elfenbein der Statue aus dem Parthenon denken.

146 Cf. Arist. HL 11, 44. Der Name ,Hermeias* fallt allerdings erst in HL V, 25.

147 Siehe unten, S. 66, Anm. 228.
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Kaiser selbst in seiner Autobiographie das Geschehen als ,Unfall‘ hinstellt.'® Zu
denken wire ferner an die oft besungene Alkestis, die zur Lebensverldangerung ihres
Gatten freiwillig einen friihzeitigen Tod auf sich nimmt, sowie an eine Anekdote in
Lukians Philopseudeis, wo Kleodemos, einer der Teilnehmer an der in diesem Dialog
wiedergegebenen Diskussion iiber das Ubernatiirliche, von einem Fiebertraum
berichtet, der ihm auf dem Krankenbett zuteil geworden sein soll: Hermes sei ihm
erschienen, um ihn in den Hades zu geleiten. Dort habe Pluto den Psychopomp mit
den verirgerten Worten empfangen: o0mw memArpwTtal TO Vijpa avTt@®, GoTe drmitw.
TV 8¢ TOV Y&Akea ArjpuAov Gye- Umep yap TOV GtpakTtov Puoi — ,,Diesem ist die ihm
zugeteilte Zeitspanne noch nicht erfiillt, so daf} er wieder gehen mag. Du aber bring
mir Demylos, den Schmied, denn er lebt iiber die Schicksalsspindel.“** Zwar
handelt es sich hier um eine Verwechslung, die das Schicksal gerade nicht durch-
bricht, sondern im Gegenteil die Okonomie des von ihm Verhidngten offenbar
empfindlich st6rt, doch ist der Gedanke eines stellvertretenden Todes zur Ver-
langerung fremden Lebens auch hier gegenwartig.

Wahrend es gerade das Element des Hinopferns eines Platzhalters ist, das uns
Heutige an der Pockenepidemie-Episode in den Hieroi Logoi am meisten befremden
mufl, wird fiir den zeitgenoOssischen Leser das eigentlich Erstaunliche an dieser
Schilderung viel eher der vor dem Hintergrund des traditionellen Moipa-Glaubens
ungewohnte, sonst allenfalls im Alkestis-Mythos auftretende Gedanke der Lebens-
verlangerung iiber eine vom Schicksal gesetzte Zeitspanne hinaus gewesen sein. Ist
es in der Alkestis des Euripides die eponyme Heldin, die zur Verldngerung des
Lebens ihres Gatten einen friihzeitigen Tod auf sich nimmt, so sehen wir in dieser
Rolle hier den Stiefneffen des Aristides, Hermeias. Der géttliche Exponent einer
solchen dem Schicksal sich entgegenstellenden Religiositdt ist der im Moment
seines heilwendenden Eingreifens mit dem Epitheton Xwtrip versehene Gott
Asklepios.

In ihrer ganzen Tragweite kann man die Vorstellung von der Uberlegenheit des
Heilgottes gegeniiber dem Schicksal freilich erst dann verstehen, wenn man den
Blick auf die in HL IV, 55-56 geschilderte Ophiouchos-Vision richtet: Auf dem Weg
nach Osten, dem eben aufgegangenen Morgenstern folgend, geht Aristides in
Begleitung eines befreundeten Platonkenners namens Pyrallianos durch sein Land-
gut spazieren. Dabei fragt er den Freund in scherzhaftem Ton nach dem Sinn einiger
platonischer Lehren, wobei er sich auf ,,dessen Dialoge iiber die Natur und das
Seiende“ bezieht. Anstelle einer direkten Antwort fordert sein Begleiter ihn auf, ihm
zu folgen, und deutet auf eine bestimmte Stelle am Himmel mit den Worten, ,,der

148 Cf. Script. Hist. Aug. Vita Hadr. 14, 6; Dio Cassius 69, 11, 2—4; Aurelius Victor 14, 7-8.

149 Lukian, Philopseudeis 25. Zur Vorstellung eines ,,Lebens iiber die Schicksalsspindel“ vgl. auch
die Worte des Admet in E. Alc. 939-40: éyw &, 6v ov xpn (v, mapeis 70 udpatuov | Aumpov Stdéw
Biotov- ...
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da“ (of)Tog) sei fiir Aristides, was Platon die Weltseele nennt. In einem Satz, der das
Visionshafte des Traumgeschehens durch den doppelten Einsatz von Verben des
Schauens eigens betont, wird der von Pyrallianos Gezeigte als der am Himmel
thronende Asklepios von Pergamon beschrieben: &vopAénw te 81 xal 6pd
AokAnmov tov év Iepyépw évidpupevov v @ ovpavd - ,,Und ich blicke also nach
oben und sehe den Asklepios von Pergamon am Himmel thronen.“ Gemeint ist hier
wohl, wie SCHRODER in seinem Kommentar anmerkt, der verstirnte Gott Asklepios in
Gestalt der Sternenkonstellation des Ophiouchos (Schlangenhalters).”® Wenn wir
uns nun einer schrittweisen Interpretation dieser eminent theologischen Vision
zuwenden,®™ werden wir feststellen, daf3 die hier beschriebenen Geschehnisse
entscheidend dazu beitragen, die in der Pockenepidemie-Episode so eindriicklich
gezeichnete lebensverlangernde Kraft des Asklepios auf eine religionswissenschaft-
liche Grundlage zu stellen.

Beginnen wir mit dem Namen des befreundeten Platonkenners. Es gehort zu
den Eigenheiten der Hieroi Logoi, daf} die in ihnen aufgefiihrten Eigennamen im
Einklang mit einer onirokritischen Tradition, in der gerade Namen zum Anlaf fiir
etymologisches Deuten genommen werden, nicht selten symbolisch befrachtet
sind.® Ein Traum, in dem der Komoédiendichter Menander auftritt, wird in Ab-
leitung von der hier vorliegenden Wurzel pev- dahingehend gedeutet, daf Aristides
bleiben soll, wo er ist.””® Die Erscheinung einer Person namens Koros, ,,Sattigung®,
fordert zum Fasten auf; Eudoxos ist ein Symbol fiir Ruhm; Rhosander bedeutet in
Ableitung von pwvvupt und avrjp einen ,,zu Kréften bringenden Mann“ und ent-
puppt sich zugleich als ein Pseudonym fiir Asklepios.” Im Einklang damit hat, wie
mir scheint, auch der Name Pyrallianos Verweischarakter. Nach Plinius, HN XI, 119
ist die von einigen auch als pyrotocon bezeichnete pyrallis eine Feuerfliege, d. h. ein
Insekt, das aus dem Feuer entsteht.” Ist demnach etwa Pyrallianos, dessen Name
sich ja von pyrallis ableiten 14f3t, das Symbol fiir eine Wiedergeburt, sozusagen ,aus

150 Cf. SCHRODER 1986, 102, Anm. 140.

151 Cf. SFAMENI GASPARRO 2002, 52: ,,L’Asclepio pergameno, dio medico e oracolare, cui i fedeli di
ogni ceto sociale si rivolgevano per ottenere sopratutto la guarigione dalle malattie e comunque
garanzie per I’esistenza terrena, & cosi recuperato in una vasta prospettiva teologica di marca plato-
nica, proponendosi la sua identificazione con il principio animatore del grande Tutto.*

152 Zur Anwendung etymologischer Spekulation im Bereich von Eigennamen s. besonders Artem.
Oneirokr. 111, 38, wo Artemidor diese Methode mit der Bemerkung einfiihrt: T& 8¢ £TupoAoyovpeva
T@V Ovopdtwv ovk Gxpnota. Siehe dazu auch FLAMAND 2014, 118.

153 Cf. HL 1, 51; vgl. dazu auch Artem. Oneirokr. III, 38: oiov Mévwv pév kal Mevekpdtng kal
KpaTtivog &rmodnueiv kwAvouat.

154 Cf. HL1V,19;V, 66; 1V, 19.

155 Cf. Plin. HN XI, 119: Gignit aliqua et contrarium naturae elementum. Siquidem in Cypri aerariis
fornacibus et medio igni maioris muscae magnitudinis volat pinnatum quadrupes; appellatur pyrallis,
a quibusdum pyrotocon. quamdiu est in igne vivit, cum evasit longiore paulo volatu emoritur.
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dem Feuer? Der Fortgang des Traumes scheint diesen Gedanken jedenfalls zu
bestdtigen. Da wére zundchst die Bitte des Aristides um Aufklarung im Hinblick auf
bestimmte platonische Philosopheme, wobei er sich auf Tovg niepi @Uoews adTob Kai
T@v 6vtwv Adyoug bezieht. Angespielt wird hier, wie man treffend bemerkt hat,
wohl auf den platonischen Dialog Timaios, in dem es ebensosehr um die ,,Kenntnis
der Natur des Weltalls“ (27 A) geht wie um ,das stets Seiende“ (27 D). Da im
weiteren Verlauf des Traumes die Weltseele eine wichtige Rolle spielt, kénnte man
die Begriffe ¢vo1g und évta im engeren Sinne auch als direkte Anspielungen auf die
im Timaios vorgestellte anteilige Zusammensetzung der Weltseele aus der Natur
(pvotg) desselben und des anderen einerseits und dem Seienden (ovoia) anderer-
seits verstehen.”™ Im folgenden sehen wir Pyrallianos dem Trdumer vorausgehen
und ihm den am Himmel thronenden Asklepios von Perga-mon zeigen. Daf} es sich
dabei wohl um das laut Hygin von vielen Astrologen mit Asklepios identifizierte
Sternbild des Ophiouchos, des Schlangenhalters, handelt, haben wir bereits er-
wéahnt.”® Der erkldrende Satz, mit dem der Begleiter des Aristides die Himmels-
erscheinung vorstellt, wurde nun allerdings mehrfach mif3verstanden (HL IV, 56):
,00T0G 81} 0oi 20TtV &v kahet ITAGTwVY Tod mavTtdg Puyrv'. Anstatt das Pronomen coi
hier uniibersetzt zu lassen oder als ethischen Dativ aufzufassen, mufd man, um den
Sinn des Gesagten in seiner ganzen Tragweite zu erfassen, den hier vorliegenden
emphatischen Gebrauch in der Ubersetzung adidquat wiedergeben: ,Dieser ist fiir
dich, wen Platon die Weltseele nennt.“ Aus der pointiert personalisierten Aussage
1af3t sich die folgende Analogie extrapolieren: Asklepios verhilt sich zu Aristides
wie die platonische Weltseele zum Kosmos. Ein eingehenderer Blick auf die durch
die oben erwdhnten Anspielungen bereits aufgerufene Erorterung iiber die Ent-
stehung der Weltseele im Timaios wird dazu beitragen, dem Sinn dieser Paralle-
lisierung ndher zu kommen. In seinem Bericht {iber die Schopfung des Alls bezeich-
net Timaios den Kosmos als ein {@ov éupuyov.™ Noch bevor er entstanden sei, habe
Gott freilich die Weltseele geschaffen (Ti. 34 C 4-6): 6 8¢ kal yevéoel kol GpeTi
TIPOTEPAV Kal TPEoPUTEPAV YUYV OWHATOG WG SeomdTV Kal GpEovoav dpEopévou
&uveotroato ... — ,Er aber schuf die Seele im Hinblick auf ihre Entstehung und ihre
Tugend dem Korper voranstehend und &lter als er, als seine Herrin und Beherr-
scherin ... .“ Das hier beschriebene Verhiltnis der Weltseele zum Kosmos ist ein
anschauliches Pendant zu der Beziehung, die Asklepios mit seinem Schiitzling

156 Cf. SCHRODER 1986, 102, Anm. 138.

157 Vgl. Plat. Ti. 35 A sowie, noch einmal zusammengefaflt, in 37 A 2-4: &te oOv £k Tiig TawTob Kal
Tiig Oatépov pvoews £k Te ovriag TPLOV TOVTWV CUYKPABEITN HOLPQV ...;

158 Zur Identifizierung des Sternbildes des ,Ophiouchos‘ mit Asklepios s. Hyg. astr. II, 14: Com-
plures etiam astrologi hunc Aesculapium finxerunt, quem Iuppiter Apollinis causa inter astra collo-
cavit. Siehe ferner SCHRODER 1986, 102, Anm. 140.

159 Cf. Plat. Ti. B 6-9: oltwg o0V 81 katd Adyov TOV £ikdTa Sel Aéyetv, TOVSE TOV kdopov {Hov
£upuyov Evvouv Te Tf| dAnBeia 81 v 10D Be0d yevéabat pdvotav.
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Aristides verbindet. Die Art, in welcher der Redner dem Gott als seinem Schutzherr
und Patron untergeordnet ist, nimmt geradezu emblematische Gestalt an, als er am
Ende der Vision unter dessen Sternbild zu stehen kommt und zu ihm emporblickt.
Dabei ist es sicher kein Zufall, daf} es gerade Pyrallianos ist, der auf den am Himmel
thronenden Asklepios hinweist. Die Assoziation einer Geburt aus dem Feuer, die —
wie wir bereits gesehen haben — an diesen Namen gekniipft ist, steht in enger
Beziehung zur Konstellation des Ophiouchos. Nach dem Zeugnis des Hygin wurde
die Gestalt des Schlangenhalters, dessen Sternbild in der Form eines Mannes mit
Schlange wohl zur Zeit des Eudoxos von Knidos gebildet wurde, von Eratosthenes
erstmalig mit Asklepios identifiziert.'"® Wie seine Erwdhnung als Dekangott der
Zehnerbezirke der Waage und des Skorpions in den Dekanbiichern des Hermes
Trismegistos zeigt, muf} er als die Verstirnung eines Schlangengottes bereits den
Agyptern bekannt gewesen sein.’' An die Verbindung des Sternbildes mit Asklepios
kniipfte sich nach Hygin die folgende Sage: Nachdem Asklepios seine Kompetenz
als Heilgottheit in einer Weise iiberschritten habe, daf3 er Hippolytos — oder, nach
anderen Zeugnissen, Glaukos, den Sohn des Minos — gar von den Toten aufer-
weckte, habe Zeus sein Haus in Brand gelegt, ihn selbst aber aus Anerkennung fiir
seine Kunstfertigkeit und wegen seiner Abstammung von Apollon als Schlangen-
halter unter die Sterne versetzt.'? Als Begriindung dafiir, dafl er mit der Schlange in
der Hand verstirnt wurde, verweist Hygin auf ein weiteres Detail der mytholo-
gischen Tradition: Als Asklepios, in Uberlegungen versunken, wie er Glaukos zum
Leben erwecken sollte, versehentlich eine an seinem Stab emporkriechende

160 Zur Bildung des Ophiouchos in Form eines Mannes mit Schlange zur Zeit des Eudoxos s.
GUNDEL 1939, 660; der Hinweis auf Eratosthenes bei Hyg. astr. II, 14: Aesculapius enim, [...],
novissime fertur Hippolytum quod iniquitate <novercae> et inscientia parentis erat interfectus sanasse,
ita uti Eratosthenes dicit. Vgl. auch [Ps.]-Eratosth. Katast. I, 5D, 4—6 (ed. Olivieri).

161 Cf. GUNDEL 1936 B, 100. 110. 113. 136, sowie GUNDEL 1936 A, 65, Z. 1819 (unter der Uberschrift:
De stellis fixis et gradibus Scorpionis): Ab octavo usque ad decimum sunt Ophiuchus et Aesculapius et
Sanitas et duo Dracones perplexi, faciunt ferarum interfectores, herbularios, medicos, pigmentarios
optimos.

162 Cf. Hyg. astr. II, 14. Fiir eine leicht abgewandelte Version des Mythos, in der Asklepios zur
Strafe fiir die Auferweckung von Toten von Zeus mit einem Blitzschlag getotet wird, s. E. Alc. 123—
128, sowie die Weissagung der Ocyrroé in Ov. met. II, 642-648, welche die ,Wiedergeburt® des
Asklepios mit einschliefit: adspicit infantem ,toto‘ que ,salutifer orbi / cresce, puer!* dixit; ,tibi se
mortalia saepe / corpora debebunt, animas tibi reddere ademptas / fas erit, idque semel dis
indignantibus ausus / posse dare hoc iterum flamma prohibere avita, / eque deo corpus fies exsangue
deusque, / quimodo corpus eras, et bis tua fata novabis.* Es scheint nicht iiberfliissig, darauf hinzu-
weisen, daf} neben Asklepios auch Sisyphos von Zeus dafiir bestraft wurde, daf; es ihm gelang, den
Tod zu {iberlisten (Alkaios, P. Oxy. X 1233 fr. 1, Col. ii, Pl. IIl = PLF, fr. 38 A (L.-P.): [..].[ /
toTapel...J8wvaevt Axepovta peyl / {aBalg &lehiw koBapov @dog [ / 6ea®’, GAN Gyt pr peydAwv
en[ / xai yap Ziovpog AioAidaug Baoileug [ / &vBpwv mAgioTa vonadpuevog [ / GAAG kal ToAUSpIG Ewv
VTG k&pL [ / Srvvaevt Axépovt énépauce, pf / alitw(t) poxbov éxnv Kpovidaig Bal / JueAaivag xBévog.
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Schlange get6tet habe, sei eine andere erschienen und habe mit Hilfe eines Heil-
krauts ihrem Artgenossen neues Leben eingefl6f3t. Nachdem die Schlangen den Ort
verlassen hatten, soll Asklepios das namliche Kraut zur Wiedererweckung des
Glaukos verwendet haben.'®® Beide hier wiedergegebenen und im zweiten Fall
miteinander verbundenen Erzdhlungen handeln von Tod und Wiedergeburt.'** Dazu
fiigt sich die astrologische Lehre, daf3 der hellste Stern des Ophiouchos den unter
ihm Geborenen durch die Epiphanie oder die Heilkraft des Asklepios beziehungs-
weise des Sarapis oder ganz hervorragender Arzte, die mit ihnen durch Synastrie
verbunden sind, Heilung schenkt.’® Die beiden Elemente, die dem Leser hier in
zundchst noch unverbundener Form gegeniiber treten, waren also einerseits der an
die Feuerfliege sowie an die Verstirnungsgeschichten um den Schlangenhalter sich
kniipfende Gedanke einer zweiten Geburt, andererseits die astrologische Lehre vom
heilsamen Einfluf} dieses Sternbildes. Bei Uberblendung dieser Aussagen ergibt sich
fiir die Ophiouchos-Vision der folgende Gehalt: Was Aristides hier beschreibt, ist ein
Initiations-Ritual, in dem sich die Heilkraft des Asklepios in Form eines geradezu
magischen Eingriffs manifestiert, der Gewdhrung einer Neugeburt unter dem hell-
sten Stern des Ophiouchos.'® Das Geschehen erhilt eine deutlich iiber das blof3
Traumhafte hinausgehende realistische Farbung, wenn Aristides im Anschlufl
kommentiert (HL IV, 56): ... kxal Gpa te dpumvi{opnv £l tovTolg kal v @pav
aioBdvopal TavTNV Ekelvny ovoav, év 1| £80kouv TabTA OP&v — ... und unmittelbar
darauf erwachte ich und nehme zugleich wahr, daf es genau die Stunde ist, in der
ich dieses zu sehen glaubte.“

Es folgt die Wiedergabe eines weiter unten ausfiihrlicher zu behandelnden
Traumes, in dem es unserem Autor so vorkommt, als habe er eine Unterredung mit
Platon.!” Die beiden Visionen werden in einer abschlielenden Bemerkung mit
einigem Nachdruck auf zwei verschiedene Lokalitéiten verteilt (HL IV, 58): ToUTo pév
81 &v Zpvpvn yiyvetai pot o dvap, Etepov 8¢ év Mepydpw oxedov npdTtepov ToUTOL —

163 Cf. Hyg. astr. 11, 14.

164 Zu Asklepios als einem Gott, dem nachgesagt wird, daf3 er ,von den Toten auferwecken‘ kann,
s. auch Arist. or. XLII, 6 Keil: €ioiv ol @paowv &vaotiivat keipevol, opoloyovpeva drimov Aéyovteg kal
TGAaL T@ Be® peAETWHEVR- IUETG TOivuV 0VY Grag, GAN oVBE PASdlov elnelv OOAKLG TG EVEPYETIAG
ToUTNG ETUXOHEV.

165 Cf. GUNDEL 1939, 662, der sich auf CUMONT 1921 (Catalogus Codicum Astrologorum Graecorum
VIII, 4), 181, 15-21 ff. bezieht: T8kd¢ 8¢ kai Tva {wdia kal &oTépeg TWV AMAav@V v T Tiepl Be@v
TOTW Kal €V TG VTOYEiWw HOPIKDG EVPLOKOUEVOL f| Kal WpookomoivTeg peydhag Bondeiag S Bev
empaveiog 8U Oveipwv mapéyovtal TOIG YEVWWHEVOLG: O HEV ZKOPTHOG 0VTWG EVPLOKOHEVOG KOl
pdAota mepl poipag kn't’, €vba €otiv 0 Aapmpog tod Oglovyov, 8U émgaveiag fj Suvépewg
AoxAnrakiig 1 Zaparakiig (1) latp@v &pioTtwv cuvaoTtpiog Bepamedel TOVG OVTW YEVWWHEVOUG:

166 Vgl. dazu die Art, in der Boeckh den Namen des besonders in Pergamon gemeinsam mit
Asklepios und Hygieia verehrten genius cucullatus ,Telesphoros‘ als eine Anspielung auf magicam ...
per teketig et TeAeopopiag medicinam interpretiert; s. dazu unten, S. 89.

167 Fiir eine detaillierte Interpretation dieses Traumes s. unten, S. 52—60.
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»Dieser Traum wird mir in Smyrna zuteil, der andere in Pergamon, wohl friiher als
dieser.“!®® Daran anschlieend findet sich eine astrologische Erklarung, in der eine
nicht niher benannte Gestalt als Ursache der voraufgegangenen Triume (T@v OvVel-
patwv TouTtwv) und der offenbaren Fiirsorge (émipéAeia) der Gotter fiir Aristides die
glinstige Stellung des Jupiter angibt, der zum Zeitpunkt seiner Geburt kulminiert
habe. Es folgt eine detaillierte, von Fachleuten (&otpovdpol) ausgestellte Beschrei-
bung der Nativitat des Aristides, die wir zur Unterscheidung der von der Traumge-
stalt gegebenen Erkldrung hier das ,Horoskop der Astrologen‘ nennen wollen.
Neben der Position der Planeten innerhalb des Tierkreises wird dabei auch ihre
Stellung im Dodekatropos (auch Swdekdtomnog), d. h. den ,,zwolf Orten am Himmel“,
neben tomot auch loci oder templa genannt, beriicksichtigt.!®® Laut einigen Aus-
fiihrungen in der Mathesis des Firmicus Maternus sind diese ,,zwolf Orte“ bestimmte
Zonen am Himmel, die sozusagen ein Raster fiir die Erstellung eines Nativitéts-
schema fiir eine gegebene Person bieten.””® Eine Schliisselposition wird dem I. locus,
dem sogenannten horoscopus, zugestanden, insofern als das zur Geburtsstunde
eines Menschen an diesem Ort sich befindliche Zodium als pragend fiir den Verlauf
seines ganzen weiteren Lebens angesehen wird. Ein dhnlich zentraler, das Leben,
den Geist, die Handlungen wie auch den Beruf eines Menschen betreffender Einfluf3
kommt dem X. locus, dem sogenannten Medium Coeli (MC, griech. pegovpavnua) zu.
Auf Angelegenheiten der Heirat beschrankt ist die Bedeutung des VII. locus
(occasus, griech. 8volg), auf die Feinde, Krankheiten und Laster eines Menschen die
des XII. locus (malus daemon, griech. kakog daipwv), usw.

Betrachten wir vor diesem Hintergrund das von Aristides referierte ,Horoskop
der Astrologen‘: Danach ,,habe der Léwe damals in der Mitte des Himmels gestan-
den, der Stern des Zeus aber unter dem Lowen im Geviertschein rechts vom Hermes,
beide (d. h. die Planeten Jupiter und Merkur) am Morgenhimmel.“ Charles A. BEHR

168 Im Gegensatz zu SCHRODER 1986, 103 und BEHR 1968, die &tepov als Vorausdeutung auf den
Folgetraum verstehen, schlage ich vor, dieses Pronomen, das ja hier als Pendant zu tolto ,.einen
von zweien“ bezeichnet, auf die Ophiouchos-Vision zuriickzubeziehen, die damit also nachtraglich
(im Rahmen der eigentlichen Traumerzdhlung fehlt eine Ortsangabe!) ganz klar in Pergamon
lokalisiert wiirde. Dieser Riickbezug ist allein schon deshalb plausibler, weil die astrologischen
Erkldrungen des Folgetraums sich auf ,,diese Triume*, T@v 6velp&Twv TovTWY, also auf die vorauf-
gegangenen Trdume unter Einschluf} der in Smyrna empfangenen Vision zu beziehen, welche
dagegen in Behrs und Schroders Deutung zeitlich nach dem Erklarungstraum anzusetzen ware.

169 Zum Dodekatropos und der Verteilung der zwolf Orte am Himmel s. BOUCHE-LECLRCQ 1899, 280
mit Fig. 31; GUNDEL 1936, 310 f.; NEUGEBAUER — VAN HOESEN 1959, 7-8; zur Ergdnzung der Lehre der
Zodiakalpatrone durch die des Dodekatropos s. BOUCHE-LECLRCQ 1899, 288, der als dritte Etappe in
der Abfolge verschiedener astrologischer Lehren das System der Lose nennt: ,Le cercle des ,lieux’,
gradué a partir de ’'Horoscope, n’est pas le seul qui ait été superposé au Zodiaque. L’imagination
des astrologues est inépuisable, et qui les fréquente doit s’armer de patience. Voici maintenant le
cercle des ,travaux‘ (&6Aa) ou des ,sorts* (sortes) ...

170 Cf. Firm. Mat. Math. 11, 14, 1-18, 2.
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erldutert das Nativitdtsschema auf folgende Weise: Ausgehend von der Bemerkung,
daf3 das Zodium des Lowen p£aov tod ovpavoD, d. h. in astrologisch-astronomischer
Fachterminologie im peoouvpdvnua, also dem X. Tomog, lag, nimmt er fiir die
Planeten Jupiter und Merkur, die in der Traumvision im Sonnenaufgang, d. h. west-
lich vom Tomog des Sol angesiedelt werden, Positionen im XI. Ténog, dem Ort des
Ayabo¢ Aaipwv, beziehungsweise dem I. Ténog, dem Horoskopos, an.'”

Beim Vergleich der Erklarung der Traumgestalt mit dem ausfiihrlichen Horo-
skop der Astrologen st6f3t man auf eine merkwiirdige Unstimmigkeit im Hinblick
auf die Stellung des Jupiter: Befindet er sich laut Auskunft der Astrologen im XI.
Témog, also dem Ort des Ayaf0g Aaipwv, so wird er von dem namenlosen Deuter im
X. Témog, dem pecovpdvnua, angesiedelt.”? Bei dieser augenfilligen Verschieden-
heit diirfte es sich wohl kaum um ein Versehen, sondern um einen mit voller
Absicht angebrachten Hinweis auf zwei deutlich voneinander abweichende Ster-
nenkonstellationen handeln.

Dabei ergibt sich ausgehend von der Bemerkung, daf} sich der die astrolo-
gischen Angaben enthaltende Traum auf die voraufgegangenen Visionen bezieht,
zunichst einmal eine Ubereinstimmung des ausfiihrlichen Horoskops der Astrolo-
gen mit der Ophiouchos-Vision. Man ist sich dariiber einig, dafl die in diesem
Horoskop enthaltenen Angaben eindeutig auf eine Lage des Planeten Merkur im
Zodium des Skorpions und zugleich im Horoskopos hinauslaufen.”> Das Sternbild
des Ophiouchos ist ein Paranatellon (Begleitgestirn) des Skorpions.” Daraus folgt,
daf3 die von den Astrologen gegebene Nativitdt genau auf jene Stunde zutrifft, zu
der Aristides die Pergamener Vision empfing, in der er ja, wie wir gesehen haben,
der Patronage des Asklepios unterstellt wurde. Diese auffillige Koinzidenz bringt
Zweifel an der giangigen Praxis mit sich, das ,Horoskop der Astrologen‘ zur Berech-
nung des Geburtsdatums des Aristides zu verwenden.”” Vielmehr scheint mir

171 Cf. BEHR 1981, 438, Anm. 105.

172 Siehe zu diesem Widerspruch schon SCHWARTZ 1905, 134: ,,Aristides hat erfahren, dass zwei
Traume ihm zu Teil geworden sind um des Planeten Iupiter willen, der zur Zeit seiner Geburt
culminiert héatte; zur Erklarung dessen sagen ihm die Astrologen, dass damals das Sternbild des
Léwen im Meridian gestanden habe und der Iupiter sei grade ,unter dem Lowen‘ gewesen. Die
Nachricht iiber die Constellation zerlegt sich also in zwei, und ob diese wirklich zueinander passten,
oder ob sie nicht sei es mit Absicht oder durch Irrtum auf einander abgestimmt sind, ist mindestens
fraglich.” Vgl. auch BEHR 1981, 438, Anm. 105: ,,It should be noted that 1) the dream and the horos-
cope do not agree on the position of Jupiter.“

173 Cf. NEUGEBAUER — VAN HOESEN 1959, 113; BOULANGER 1968, 466; BEHR 1981, 438; SCHRODER 1986,
103.

174 Cf. Firm. Mat. Math. VIII, 26, 14: Adiacent Scorpio in dextra parte Ofiuchus et Vulpes, in sinistra
Cynocefalus et Ara (zit. bei BOLL 1903, 406 als Belegstelle fiir die Paranatellonta beim Skorpion).
Siehe auch GUNDEL, 1949, Sp. 1233.

175 Siehe z.B. BEHR 1968, 2; 1969, 75-77; 1981, 438, der offenbar, wie diese wiederholte
Beschiftigung mit dem Horoskop des Aristides zeigt, die Frage nie wirklich zu seiner eigenen
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Eduard SCHWARTZ ganz zu Recht eine andere Quelle, namlich die Subscription zum
‘EAevaiviog [22 p. 31 Keil], zu Rate zu ziehen, wenn er das Geburtsdatum des
Aristides auf den 6. Monat, den Xandikos, des Jahres 120 festlegt.””® Die noch
verbleibende Frage, warum das Horoskop dennoch in einer solchen Ausfiihrlichkeit
wiedergegeben wird, kann man im Hinblick auf die festgestellte Ubereinstimmung
mit der Pergamener Vision also nur dahingehend beantworten, daf3 diese astro-
logischen Beobachtungen die Sternenkonstellation zum Zeitpunkt der rituellen
Neugeburt des Aristides unter der Tutela des Asklepios beschreiben. Die Zeitspanne,
die dabei gewonnen wird, ware dann nicht so sehr eine Verlangerung alten Lebens,
sondern eine ganz neue Frist, deren Beginn durch das ausfiihrliche Nativitdts-
schema der Astrologen markiert wird.

Es stellt sich erneut die Frage, warum unmittelbar vor diesem Horoskop jene
andere, auf eine leicht verdnderte Sternenkonstellation hindeutende Erklarung der
namenlosen Traumgestalt erwdhnt wird, nach der Jupiter zum Zeitpunkt der Geburt
des Aristides kulminiert habe. Dabei ist zunéchst einmal festzuhalten, daf3 es sich
hier um einen bemerkenswert guten Befund handelt, muf3 doch ein Planet, um
einen giinstigen Einfluf} ausiiben zu konnen, nach einer astrologischen Lehre, die in
der dem Porphyrios zugeschriebenen Introductio in Ptolemaei opus de effectibus
astrorum dargetan wird, in einem der Hauptzentren liegen, bestenfalls im Medium
Coeli."”” Ware dann also die Angabe zu der veranderten Position des Jupiter etwa ein
Hinweis auf einen weiteren, den ersten an Qualitédt noch {ibertreffenden Wechsel
der Nativitat des Aristides?

Um diese Frage beantworten zu kénnen, wollen wir uns nun jenem bisher nur
oberflachlich erwdahnten Traum in IV, 57 zuwenden, von dem es unmittelbar vor den
astrologischen Erlauterungen heif3t, Aristides habe ihn in Smyrna empfangen: Es
scheint ihm, als erblicke er in seinem Zimmer Platon, der gerade mit dem VII. Brief
(an Dionysios) beschiftigt ist und ihm die Frage stellt, ob er ihn in seinen Briefen
etwa schlechter finde als Caninius Celer, einen Rhetor, der am Hof der Kaiser
Marcus und Lucius, die er zeitweilig auch unterrichtete, als Sekretdr angestellt

Zufriedenheit kldaren konnte; ferner NEUGEBAUER — VAN HOESEN 1959, 113; sowie BOULANGER 1968,
465-468; dagegen skeptisch SCHWARTZ 1905, 134: ,,Ich fiirchte aber, auf dies Horoskop passt das
Wort des alten Cato: Chaldaeum ne consulito. Auch vorausgesetzt dass die Astrologen die Aristides
fragte, sich nicht verrechneten, muss doch Verdacht erregen, dass die Constellation auf einen Traum
passen soll (Hervorhebung von mir).“

176 Cf. SCHWARTZ 1905, 133-134.

177 Siehe dazu BOUCHE-LECLERCQ 1899, 309, mit Bezug auf WOLF 1559, 203: Td GroTeA£éopaTa TOV
TAQVNT@V yivovTal ToUg TPOTIouG £veka- Kal Tp@Tog LTAPXEL, 6Tav 6 mAaviTng loTatatl &v Gyadd
TOTW Gmo ToD WPOOKOTOV, €lTe £i§ KEVTPOV [i.e. medium coeli], eite gig dxoAovBoug TOMOVG TOV
KEVTPOV 0UG PAETEL 6 WPOOKOTIOG.
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war.””® Nachdem Aristides sich iiber diesen so unpassenden Vergleich gebiihrend
emport hat, verschwindet die Erscheinung. Einer der Anwesenden kommentiert das
Geschehen:

,00TOG pEVTOL O Blodeydpevog oot ¢ TAGTwv dpTiwg 6 00g Eppiig £0Tiv' — Aéywv 81 TOV
eiAnyoTa Vv yéveow Ty eury — IAdtwwL 8, £@n, ikaoto.*

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 1V, 57

»Dieser freilich, der sich eben als Platon mit dir unterhalten hat, ist dein Hermes‘ — damit
meinte er denjenigen, der meine Geburt erlost hatte — ,Dem Platon‘, sagte er, ,sah er nur
dhnlich.““1”®

Einmal mehr begegnet uns hier die Vorstellung von der Erlosung der Seele eines
Menschen durch einen Saipwv zur Stunde seiner Geburt, der wir uns an dieser Stelle
etwas ausfiihrlicher zuwenden wollen: Zu Beginn des Mythos iiber das Schicksal der
Seele nach dem Tode in Platons Phaidon 107 D heif3t es, daf jeden Menschen sein
Dimon, der ihn lebend erloste — domep {@vta eilrjxel —, nach seinem Tode auch
wieder abholt und an einen Ort bringt, von wo aus er anschlief3end in die Unterwelt
geleitet wird.”®® Dahinter steht, wie bereits SCHRODER in seinem Kommentar zu
unserem Aristides-Passus andeutet,'®! die Geheimlehre der Zodiakalpatrone, deren
Urspriinge Herodot und seine Nachfolger in Agypten, andere dagegen in Chaldia
orten wollen.'® Laut dieser Lehre sind den zwo6lf Monaten des Jahres und ihren
astralen Gebietern, den zwdlf Tierkreiszeichen, die zwolf olympischen Gotter
iibergeordnet.’®® Die aufsichtfiihrende Gottheit {iber dasjenige Zodium, welches zum
Zeitpunkt der Geburt eines Menschen auf seinen Kulminationspunkt hin aufgeht,
gilt damit zugleich als die ,erlosende Gottheit dieses Menschen.!® Im Zusammen-

178 Zu der Stellung des Celer als Sekretdr des Kaisers Hadrian s. Philostr. VS 524; zu seiner Tatig-
keit als Lehrer des Marcus s. Marc. Aur. Ei¢ éautdv VIII, 25, als Lehrer des Lucius s. SHA, Vita Veri
2,5.

179 Da hier zwar letztlich von einer Ahnlichkeit, nicht aber einer wirklichen Identitét der im Traum
erscheinenden Person mit Platon die Rede ist, l1af3t sich die ganze Gedankenfolge wohl kaum mit
DOWNIE 2013 A, 7, Anm. 14 auf die Kurzformel ,,Plato is ,your Hermes‘“ bringen.

180 Hinweis auf die Stelle bei SCHRODER 1986, 103, Anm. 146.

181 Cf. SCHRODER 1986, 103, Anm. 146.

182 Zur Kenntnis Platons von der Lehre der Zodiakalpatrone s. GUNDEL 1948, 1607, der auf Phdr. 246
E, 247 A verweist; vgl. auch Hdt. II 4; fiir eine Riickfithrung der Urspriinge der Lehre auf Babylon s.
BOLL 1903, 478; vgl. dazu GUNDEL 1948, 1606—-7, der selbst fiir die dgyptische Herkunft pladiert.

183 Cf. GUNDEL 1948, Sp. 1603, sowie BOLL 1903, 472-478. Zu den zwolf Gottern als Monatsgottern s.
bereits Plat. Lg. VIII 828 B C; siehe ferner auch Manil. II, 434, der von den Zwo6lfgottern als adiecta
numina signis spricht.

184 In diesem Sinne vorsichtig andeutend KERENYI 1923, der S. 249 iiber die Goétter als ,,Geister ihres
Zeichens® schreibt: ,,So ist es als ein echter astrologischer Gedanke verstandlich, daf3 sie zur
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hang damit sei daran erinnert, daf3 die Vorstellung des Erlosens auch im Er-Mythos
der Politeia begegnet, wobei freilich dort die Seelen selbst es sind, die sich ihr
Lebensschicksal aussuchen.’® Porphyrios erklart diesen Vorgang, wie wir gesehen
haben, als die freie Wahl einer jeden Seele, unter einem bestimmten Nativitats-
schema geboren zu werden, das sie — noch vor ihrer Einkérperung — zusammen mit
zahlreichen anderen moglichen Sternenkonstellationen gleichsam proleptisch in
den Himmel eingezeichnet sieht.’®® In dieser ganz bestimmten Anordnung der
Gestirne, motd 814001g TWV OXNUATION@®V, sei nach einer Lehre, die Platon angeblich
von den dgyptischen Weisen, nop’ Alyvritiolg co@@v, iibernommen habe, das ganze
weitere Leben gleichsam in nuce schon enthalten, und das durch das Nativitéts-
schema Vorgegebene miisse nach dem Durchstof3en der Seele in den Bereich des
Horoskopos notwendig auch so erfiillt werden.'”® Der Einflu3 der Gestirnskon-
stellation zum Zeitpunkt der Geburt eines Menschen auf den Ablauf seines ganzen
weiteren Lebens, der hier nur ganz allgemein konstatiert wird, ist ein wichtiger
Gegenstand der Genethlialogie, einer der Astrologie subsumierbaren, in der
Tetrabiblos des Ptolemaios ebenso wie in der Mathesis des Firmicus Maternus
ausfiihrlich behandelten Sonderdisziplin, in der es um die korrekte Erstellung von
Nativitdtsschemata sowie die Erforschung ihrer prognostischen Kraft geht.’®® Dabei
ist es laut einschldgiger astrologisch-astronomischer Fachliteratur von Ptolemaios
bis Valens von hoher Bedeutung zu ermitteln, welcher Planet als ,Herr der
Nativitdt“, kOplog beziehungsweise oikoeonotng / Seomdlwv TAG yevéoews, zu
gelten hat,”® ist dieser doch nach einer Lehre, die Iamblich in seinem Traktat De
mysteriis wiedergibt, zugleich auch der Ubermittler des persénlichen 8aipwv."” Eine
eingehende Diskussion dariiber, worin der Gewinn einer Kenntnis dieses persén-
lichen Saipwv liegen kann, findet sich in dem namlichen Traktat, in dem Iamblich
den Wert der Theurgie gegeniiber den Angriffen seines Lehrers Porphyrios vertei-
digt. Wahrend dieser in seiner als Brief an Anebo betitelten Streitschrift seine

kosmisch-psychologischen Erkldrung der individuellen Verschiedenheiten der menschlichen
Wesen dienen sollen, die gleichzeitig (und im engsten Zusammenhange) mit ihrem, d. h. ihres
Zeichens Aufgang gegen den im {iberhimmlischen Orte befindlichen Kulminationspunkt geboren
wurden.“

185 Siehe dazu ausfiihrlicher oben, S. 39.

186 Cf. Stob. Il, 8, 42; vgl. oben, S. 41.

187 Cf. Stob. 1L, 8, 42.

188 Siehe insbesondere das III. Buch aus Ptolemaios’ Tetrabiblos, sowie die gesamte Mathesis des
Firmicus Maternus. Skepsis gegeniiber der Moglichkeit einer korrekten Ermittlung von Nativitdts-
schemata zeigt dagegen Sext. Emp. M. V (mpdg dotpoAdyoug), 55-87. Zum ganzen Komplex vgl.
auch das Kapitel ,,Apotélesmatique individuelle ou généthlialogie“ bei BOUCHE-LECLERCQ 1899, 372—
457.Vgl. dazu ferner unten, S. 74.

189 Siehe z. B. Ptol. Tetr. I1I, 2; Firm. Mat. Math. 1V, 49; Paul von Alexandrien C 1, Vett. Val. III, 1, fr.
18 Ries; vgl. dazu BOUCHE-LECLERCQ 1899, 406, Anm. 2.

190 Cf. Iambl. De myst. IX, 5: ... 0 € oiko8eomdng [...] kal 6 ar’ avTod 18dpevog Saipwy ...
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Skepsis gegeniiber Magie und Ritual artikuliert und zugleich eine Lanze fiir die in
seinen Augen weitaus edlere Moglichkeit einer Reinigung durch Philosophie zu
brechen versucht, schliipft Iamblich in seiner als ,Antwort des Abammon‘ sich
gebenden Replik in die Rolle eines Anwalts der Theurgie als eines probaten Mittels
der Einfluinahme auf das durch die Sterne vorgegebene Schicksal. Der fiir uns
relevante Teil des Disputes beginnt da, wo es darum geht, wie das durch ein
individuelles Nativitdtsschema Verhidngte mdglicherweise durchbrochen werden
konne, wird doch in diesem Zusammenhang auch die uns hier beschiftigende Frage
nach der Bedeutung des personlichen daipwv eines Menschen aufgeworfen: ,,Du
behauptest namlich,“ - so gibt Iamblich die einschldgige These des Porphyrios
wieder — ,,daf derjenige gliicklich sei, der, nachdem er sein Nativititsschema
erfahren habe, aufgrund der Kenntnis seines persénlichen daipwv das Schicksal
durch Opfer abwenden konne.“™ In den hieran ankniipfenden Ausfithrungen des
Iamblich werden das Wesen und Wirken dieses personlichen Saipwv, von dem es
heifdt, daB ,,der Ausfluf der Sterne ihn zuteile“,”? auf folgende Weise beschrieben:

0UTOG 81 0VV O Baipwv E0TnKeV v mapadetypatt PO Tob Kai TAG Puxds KaTIEval eig YEVEstv- BV
éneldav EAnTal 1 Puyn fyepova, evBUG EpeaTtnkev 6 Saipwv &omAnpwthg T@V Biwv T YuxAg,
€1G TO 0@ TE KaTODOAV AVTIV OUVSET TIPOG TO CWHA, Kal TO KOOV {@ov avTiig EMTPOTEVEL,
{wnv te Vv Bilav TG Yuxiig avTog katevBuvel, kal 6oa AoyWopeda, adTod TAG GpXag TV
£VB186VTOG S10voovEDD, TIPATTOPEY Te TolaiTa ola &v aVTOG TV £l VoDV &yn, ...

Iamblich, De mysteriis 1X, 6

»Dieser Daimon existiert nun in Form eines Paradigma noch vor dem Abstieg der Seelen in das
Werden. Sobald die Seele ihn sich zum Fiihrer gewédhlt hat, tritt der Daimon als Erfiiller der
Lebensschicksale der Seele herzu; wenn sie absteigt, verbindet er sie mit dem Korper; er fiihrt
die Aufsicht iiber sie als zusammengesetztes Lebewesen, und das der Seele eigene Leben regelt
er selbst; und alles was wir denken, denken wir, indem er uns den Anfang eingibt; wir tun das,
was er uns in den Sinn bringt, ...*

Der personliche daipwv, von dem Iamblich in der Tradition des Er-Mythos annimmt,
daf} die Seele ihn sich selbst erwidhlt, ist ihr nach dieser Beschreibung fortan als
standiger Aufseher iibergeordnet und steuert zugleich ihr gesamtes Denken und
Handeln. Da ihm somit die Rolle eines Erfiillers, &nomAnpwtrg, des der Seele
verhdangten Schicksals zukommt, kann er laut der Kritik Iamblichs unmoglich zum
Helfer bei der Durchbrechung desselben taugen, vielmehr fiihre er die Oberaufsicht
nur so lange ...

191 Cf. lambl. De myst. IX, 3: ®fg yap 81 )G ovTOG NV dpa evSAipwWY BOTIG PABAWV TO GXfpa THS
avToD YEVESEWG TA ElpappEVA EKBVOITO YVOUG TOV £auTod Saipova-
192 Cf. lambl. De myst. IX, 3: ... 1| &m0 T@V GOTPWV GMOpPOLX ATTOVENEL TOV Baipova, ...
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... £WG av B1a TiiG iepaTikiig Beovpying B0V Epopov EmoTriowpeY Kal fyepdva TG Puxig TOTE
yap i Vroxwpel 1@ kpeittovy, fj mopadidwot v émotaciav, fi VITOTATTETAL WG GUVTEAELV Eig
avToV, fi GAAOV TIVG TPOTIOV UMNPETET AUTH WG EMAPYOVTL.

Iamblich, De mysteriis 1X, 6

»... Dis wir mittels der priesterlichen Theurgie Gott als Aufseher und Fiihrer der Seele
einsetzen: Dann namlich weicht er (d. h.: der personliche Saipwv) entweder dem Stérkeren,
oder er tibergibt die Herrschaft, oder er ordnet sich unter als sein Helfer, oder dient auf eine
andere Weise ihm als dem Herrschenden.*

Nach diesen Worten liegt der hochste Sinn und Zweck der Theurgie darin, den
personlichen Saipwv einer gegebenen Seele der Patronage eines Gottes zu
unterstellen, der vom Zeitpunkt dieser einschneidenden Verdnderung an ihre
Geschicke lenkt.

Der anfdanglich erwdhnten Vorstellung von den olympischen Gottheiten als
Patronen iiber die zwolf Zodia tritt mithin die abstrakt-astronomische Lehre vom
»Herrm der Nativitdt“ und dem von ihm {ibermittelten personlichen Saipwv zur
Seite. Ob dabei der als oiko8eomotng der Nativitit bezeichnete Planet die
Schutzgottheit in abstracto darstellt, kann in dem uns gesetzten Rahmen nicht
geklart werden. Im Falle des Aristides wird in der Smyrnder Traumvision der Erloser
seiner Nativitit, 6 elAnywg Trv yéveow, jedenfalls als der Gott Hermes benannt.'
Aufgrund der Tatsache, daf} dieser Gott allgemein als Schutzgott der Rhetorik galt,
riickt das unseren Redner natiirlich in ein giinstiges Licht,' doch kann man sich
dariiberhinaus durchaus fragen, ob hinter der mythenumwobenen Géttergestalt
nicht vielleicht der Planet Merkur als oiko8eonotng Tiig yeveéoewg sich verbirgt. Der
engere Zusammenhang, in dem die Bemerkung iiber den Erloser der Nativitdt des
Aristides innerhalb der Smyrnder Traumvision zu stehen kommt, verleiht dem hier
skizzierten Gott-Mensch-Verhiltnis noch eine zusitzliche Bedeutungsnuance: Un-
mittelbar vorher tritt Platon, mit dem der Erloser des Aristides ja ausdriicklich
verglichen wird, als Verfasser des VII. Briefes und damit in seiner Eigenschaft als
philosophischer Mentor des Dionysios auf; und diese beratende Tatigkeit am Hofe
eines Monarchen erweist sich im gegebenen Zusammenhang als bestens geeignet,
das Verhiltnis einer beaufsichtigenden Gottheit zu ihrem Schiitzling zu illustrieren.
Dabei verdient die Tatsache, daf; neben Platon auch der nahezu voéllig unbekannte
kaiserliche Schreiber und Rhetoriklehrer Caninius Celer erwahnt wird, einige Beach-

193 Cf. HL1V, 57.

194 Zu Hermes als Schutzgott der Rhetorik s. Arist. vép pnropixijs (or. I Lenz-Behr), 49: obkobv €l
80 AT6AMWVOG pavTikAy Kal 81& Movo@v TomTIKT YWPEL, Kol TOUTWV Gvev Puxpd T& TAG TEXVNG, Ti
KwAVeL Kol priTopikry TiiG Eppod Tifévan Swpeds, v ye T@ 6vTL xpr| Beiov KaAETV Kol TEXVNG KpeiTTw;
vgl. ferner auch Vett. Val. Appendix 1, 205: ‘O 8¢ ‘Eppfig TG ypoppdtwv naudeiag aitiog, Adyov,
ENEYYWV, COQPLOTIKIG, PNTOPIKTG, ...
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tung. Dessen beratende Funktion als zeitweiliger Lehrer des Kaisers Marcus war
jedenfalls von weitaus niedrigerer Qualitét als die Mentorschaft Platons.”> Sollte die
Gegendiiberstellung zweier im Hinblick auf ihre Ratgebertatigkeit so stark voneinan-
der verschiedenen Personen auf eine Veranderung im Hinblick auf den gottlichen
Aufseher iiber das Leben des Aristides hindeuten, dhnlich der Ubertragung der
Patronage vom personlichen daipwv auf einen Gott, von dem — wie wir gesehen
haben - in lamblichs De mysteriis die Rede ist?'

Tatsdchlich wird ja durch die Bezeichnung jener Person, die sich mit Aristides
in Gestalt des Platon unterhalten hat, als 0 00¢ Eppfig die Moglichkeit einer weiteren
Pradizierung eingerdumt — mit ,,dein Hermes“ kann also sehr wohl eine andere
Schutzgottheit gemeint sein, die nunmehr jene Rolle iibernommen hat, die bei der
natiirlichen Geburt des Aristides eben Hermes zufiel. Da als Hinweis auf die Iden-
titat des an dieser Stelle nicht ndher spezifizierten goéttlichen Patrons der Vergleich
mit einem so illustren Berater wie Platon in seiner Eigenschaft als Verfasser des
VII. Briefes einflief3t, und das in entschiedener Abgrenzung zu dem deutlich niedri-
ger stehenden Celer, liegt es nahe, hier an einen Platzhalter zu denken, der alles
bisher Dagewesene und Genannte, einschlief3lich des Asklepios Ophiouchos von
Pergamon, iibertrifft.

Die Tatsache, daf3 Aristides den Erloser-Traum ausdriicklich in Smyrna lokali-
siert, schafft eine Verbindung zu zwei weiteren Smyrnder Traumvisionen, die unmit-
telbar vor der Ophiouchos-Vision geschildert werden. Der erste Traum handelt da-
von, wie Aristides seinen Beinamen Theodoros erhielt:

nipoopnBfvat pev £8o&a wg év Zpvpvn UMO TVOG Kal pdha cuyyaipovTog: ,0ed8wpe Xoipe’ — kal
JActépxng’, oipat, mpoaiiv —, ££aoBat 8¢ olTw TV MPOGENTLY, (G dpal Tty TOVPOV ein ToD Beod
Swpead.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi IV, 53

»Es schien mir, als wiirde ich in Smyrna von jemandem angeredet, der mich herzlich
begliickwiinschte: ,Sei gegriifit, Theodoros‘ — auch ,Asiarch’, glaube ich, war noch hinzugefiigt
—, und ich ndhme die Anrede in diesem Sinne auf, daf} alles, was mich betrifft, ein Geschenk
des Gottes sei.”

Die Ausstattung mit dem Beinamen ,Theodoros’, die hier nach Smyrna verlegt wird,
schreibt Aristides in IV, 70 dem Gott Asklepios selbst zu. Im Einklang damit steht
dann auch der an die Smyrnder Vision sich anschlief}ende zweite Traum in HL
IV, 54: Dort scheint es unserem Rhetor zunéchst so, als hore er aus dem Munde des
Epagathos, eines seiner Erzieher, den folgenden Traumspruch: mepi 8¢ ©eo8wpov
peArioel tff Mntpl T@V Be@v — ,,Um Theodoros wird sich die Géttermutter kiimmern*

195 Vgl. oben, S. 52, Anm. 178.
196 Vgl. oben, S. 54-55.
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—, woraufhin er selbst erwidert: £otkev ... kal Tf| MnTpl TOV Be@V KATA TOUTX SOKETV
niept £uod kabdmep T AoKANTD- O Yop OcdB8wpog EKEIBLY pot TV apynv éyéveto —
»Anscheinend denkt die Gottermutter von mir ebenso wie Asklepios. Der Name
,Theodoros‘ wurde mir ndmlich urspriinglich von dorther zuteil.“ Was hier wie die
Umschreibung einer Art Adoption durch zwei aufeinanderfolgende Patrone klingt,
mufl wohl als eine Sequenz von zwei initiatorischen Akten vorgestellt werden: Der
zusatzliche Name, der Aristides nacheinander von zwei Gottheiten verliehen wird,
ist das mit einem lateinischen Fachausdruck als signum bezeichnete Symbol fiir den
Ubertritt in eine neue Lebensphase, wobei im Falle des Aristides das signum
,Theodoros‘ darauf abzielt, sein ganzes weiteres Leben als ein Geschenk, sei es nun
des Asklepios oder ,der Gottermutter‘, hinzustellen.”’

Es ist die Frage, ob mit der letzteren, wie einer der Kommentatoren anmerkt,
wirklich die phrygische Gottin Kybele gemeint ist.”® Jedenfalls spielt diese Go6ttin in
den Hieroi Logoi sonst keine nennenswerte Rolle,” weshalb es umso befremdlicher
wadre, dafl Aristides sie an dieser Stelle dem Gott Asklepios zumindest gleichschal-
tet, wenn nicht sogar iiberordnet. Eine nennenswerte Stellung kommt dagegen,
insbesondere im III. Logos, der dgyptischen Gottin Isis zu, wobei in III, 45 und 49
sogar von einem Tempel dieser Gottheit in Smyrna die Rede ist, in dem Aristides ihr
zwei Ganse opfert.

Betrachtet man den ndheren Kontext der Geschehnisse um Isis im dritten Buch
der Hieroi Logoi, so wird man unweigerlich feststellen, daf3 hier eine dhnliche
Parallelisierung vorliegt, wie wir sie fiir die Traumerzdhlung von den zwei aufeinan-
der folgenden Patronagen in IV, 54 konstatieren konnten: Zundchst einmal ist in
III, 44 die Rede von der Traumanweisung des Asklepios, ihm ein Gdnseei darzu-
bringen. Auf der Suche danach gelangen die Begleiter des Aristides schlief3lich zu
einem gewissen Meilates von der Akropolis, der, wie sich herausstellt, im Besitz
eines solchen Eis ist, iiber das der Gott ihm geweissagt habe, er solle es ,,um einer
Heilung willen aufbewahren“ — @uA&ttewy idpuotog iveka. Als seine Besucher sich
als Abgesandte des Gottes zu erkennen geben, iibergibt er ihnen das Gewiinschte
»in kniender Haltung“ - mpookuvvriocag 6ibwotv. Eine ganz dhnliche Struktur
kennzeichnet die folgende Episode (HL III, 45): Als Aristides sich gerade bei den
;warmen Quellen‘ unweit von Smyrna aufhilt, ergeht an ihn der Auftrag der Isis, ihr
zwei Gédnse zu opfern. In der ganzen Stadt finden sich nur zwei dieser Tiere, deren
Besitzer sie zundchst nicht losgeben will, da ihm von Isis geboten worden sei, sie
Hfiir Aristides aufzubewahren“ — @uAdttewv Aploteiby. Als er erfihrt, wen er vor

197 Zu den signa als den neuen Namen der Eingeweihten s. MERKELBACH 1995, 169-70, sowie
SCHULZE 1958, 95-102.

198 Cf. SCHRODER 1986, 101, Anm. 136.

199 In diesem Sinne das Fazit der Anmerkung SCHRODERS: ,,Kybele scheint aber bei Aristides nur
eine untergeordnete Rolle gespielt zu haben.*
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sich hat, {ibergibt er die Gdnse auch seinerseits wieder ,,in kniender Haltung“.?® Die
parallele Gestaltung der beiden Episoden bis hin zu wortlichen Reminiszenzen
schafft eine uniibersehbare Verkniipfung, wobei das Opfer zweier Ganse an Isis im
Vergleich mit dem von Asklepios geforderten Ei zugleich eine deutliche Steigerung
beinhaltet.

Der angesichts dieser Asklepios-Isis-Sequenz unwillkiirlich sich einstellende
Gedanke, die im vierten Logos in einem Atemzug mit Asklepios genannte ,Gotter-
mutter’ konne auf Isis zumindest verweisen, liegt umso ndher, wenn man in
Betracht zieht, daf die nicht selten mit dem Epitheton puplwvupog versehene
,GOttin mit den zehntausend Namen‘ neben vielen anderen auch mit der phrygi-
schen Bergmutter von Pessinunt identifiziert wurde.?® In der Schutzgéttin Smyrnas
haben wir eine lokale Variante der Kybele vor uns, bekannt als ,die Mutter vom
Sipylos-Gebirge‘, die auf zahlreichen Miinzen der Sieben-Stadte-Allianz von Klein-
asien in sitzender Haltung, mit der Mauerkrone auf dem Haupt, als das Wahr-
zeichen der Stadt Smyrna erscheint.? In den Zeiten der ionisch-griechischen
Besiedelung der Stadt wurde die nunmehr vom Gebirge in die Ebene transferierte
Gottheit mit moralisierenden Ziigen ausgestattet und den beiden ebenfalls in
Smyrna verehrten Nemeseis angendhert.?®® So ist auf dem Revers einer Bronzemiinze
aus dem Jahre 147 n. Chr., auf deren Avers der Kaiser Marc Aurel abgebildet ist, in
Anlehnung an die bei Pausanias VII, 5, 1-2 beschriebene Griindungslegende der
Stadt Smyrna der traumende Alexander der Grof3e unter einer Platane zu sehen, wie
er von den beiden Nemesis-Gottinnen die Anweisung erhdlt, hier eine Stadt zu
griinden und die Smyrnder aus ihrer alten Stadt dorthin zu fiihren.”* Die Tradition
der beiden Nemeseis hindert Aristides freilich nicht daran, im Zusammenhang mit
der Schirmherrschaft {iber die Stadt Smyrna von einer einzigen Géttin zu sprechen:
Das Mntp@ov der gottlichen Stadtpatronin, das am Fufle der Akropolis gelegen war,
wird von Aristides in seinem Xuvpvaixog IoAitixdg einmal als va@v Te 6 KAAAIOTOG
Tiig eiAnyvioag 6€ob TNV oA, ,der schonste Tempel, der Tempel derjenigen Gott-

200 Cf. HL 111, 45: 0g & €yvw 10 mav, EEemAdyn T€ kal mpookuviioag §idwatv.

201 Zum Epitheton pupuwvupog s. VIDMAN 1969, Nr. 721 (K6ln) und ofters; zur Identifizierung von
Isis mit der phrygischen Magna Mater s. Apul. met. XI, 5; zur Einbiirgerung der Kybele in das
frithptolemiische Agypten, wo sich die Herrscherinnen, angefangen von Berenike II. bis hin zu
Kleopatra VII., mit ihr in ihrer Ausprdagung als Isis-Mater Deum identifizierten, s. VANDEBEEK 1946,
73-75; zur Verehrung der Isis-Mater Deum auf Delos und in Thrakien s. VANDEBEEK 1946, 74-75, mit
Verweis auf Isid. Hymn. in Is. (Med. Madi) 1, 20 (MnTépa 81 kAn{ovat Be@v kai Opriikeg Gvdpeg) und
P. Oxy. 1380, 101; fiir weitere Beispiele von vereinzelten, lokal begrenzten Identifizierungen der
,GOttermutter’ mit Isis s. TRAN TAM TINH 1972, 231, Anm. 19.

202 Cf. RAMSAY 1963, 264; 259 mit Fig. 19.

203 Cf. RAMSAY 1963, 264. Siehe auch Arist. aAvwéia émi Zuvpvy (or. XX Keil), 20, wo Aristides die
beiden Gottinnen als 800 Tag &pxnyétidag erwihnt.

204 Zu dieser Miinze vgl. WEBER 2015, 10-11.
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heit, welche die Stadt erloste,” bezeichnet, freilich ohne daf} dabei der eigentliche
Name der Gottin fillt.*® Ob die Smyrnder Patronin in einer Sondertradition
tatsdachlich mit Isis identifiziert wurde, muf in der Schwebe bleiben. Immerhin ist
ja schon in den Isis-Aretalogien der Ptolemder-Zeit, jenen friihesten Zeugnissen
einer interpretatio Graeca der Isis-Figur, namentlich in den Vier Hymnen an Isis aus
Medinat Madi, eine deutliche Tendenz zur Universalisierung der Isis spiirbar, indem
ihre facies auf alle anderen von den Volkern verehrten Goéttinnen iibertragen wird.?*
Aristides selbst 148t in den Hieroi Logoi die Moglichkeit einer Identifizierung der
Smyrnder Patronin mit Isis durchaus offen, wenn im III. Logos wiederholt von einem
Heiligtum der Isis die Rede ist. Wenngleich man ein solches in Smyrna bis heute
nicht lokalisieren konnte, besitzt man doch in einer marmornen Stele mit einer
Priesterin der Isis von Smyrna aus dem beginnenden 2. Jh. v. Chr. immerhin ein -
wenn auch vereinzeltes — sicheres Zeugnis fiir die Existenz eines Isis-Kultes in
Smyrna.?”’

Wenden wir uns aber nun noch einmal dem Ausgangspunkt fiir die Wiedergabe
der beiden Smyrnéder Traume zu, der nach wie vor im Raum stehenden Frage, ob die
Angabe iiber den kulminierenden Jupiter in HL IV, 58 gemeinsam mit der unmit-
telbar vorausgehenden, ebenfalls in Smyrna empfangenen Vision von Platon und
seiner im Vergleich zu Caninius Celer weit wertvolleren Beratertitigkeit auf einen
etwaigen Wandel hinsichtlich der gottlichen Patronage iiber das Leben des Aristides
hindeuten kénnten. Der anonyme Erklarer aus dem astrologischen Traum fiihrt die
glinstige Stellung des Jupiter zum Zeitpunkt der Geburt des Aristides (fjvika £yty-
vounv) als Grund fiir die offenbare Fiirsorge, émpélewa, der Gotter an. In Ent-
sprechung dazu sahen wir in IV, 54 Aristides von einem Traum berichten, in dem
ihm Epagathos, einer seiner Erzieher, verkiindet habe: mept 8¢ ©co8wpov peArioet T
Mntpi T@v Be@v — ,,Um Theodorus wird sich die Géttermutter kiimmern.“ Die oben
bereits erwdhnte, von Eduard SCHWARTZ meines Erachtens zu Recht vorbegrachte

205 Cf. Arist. Zuvpvaixog HoArikog (or. XVII Keil), 10. Vgl. auch SCHWARZ 1885, 22, Anm. 1.

206 Cf. Isid. Hymn. in Is. (Med. Madi) I, 23-24: Atyontiot 82 ©100tv, 8Tt povvr &l ob &macat / i Hd
TV €Bv@v dvopalopevar Beal GAAaL.

207 Cf. Arist. HL 111, 45: €ig v iepov TfiG "lowdog, sowie 111, 49: év 1® TAS "Towdog iep@. Zur weitge-
henden Abwesenheit archdologischer Funde zur Bekraftigung der Existenz eines Isis-Kultes in
Smyrna s. DUNAND 1973, 76: ,,Sur ce point, le texte est en contradiction avec I’ensemble des docu-
ments concernant le culte égyptien a Smyrne; cependant, méme s’il ne recoit aucune confir-mation,
archéologique ou épigraphique, relativement a Isis, il parait difficile de récuser le té-moignage
d’Aelius Arisitde. Il faut donc admettre qu’il existait a Smyrne, au Ile siécle p.C., un culte d’Isis
associée a Sarapis; et, du fait que les dieux égyptiens étaient connus dans la cité a I’époque hellénis-
tique, il est probable que, déja a cette époque, Isis y a été introduite elle aussi.“ Demgegeniiber s.
freilich CONNELLY 2007, 250-51, mit Fig. 8. 22 zu der von uns erwdhnten marmornen Stele aus dem
beginnenden 2. Jh. v. Chr. mit Isias von Laodikea, einer Priesterin der Isis von Smyrna, mit den
typischen Attributen des sistrum und der situla, einem Trankopfer-Gefaf3, in ihren Handen.
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Skepsis an dem Bezug der Aussage fyvika £ytyvounv auf die Stunde der natiirlichen
Geburt des Aristides, die er auf die Beobachtung stiitzt, daf} die Bemerkung des
anonymen Erkldrers ebenso wie das ausfiihrliche Horoskop der Astrologen auf
Traume passen soll,*® 1df3t die Vermutung aufkommen, daf} die Stellung des kul-
minierenden Jupiter, die ja, wie wir gesehen haben, eine deutliche Verbesserung
gegeniiber dem nachfolgenden Horoskop darstellt, in unmittelbarer Verbindung mit
dem Komplex der drei Smyrnder Visionen steht. Die Position des Jupiter im Medium
Coeli ware dann als Teil einer nochmals verdnderten Nativitdt des Aristides zu
verstehen, die er zum Zeitpunkt seiner Initiation in den Kult der Hauptgéttin
Smyrnas, die wir an dieser Stelle einmal vorsichtig Isis-Mater Deum nennen
mochten, erlangte. Im Einklang mit der Erloser-Vision bedeutete diese Einweihung
einen Wechsel der gottlichen Tutela, der in der Tat mit einem Qualitdtsunterschied
einherging. Wie zur Besiegelung seines Aufstiegs in einen neuen religiosen Rang
wird Aristides im Zuge seiner Initiation in den Kult der Patronin von Smyrna das
Amt eines Asiarchen angetragen. Diese Position eines kaiserlichen Oberpriesters,
der mit einem gebrauchlicheren Terminus auch als dpylepevg Tiig Aciag bezeichnet
wurde,?” weist Aristides jedoch erfolgreich zuriick, ganz im Einklang mit seinen
fortgesetzten Bestrebungen, fiir sich das Privileg der Atelie zu erstreiten, die, wie wir
spater noch sehen werden, wohl als ein Ausdruck seines Wunsches nach Selbst-
behauptung gegeniiber staatlichen Anspriichen aufzufassen sind.?°

Ahnlich wie schon in der Ophiouchos-Vision durch den symbolhaften Namen
des Pyrallianos, wird auch bei der Wiedergabe der Geschehnisse und Traume in
Smyrna die rituelle Abfolge von Tod und Wiedergeburt noch einmal eigens betont,
und zwar in unmittelbarem Anschlufl an jene die astrologischen Erkldrungen ent-
haltende Vision. Unter den zahlreichen imagindren Begegnungen mit den gefeiert-
sten Meistern des Wortes, die Aristides in einer Reihe von weiteren Traumen zuteil
werden, findet ein folgenreiches Zusammentreffen mit dem Redner Lysias gesondert
Erwdhnung:

208 Siehe oben, S. 50, Anm. 172. Dabei bezieht sich SCHWARTZ auf die schon o6fters erwdhnte
Angabe in IV, 58: {TI&TO T@V GveipdTwv TOUTWY ... TOV Tob A0 doTépa, BOTIS 81 Kol 6 AiTIDpEVOG IV

209 Zu diesem Amt und den mit ihm verbundenen Aufgaben, zu denen u.a. auch die Darbringung
von Opfern fiir den Kaiser gehdrte, siehe BRANDIS 1895.

210 Cf. HL 1V, 102, und das Nachspiel in 103-104. Vgl. dazu unten, S. 279. Die Aversion des
Aristides gegeniiber einem allzu arbeitsaufwendigen offiziellen Amt, das nur noch wenig Zeit fiir die
ihm so wichtigen religiésen Beldnge iibrig lief3e, findet einen Nachhall bei Synesios von Kyrene, der
sich in seinem 1. Hymnos, 379 ff. Sorgenfreiheit wiinscht, um sich in Ruhe den gottlichen Dingen
widmen zu kénnen: pnd’ éunddiov nvevoele voou @povtiot Avypaig démrowoa Biov, tva pr Té Beod
Goyolog einv.
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Ekapvov yap Tprtaiw olw Paputdtw Kal 6pd Avoiav TOV PriTopa, VEavioKov oUK dyoptv. el 8¢
1 TAS KaTaBoAfig Apépa kal 6 TUPETOG 0K EMEYEVETO, GAN’ EAVBN TO vOoTpa £V TOUTw.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi IV, 59

»Ich lag namlich darnieder am schwersten Tertianfieber, und da sehe ich den Redner Lysias,
einen Jiingling nicht ohne Anmut. Es kam aber der Tag des Anfalls und es stellte sich kein
zusdtzliches Fieber ein, sondern die Krankheit wurde in diesem Augenblick aufgeldst.*

Hinter dem Namen des Redners Lysias ebenso wie der Verbform €é\06n verbirgt sich
die Vorstellung der Avaoig, die mit dem {iberraschenden Ende des hier erwdhnten
Tertianfiebers in Verbindung gebracht wird. Bemerkenswert ist in diesem Zusam-
menhang die Doppelbedeutung des Begriffs der koatapoAr, der nicht nur zur
Bezeichnung eines Anfalls, sondern auch als astrologischer Fachtermimus fiir
»Nativitatsschema“ gebraucht werden kann.” In {ibertragenem Sinne wére dann
also die durch den Redner Lysias symbolisierte Avoig gleichbedeutend mit der
Auflésung des Nativitdtsschemas und damit des Sternenzwangs, der &otepikr, der
man einen Menschen durch seine natiirliche Geburt unterworfen glaubte.??

Wirft man vor diesem Hintergrund noch einmal die Frage nach einer méglichen
Identifizierung der Hauptgdttin Smyrnas mit Isis auf, so stofit man auf die
bemerkenswerte Tatsache, daf3 die Kraft, ein drohendes Todesschicksal abzuwen-
den, laut Auskunft einschldgiger Textzeugen traditionsgemafl gerade mit der
dgyptischen Gottin und ihrem Parhedros Sarapis in Verbindung gebracht wurde.?
Diesem werden in einem Berliner Papyrus-Fragment die folgenden Worte in den
Mund gelegt:

[o]Uy wg T{BeAe poipa, Tapa 8¢ poipalv,] [Tag] poipag yap éyw petappialw.
P. Berol. 10525

,Nicht wie die Moira es wollte, sondern gegen die Moira, die Schicksale wechsle ich um wie
Kleider.“

Nicht zufallig legt Aristides in einer Traumerzdhlung des III. Logos einige von ihm
selbst gedichteten Verse, die in eine dhnliche Richtung weisen, ausgerechnet einem

211 Cf. LS] 885, s. v. kataBolr| 111 c. Astrol., nativity, 1| £§ &pxfig k. Vett. Val. 220, 29.

212 Vgl. die Verse (l1-lm)-633-4 aus der Leidener Weltschopfung, wo der Kandidat um Erlésung
vom Sternenzwang bittet: Sta@UAAEGY pe &mo maong Tiig idiag pov doTepikilg, avdAvadv pov Trv
OOaTPAV EIHAPUEUNV.

213 Zur Macht der Gottheiten Isis und Sarapis iiber den Gestirnzwang vgl. auch FESTUGIERE 1932,
107-1009.
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Knabenchor aus Alexandrien, einem der Hauptzentren des Sarapis-Kultes, in den
Mund:

TIOAAOVG &’ €k BavAToLo £pYoTO SEpKOpEVOLO
aotpagéeaat mAnow E’ aTiiow Befadtag
Aldew.
Aelius Aristides, Hieroi Logoi III, 20

,»Viele hat er vom Tode errettet, der schon sie ins Auge
fafite, stehend an den einer Riickkehr sich sperrenden Hades-
Tiiren.”

Indem Aristides den Vortrag dieser Verse in Alexandrien lokalisiert, verleiht er
ihrem Empfianger, den er selbst unmittelbar danach schlichtweg als ,,den Gott“
bezeichnet, eine unbestimmte, zwischen Asklepios und Sarapis oszillierende
Qualitdt.”* Wenden wir uns nun aber wieder Isis zu, welche die Macht, von Tod und
Schicksalszwang erldsen zu kénnen, mit ihrem Parhedros Sarapis teilt: So heifdt es
im Isishymnos von Andros im Stile der Ich-Pradikation: ... Aeopdv & &ékovoav
avayknv / Gvlbw — ,Ich 16se den widerstrebenden Zwang der Fesseln, und im
gleichen Hymnus wird einige Zeilen spaéter iiber Isis ausgesagt, sie sei ,,starker als
die Schicksalsspindel der Atropos“.?* Ahnliches begegnet in der Isis-Aretalogie von
Kyme-Memphis, deren letzte Ich-Pridikation lautet (v. 56): Epod 10 eipoppévov
dxovel. Dariiberhinaus heiflt es im 2. Isis-Hymnus von Medinat Madi: xal 6ot év
vouoolg Bavatwdeot poipn £xovtal / ool evEduevol Taxéwg ofig {wiig ETuxov — ,,Und
alle, die in den Fiangen von tddlichen Krankheiten vom Schicksal des Todes
festgehalten werden, empfangen, wenn sie zu dir beten, rasch das von dir geschenk-
te Leben“.2¢ Als Retterin vom Tod offenbart sich die Gottin Isis auch in dem ihr
gewidmeten 11. Buch der Metamorphosen des Apuleius, als sie dem Initianden
Lucius im Zuge einer Traumerscheinung fiir den Fall besonderer Frommigkeit eine
Verldangerung seines Lebens in Aussicht stellt: Quodsi sedulis obsequiis et religiosis
ministeriis et tenacibus castimoniis numen nostrum promerueris, scies ultra statuta
fato tuo spatia vitam quoque tibi prorogare mihi tantum licere — ,,Aber wenn du durch
fleiffigen Gehorsam, fromme Dienste und entschlossene Keuschheit dir meine
gobttliche Gunst erworben hast, dann wirst du wissen, daf3 mir allein es zusteht, dein
Leben auch iiber die dir vom Schicksal zugemessene Spanne hinaus zu

214 Cf. Arist. HL I, 4: Tabta 8 £07TL TOV AUETEPWY ENMAV, & TIPAOTA OXESOV EMOOOUEY TP Oe@.

215 Cf. Hymn. in Isim Andrius 144-45; 171-72: ... "Epo[i & v]n[¢eixev & poipag / [ExAw®’ AAak]dTa(S),
Tav Atpo[no[g delv £hiooet ...

216 Cf.Isid. Hymn. in Is. (Med. Madi) II, 7-8.
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verlingern.“?” Eine dhnliche Vorstellung liegt der feierlichen Ansprache des Isis-
priesters an Lucius unmittelbar nach dessen Riickverwandlung in einen Menschen
zugrunde, wenn er diese einer Wiedergeburt vergleichbare Erfahrung als einen
Ubergang aus den Fangarmen der fortuna caeca in die fiirsorgende Obhut der
fortuna videns beschreibt.*#

Die hier aufgefiihrten Zeugnisse lasse die Uberlegenheit gegeniiber Tod und
Schicksal als einen hervorstechenden Zug des dgyptischen Gotterpaares Isis und
Sarapis erscheinen; und man kann wohl davon ausgehen, dafd diese Eigentiim-
lichkeit der seit der Ptolemderzeit mit Macht in das griechische Pantheon vor-
dringenden Gottheiten auch Aristides sehr wohl vertraut gewesen sein muf3, hatte er
doch sowohl auf seiner Agyptenreise als auch in Smyrna selbst, wo Sarapis in
Kultgemeinschaft mit den beiden Nemeseis verehrt wurde, geniigend Gelegenheit
zu einer intensiven Begegnung mit den Isis-/Sarapismysterien.”®

In den Hieroi Logoi ist Sarapis, der gemeinsam mit Isis inshesondere im dritten
Buch eine beherrschende Rolle spielt, gleichsam das dunkle Gegenstiick zu
Asklepios, dessen exoterischer Kult, wie Aristides einmal selbst behauptet, ihm
nicht zuletzt dazu dient, einer Fassade gleich die &mdppnta aus dem Kult der
agyptischen Gottheit zu verdecken:

TOAD 8¢ Tt TOVTWV PPIKWBEGTEPOV EiXe T XPOVW DOTEPOV PaVBEVTA, £V ol af Te 81 KAipakeg
foav ai 1o HREp Yiig Te Kol VIO Y dpopilovoar, kai TO Ekatépwdl kpdTog Tob Beod, kai ETepa
EkANEWY BavpaoTtiv @épovta, Kal ovde pnTd lowg i Gmavtag, MoTe GOPEVW POt @avijvat
oVpBoAa Tob AokAnmion.*°

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 111, 4

,»Viel schaudererregender als diese waren aber die Offenbarungen, die sich etliche Zeit spater
zeigten. In ihnen erschienen die Leitern, welche das Ober- und das Unterirdische voneinander
trennen, und auf beiden Seiten die Macht des Gottes, und andere Dinge, die ein wundersames
Erschrecken mit sich brachten, und die man vielleicht nicht einmal jedem mitteilen darf, so
daB ich froh war, dafl mir die Zeichen des Asklepios erschienen.“

217 Cf. Apul. met. XI, 6; zur Macht der Isis, das Schicksal zu dndern und ein neues Leben zu
schenken, s. auch BURKERT 1990, 84; sowie SFAMENI GASPARRO 1997, 308 und 311-323 (unter
Miteinbeziehung der Isis-Hymnen der Ptoleméder-Zeit).

218 Cf. Apul. met. XI, 15. Zu diesem Ubergang und zu dem Antagonismus von eipappévn und
nipovola bei Apuleius s. REITZENSTEIN 1977, 255.

219 Zur einjihrigen Agyptenreise des Aristides (Mai 141-April 142) s. BEHR 1968, 15-21; zur Sarapis-
Verehrung in Smyrna s. CIG 3163, eine Weihinschrift des Philosophen Papinius aus dem Jahre
211/212 n. Chr., in der er gelobt, nach seiner Enkatoche beim Gott Sarapis einen Anbau fiir das
Nemeseion zu stiften.

220 Wenn man die oVpfoAa tod AokAnmod in dem oben skizzierten Sinne auffafit, eriibrigt sich
die von KEIL 1908, 425 vorgeschlagene Athetese von 100 AckAnmod, die er mit der Bemerkung
begriindet, in dem entsprechenden Abschnitt sei ausschliefilich von Sarapis die Rede: de Sarapide
solo agitur.
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Von den beiden Heilgé6ttern, die in einigen Lokalkulten sogar ganz miteinander
verschmelzen, weify Aristides wenige Abschnitte vorher zu berichten, sie seien ihm
gemeinsam im Traum erschienen, ,,wunderbar anzusehen an Schonheit und Gréfie
und in gewisser Weise einander dhnlich“.” Die Zusammenstellung der beiden
Gotter zu einem Paar findet eine Entsprechung in der Art, wie in den oben
besprochenen Episoden vom doppelten Opfer in III, 44-45, sowie der zweimaligen
Verleihung des Beinamens ,Theodoros‘ in IV, 54 die Gottin Isis-Mater Deum
Asklepios an die Seite gestellt wird. Dabei verbindet den Heilgott von Pergamon in
seiner Gestalt als Ophiouchos und die Hauptg6ttin von Smyrna als ein gemeinsa-
mes Charakteristikum die Fahigkeit, Leben iiber die vom Schicksal zugesponnene
Zeitspanne hinaus zu schenken. In den Hieroi Logoi, diesem in vieler Hinsicht un-
konventionellen Bericht iiber seine ganz personlichen Erfahrungen aus dem Bereich
der rituellen Inkubation, greift Aristides also den in sonstigen traummantischen
Texten so geldufigen Topos der Lebensdauerprophezeiung zwar auf, doch gibt er
ihm eine iiberraschende, die Macht von Tod und Schicksal in Frage stellende Wen-
dung. Damit wird er zum Kiinder einer neuen Religiositit, die ebenso wie das
gleichzeitig aufstrebende Christentum fiir sich in Anspruch nimmt, Erlésung — Avoig
- vom Tode gewdhren zu konnen.??

221 Cf. HL 1II, 46: €pdavn 8¢ kal 6 Tdpamg TG aUThg VUKTOG, &ua avTog Te kal 0 AoKAnmuo,
BowpaoTol TO KEAAOG kol TO péyefog kal Tva TpdTov GAAAOLG Eupepels. Zu Ahnlichkeiten zwischen
Sarapis und Asklepios, insbesondere in ihrer Eigenschaft als Inkubationsgottheiten, vgl. auch
PAARMANN 2013, 265-266, 277 sowie ENGSTER 2010, 299-300. Eine regelrechte Verschmelzung der
beiden Gotter bezeugt die Aufschrift £ig Zevg Zépamg émpav(e)i AckAnmog cwtp, ein und
derselbe Gott sind Zeus, Serapis und der als Retter erschienene Asklepios“, auf einer Kélner Gemme
bei MERKELBACH 1995, 594, Abb. 121.

222 Zur angeblichen Kraft des Asklepios, Tote zu erwecken, als einem Stein des Anstof3es in der
christlichen Polemik, siehe z. B. Justin. Dial. 69, 3: 6tav 8¢ Tov AGKAnIov vekpoug Aveyeipavta Kai
& &M\ médn Bepanevoavta mapagépn, ovxl Tag mepl Xplotod Opoiwg mpoenTeiag peppijodat
TobToV Kat &t TovTw @nui; zu dem Antagonismus von Schicksal und géttlicher Vorsehung in den
Paulus-Briefen s. Kol 2, 8, wo Paulus dem ,,Leben gemaf3 Christus“ ein ,,Leben unter der Herrschaft
des Kosmos“ gegeniiberstellt. Siehe dazu DIBELIUS 1917, 40 ff., nach dem die Kolosser sich um das
Jahr 56 n. Chr. in grofler Zahl in den Mysterienkult der ,,Elemente“ (otoiyeila) einweihen liefien,
einen gnostisch abgewandelten Kult orientalischen Ursprungs. Zu der Aktualitdt dieser Thematik
noch im 4. Jh. n. Chr. s. das Hexamtergedicht mepi mpovoiag des Hl. Gregor v. Nazianz, der die
Moglichkeiten eines schicksalhaften Einflusses der Sterne einerseits und der unumschrankten
Macht Gottes andererseits einander ausschlieend gegeniiberstellt (PG 37, 425, v. 33): fj yap 81 0edg
£0TW, f| A0TEPEG Tyepoviieg. Zur Annahme einer lediglich eingeschrinkten Einwirkungsméglichkeit
der Sterne bei Clemens von Alexandrien und Origenes s. BOGNER 1934, 328.
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3.3 Traummantik im Vollzug - die Philumene-Episode (HLV,
18-25)

Der Gedanke von der Uberwindung des Todes in einem Vorgang, der auch als ,L6-
sung‘ bezeichnet werden kann, begegnet in zugespitzter Form noch einmal im
fiinften Logos, wo Aristides in den Abschnitten 18-25 im weiteren Zusammenhang
eines Berichts tiber Krankheit und Tod seiner Stiefnichte Philumene, der Tochter
seiner Milchschwester Kallityche, unter anderem auch eine Traumvision beschreibt,
in der ihm ein nicht ndher identifizierter, aber immerhin den Beinamen Avtrp
tragender (Er)-Losergott erscheint.?”

Aristides befindet sich, so beginnt die Episode um Philumene, auf dem Weg
nach Smyrna. Nach seiner Ankunft in der mysischen Ebene empfingt er freilich
einige hemmenden Trdume, ein in der oneirokritischen Literatur der Zeit durchaus
bekanntes und bei Artemidor gleich mehrfach bezeugtes Phianomen.?* Ein Traum,
in der er sich mit den Wolken des Aristophanes zu befassen scheint, erweckt den
Eindruck eines herannahenden Unwetters. Uberdies hiufen sich an dieser Stelle in
der Berichterstattung Verben des Zuriickhaltens und Wartens: Dem Bleibenden
(pévovti), der sich durch oveipata émioyovta, eben hemmende Trdume, an der
Weiterreise gehindert sieht, wird die Nachricht von der Krankheit Philumenes, der
Tocher seiner Milchschwester Kallityche, {iberbracht. Als er seinen Weg fortsetzt,
zwingen herab sinkender Nebel und Nieselregen ihn zur Schutzsuche in einem
Heiligtum des Gottes Apollon, das, wie man dem weiteren Verlauf der Erzahlung
entnehmen kann, auf einem Berg gelegen ist.”> Man darf wohl mit den Kommen-
tatoren BEHR und SCHRODER annehmen, daf es sich hier um das gleiche Heiligtum
handelt, von dem es in der Traumerzdhlung I, 24 heifdt, es befinde sich auf dem
Berge Milyas (v 1@ Opet @ MiAvQ).?® Von neuerlichen Hemmtrdumen zum
Verweilen gendtigt, bleibt Aristides an Ort und Stelle und empfiangt eine Traum-
vision, die ich im folgenden die Milyas-Vision nennen werde:

223 Zum Begriff der ,Lésung‘ s. noch einmal den oben, S. 61, bereits erwdahnten Passus HL IV, 59:
ékapvov yap Tprraiy oiw Baputdtw kal 6p@d Avciav TOV PriTopa, veaviokov ovk &xaptv. £mret 8¢ 1y
TG KaTaBoARG fUEPQ KAl O TIVPETOG OVK EMEYEVETO, GAN” EAVON TO VOOT|HA €V TOUTW.

224 Siehe z. B. Artem. Oneirokr. V, 70: Das Festhalten am Fuf3 weist auf eine verzogerte Abreise hin;
II, 8: Regen ohne Sturm und heftiger Wind bedeuten Hindernisse fiir Reisende; I, 54: Der Traum
vom Dienst als Rekrut hilt einen, der aufbrechen will, am Heimatort fest.

225 Cf. HL V, 22: ... Xaté€Bnv amo tod 6povg, ...

226 Zur Identifizierung der in V, 19 und I, 24 genannten Apollon-Heiligtiimer s. den Verweis bei
SCHRODER 1986, 128, Anm. 39 sowie BEHR 1981, 426, Anm. 43, der den Berg Milyas in Mysien in der
Néhe des Pelekas-Gebirges lokalisieren oder sogar mit diesem gleichsetzen will. Zu den Besuchen
des Aristides im Apollon-Tempel in Mysien s. ferner BEHR 1968, 103-104.
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£80KOVV iepeTdv TL TEBUKWG Emiokomeiodat TOV Te 81| Bedv,? oipat, kahovpevov kai AvTiipa. Kai
TVOG TV pévtewv EneAB6vTog muvBdveoBat i Bovdotto 6 AuTrp, mdTepov kabBamag Avot Tt i
HKpOTEPOV GvTi peifovog motoin kal avaBoAfig €in onpelov. 6 8 Ewkel oL TGvy Tt loyvpdTata
TYOUHEVW .. €(G TO KaBATaE, GAAG Kail dépag Kot AoTépag kal ToladTa fTIdTo.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi V, 20

,»Es kam mir vor, als hitte ich ein Opfertier dargebracht und beschaute dann den, der, meine
ich, zugleich Gott und Loser genannt wird. Und als einer von den Sehern kam, schien es mir,
als fragte ich ihn, was das bedeute: der ,Loser’, ob er fiir immer etwas 16se oder es kleiner
anstatt grofler mache und das ein Zeichen des Aufschubs sei. Der aber schien nicht besonders
fest iiberzeugt zu sein beziiglich des ein fiir allemal, sondern er machte auch Klima, Sterne und
dergleichen dafiir verantwortlich.“

Unmittelbar darauf trifft die Nachricht vom Tod Philumenes ein. Es folgt die
Schilderung einer weiteren, auch ihrerseits wieder wahrend einer Phase gottlich
auferlegten Ausharrens empfangenen Traumvision, die ich erst unten weiter aus-
fiihren werde. Nur soviel sei an dieser Stelle vorweggenommen, dafy Philumenes
Schicksal als ein Opfertod in Stellvertretung fiir Aristides selbst interpretiert wird.
Ob man diese Aussage, die ebenso wie die Erwdhnung des stellvertretenden Opfer-
todes des Hermeias in der Pockenerkrankungsepisode oft als ein Beweis fiir den bis
ins Unertrdgliche gesteigerten Egozentrismus unseres Redners ins Feld gefiihrt
wurde, wirklich wortlich verstehen soll, ist allerdings sehr die Frage, zumal
Aristides, wie wir bereits feststellen konnten, an zahlreichen Stellen innerhalb der
Hieroi Logoi sprechende Namen gebraucht.””® Zieht man zusatzlich zu der Tatsache,
dafl in HL I, 51 der Traum von einer Schriftrolle mit einem Text von Menander im
Einklang mit dem in diesem Namen enthaltenen Verbes pevewv als Aufforderung
zum Bleiben verstanden wird, noch die Empfehlung Artemidors heran, Namen wie
,Menon‘ und ,Menekrates‘ im Sinne von Hindernissen fiir das Antreten einer Reise
aufzufassen,? so liegt es nahe, den Namen ,Philumene’ auf eine dhnliche Weise zu
deuten. Angesichts der im unmittelbaren Kontext gleich dreifach auftretenden,

227 An dieser Stelle setzt KEIL 1958, 456 eine lacuna an; vgl. dagegen BEHR 1981, 343, der die Stelle —
ohne lacuna - folgendermafien iibersetzt: ,,I dreamed that having immolated a sacrificial animal, I
inspected what was called, I think, the God and Deliverer.*

228 Zu Aristides als Egozentriker s. FESTUGIERE 1954, 97-98: ,He is incredibly vain, profoundly
egotistical. Persuaded that on two occasions Asclepius prolonged his life by causing to die in his
place the young son Hermias and the young daughter Philumene of his foster-sister Callityche, he
has no word of pity for these children, but finds the substitution quite natural since he is himself the
favorite of the god.“ Siehe ferner DoDDS 1965, 43, Anm. 2: ,,Such phantasies express a deep-seated
feeling of guilt (,It is I who ought to have died‘).“ Zum Gebrauch vom sprechenden Namen in den
Hieroi Logoi s. oben, S. 45-46.

229 Cf. Artem. Oneirokr. 111, 38: T& 8¢ £TUHOAOYOUMEVA TAV OVORATWY 0K &ypnoTa Vopilewv xpr
PG TG kpioelg. [...] olov Mévwv pév kai Mevekpdtng kai Kparivog dmodnpetv kwAvouot ...
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jeweils durch Formen von pévewv markierten Erwdhnungen von Zustinden des
Wartens, die auf Hemmtraume und einen festhaltenden Gott zuriickgefiihrt wer-
den,?”° wire Philumene dann wohl eine Chiffre fiir ,die Liebe zum Bleiben®, und es
stellt sich die Frage, in welchem Verhiltnis diese Deutung zu der Vision vom (Er)-
Losergott steht. KEIL setzt in seiner Edition von 1958 (in der ersten Zeile der umseitig
zitierten Textpassage) hinter 0sdv eine lacuna an, die er etwa folgendermafien
auszufiillen vorschlégt: ,,... und beschaute dann den Gott in Gestalt seiner Statue
und die darauf befindlichen Inschriften, unter denen ich neben anderen auch
besonders jene fand, die ihn als Loser bezeichnet“.?! Diese, wie man betonen muf,
rein hypothetische und ganz willkiirlich vorgenommene textliche Erweiterung zielt
darauf ab, Asklepios als den (Er)-Losergott hinzustellen.”? Gerade angesichts
mancher epigraphischer Zeugnisse scheint es zundchst durchaus sinnvoll, die Tatig-
keit des (Er)-Losens mit Asklepios in seiner Eigenschaft als Heilgott in Verbindung
zu bringen. So dankt z. B. in einer Weihinschrift aus dem Asklepieion von Athen im
2. Jahrhundert n. Chr. ein gewisser Diophantos von Sphettos, ein Angehoriger des
Tempelpersonals, dem Gott fiir die Heilung eines Fuflleidens und beschlief3t seine
Widmung mit den aretalogisch preisenden Worten: o¢ yap 6eol oi mavumeiyopot /
dwpov péya, Tov @ileAnpova, / Bvntoig Emopov, Avowv dAyéwv — ,,Dich, den Freund
des Erbarmens, haben die allerhochsten Gotter den Sterblichen als Geschenk
zugefiihrt, als Erlésung von Schmerzen.“??

Und doch kann der Vorschlag, den nicht ndher benannten Gott der Philumene-
Episode als Asklepios zu identifizieren, insbesondere vor dem Hintergrund der
gegebenen Rahmenerzdhlung nicht befriedigen, befindet sich doch Aristides, bevor
er die Traumvision empfangt, zunachst in der mysischen Ebene, um dann im
Heiligtum des Apollon Schutz zu suchen. Diese Wegstation hélt er selbst immerhin
fiir so bedeutend, daf} er bereits im ersten Buch der Hieroi Logoi auf sie vorausweist:

[épmntn €@aiveto pev TO iepov ToD ATOAWVOG TO €v T® Opel T MM £€80kel 8¢ oikrpaTa
&tta mpoayeyevijodal, kai dvopa sivat ¢ Ywpiw EAe@avtivn and EAs@avTivig TAS év AiydnTe-
£xatpov 81 Kol KoT’ AT T OIKIHATA KOl KXTA TRV OIKELOTNTA TOD TOMOV T@ TOmw. Kot 81| kal
iepa eivat Tob Beod TOV Tiig To1806 Tiig £v Tpdpvn iepta, map’ MMep kal KATAYEGHOL ...

Aelius Aristides, Hieroi Logoi I, 24-25

230 Cf. HL V, 19: pévovti, énépewva; HL V, 22: Epewva.

231 Cf. KEIL 1958, 456, ad 26: lacunam indicavi; e.g. Be0v (€v @ £0TnKe OYHMATL KOl TG TIPOTOVTA
EMmtypdppaTa, £V oig evpov aTOV GAAa Te 81),) olpal ...; s. ferner FESTUGIERE 1969, 151, der den
Vorschlag der lacuna tibernimmt und die Vermutung ausspricht, es sei hier, dhnlich wie in V, 23,
von einer Eingravierung der Bezeichnung Avtrip in die Eingeweide des beschauten Opfertiers die
Rede gewesen.

232 Zur Uberlieferung s. die Edition von DINDORF 1829, 539, wo von einer lacuna innerhalb der uns
interessierenden Textpassage gar nicht die Rede ist.

233 Cf. EDELSTEIN 1945 (1), 241.
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»Am 26. zeigte sich mir das Heiligtum des Apollon auf dem Berge Milyas. Es schien aber, als
seien einige Gebdude hinzugekommen und der Platz heifie Elephantine nach dem agyptischen
Elephantine. Da freute ich mich wegen der Gebadude selbst und wegen der Verwandtschaft des
eines Platzes mit dem anderen. Auch schien es mir, als sei Priester des Gottes der Isispriester
von Smyrna, bei dem ich auch zur Herberge sei.*

Versteht man die Erwdhnung des Gottes Apollon ad litteram, so scheint damit jeder
Zweifel an der Identitdt des namenlosen Gottes der Traumvision aufgehoben: Der
(Er)-Loser nimmt unweigerlich die Ziige jenes Gottes an, von dem einmal sehr
treffend gesagt worden ist, er sei der Gott der ,,Heilwendung: der Verwandlung einer
totenden Kraft in eine heilende“.?* Als ein solcher begegnet Apollon ja bereits in
den Eumeniden des Aischylos, wenn er Orestes, dem er den Muttermord zundchst
selbst auferlegt hat, dann auch wieder von seiner Blutschuld reinigt. Auf die
erlosende Kraft des Gottes weist ferner Platons Kratylos, wo der Name ,Apollon’
etymologisch u.a. mit dem Partizip &moAVwv in Verbindung gebracht wird. Dabei
1af3t es sich einige Jahrhunderte spéter der Stoiker Cornutus nicht nehmen, in seiner
Theologia der bekannten ,Erloser*-Etymologie durch eine Riickfithrung des Gotter-
namens Apollon auf das Verb amoAAvUvau ihren zerstOrerischen Gegenpol an die
Seite zu stellen.”

Holt man innerhalb der Hieroi Logoi etwas weiter aus, so 1af3t sich dieser Leben
vernichtende Aspekt, allerdings in einer der Konnotation von Rache oder Strafe
ginzlich entbehrenden Form, in der bereits ausfiihrlich besprochenen Lebensdauer-
prophezeiung des zweiten Logos finden, wo der Gott, aus dessen Munde Aristides
die Anzahl der ihm noch verbleibenden Jahre vernimmt, sich als eine Mischung aus
Apollon und Asklepios prasentiert (II, 18): ,,Er war Asklepios und zugleich Apollon,
namlich der Klarische und der in Pergamon Kalliteknos genannte, dem der erste der
drei dortigen Tempel geweiht ist.“ Wenn es wirklich Apollon wére, der die Begren-
zung der Lebensdauer selbst wieder aufhobe, so entsprache das genau den Vor-
stellungen, die man mit einem Gott der Heilwendung verbindet. Doch da man die
Symbolsprache des Traumes im allgemeinen durch die blofle Eins-zu-Eins-
Ubertragung eines Denotats in ein klar definiertes Konnotat nicht angemessen
erfassen kann, 143t sich auch die (Er)-Losergottheit der Traumvision des Aristides
nicht so leicht auf eine bestimmte Gestalt festlegen.

234 Cf. KERENYI 1956, 48.

235 Cf. A. Eum. 83: @0T’ £G 10 Tév og Twvd’ dnaAld&at mévwv, sowie 173 (der Chor der Erinyes iiber
Orestes und seine bevorstehende Erlosung durch Apollon): kapoi ye Aumpog katl TOV 00k EKAVGETAL.
Vgl. auch S. OT 921 (Iokastes Gebet an Apollon um eine ,reinigende Lésung®): ... 6nwg Abow v’
AUV evayr mopfig. Siehe ferner Platon, Kratylos 405 b 7; Cornutus nat. deor. 66, 2-3: TWeG 8¢
avtofev AmoMwva adTov Gno Tod dmoAUval @aoly eipfioBat. Zu Aristides’ Vorliebe fiir die
Etymologien des Kratylos, so z. B. im Zeus-Hymnos, s. BEHR 1968, 11, Anm. 28.
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So kénnte man angesichts der Bezeichnung Avtrip ebensogut auch an Dionysos
denken: Nicht nur erscheint er in Dichtung, Prosa und Epigraphik nicht selten unter
solchen den Vorgang des Ldsens evozierenden Namen wie Avaiog, AVclog oder
Avoegvg;? der gleiche Gott ist es auch, von dem laut Auftrag eines in Pelinna ent-
deckten Goldbladttchen die Seele des Verstorbenen sagen soll, er selbst habe sie
gelost: einelv epoe@oval 0° &L B<ak>ylo¢ avtog EAvoe.”” Die Worte, mit denen
sich der Trager dieses Totenpasses bei der Unterweltskdnigin Persephone den
ungehinderten Durchgang zu einem neuen Leben erwirken sollte, sind vor dem
Hintergrund orphischer Mythologie zu verstehen: Wie sich aus den Bruchstiicken
orphischer Theogonien entnehmen 14f3t, erzdhlte man iiber den orphischen Diony-
sosknaben, der in diesem SagenumkKkreis als Sohn des Zeus und der Persephone galt,
er sei im Zuge eines von Hera unterstiitzten Attentats von den Titaten ermordet,
zerstiickelt und verspeist worden.”® Die damit verbundene Schuld sei auf die Men-
schen als Nachkommen der Titanen {ibergegangen; und man hat vermutet, daf3 der
auf dem Pelinna-Blattchen erwédhnte Akt des Losens der im Zuge einer Initiation in
den Dionysos-Kult vollzogenen Befreiung des Neophyten von diesem auf allen
Menschen lastenden titanischen Verbrechen gleichkommt.” Auf dem Goldblatt-
chen L9 bietet sich freilich ein etwas anderes Bild, wenn der Trager des Blattchens
davon berichtet, er, der urspriinglich den Go6ttern Gleiche, dann jedoch von der
Moira Unterjochte, sei dem schmerzlichen Kreislauf tiefen Leids entflohen; worauf-
hin die VerheiBung Persephones sich anschlief3t, er werde sich von einem Men-
schen in einen Gott verwandeln.*° Betrachtet man beide Goldbléittchen gemeinsam,
so 1af3t sich die Losung, welche den in den Dionysos-Kult Initiierten zuteil wurde,
als eine Befreiung von irdischer Schwere umschreiben, wobei mit dieser Schwere
das Element des Schuldhaften, das seinen Ausdruck eben im Titanen-Frevel findet,
untrennbar verbunden ist.

Aber auch in den Hieroi Logoi des Aristides wird Dionysos einmal als ,Loser
bezeichnet, und zwar im Rahmen einer katalogartigen Aufzdhlung all jener Gotthei-
ten, die von dem Redner durch einen Hymnos geehrt werden wollten:

236 Zum Dionysos-Namen Avaiog s. z. B. Anacreont. 11, 9; IG V (2), 287 (2. Jh., Mantineia); Nonn.
Dionys. XVII, 239; zu Avolog s. z. B. Paus. I, 2, 6 sowie Cornutus nat. deor. 58, 2; zu Avoevg s.
Damascius in Plat. Phaid. 1, 11: 6 Albvwoog AGEWG £0TWV aiTlog: 810 Kal Avoevg 6 Bedg. Fiir weitere
Stellen s. SANTAMARIA 2013, 47, Anm. 57 und 50-51 mit Anm. 74-84, auf den auch BILBIjA 2015, 175,
Anm. 79 verweist.

237 Cf. fr. 485-486 Bernabé.

238 Cf. BERNABE 2008, 71 und 41. Vgl. auch GRAF/JOHNSTON 2007, 36—37 mit den Erlduterungen auf
den Seiten 132-133 sowie 147.

239 Cf. BERNABE 2008, 75.

240 Cf. fr. 488 Bernabé.
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nxev 8¢ kal map’ ABNVEG Gvop ... kal ETepov €k Alovioov, ov TO énadopevov nv- Xoip’ w Gva
klooeb Al6vuoe. dSopévou 8’ aiTod ko’ Drvov MepLEPPEL T wTa Kot 1T OavpaoTh. kal £8et 0
YOVU TO 8eELOV KAIVaVTA IKETEVEWY TE KAl KAAETV AVaLOV TOV BEGV.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi IV, 39

,»Es kam aber auch von Athene ein Traum ... und ein anderer von Dionysos, dessen Kehrreim
lautete: Sei gegriif3t, o efeubekranzter Herrscher Dionysos. Als dies im Schlaf gesungen wurde,
umtonte meine Ohren auch ein wunderbarer Klang. Und ich muf3te, das rechte Knie beugend,
anbeten und den Gott als Loser anrufen.*

An dieser Stelle fillt zundchst einmal auf, daf3 Dionysos unmittelbar nach Athene
genannt wird. Diese Gottin spielt, wie wir bereits gesehen haben, im zweiten Logos
eine entscheidende Rolle als Retterin des Aristides vor dem Tod durch Pocken-
epidemie, und das in einer Episode, die dem Milyas-Komplex schon dadurch, daf3 in
ihr der stellvertretende Tod des Hermeias, des Bruders der Philumene, erwdahnt
wird, im innersten verwandt ist.**' Ist die Erwdhnung von Athene gemeinsam mit
Dionysos folglich hier vielleicht ein Fingerzeig darauf, daf3 diese Gottheiten
irgendwie zusammengehdren und daher der Athene-Epiphanie innerhalb der
Pockenerkrankungsepidode eine Dionysos-Erscheinung im Milyas-Komplex an die
Seite zu stellen wire? Ferner schafft die feierliche Apostrophierung des Gottes — ,,Sei
gegriif3t, o efeubekrdanzter Herrscher“ — eine bemerkenswerte Briicke zu Apollon,
der in einem Fragment des Aischylos als kiooevg und Bokyelopavtig (,bakchan-
tischer Seher®) bezeichnet wird.*? Eine Identifizierung der beiden Gotter, wie sie
beispielsweise in den Saturnalien des Macrobius vorliegt, wird damit immerhin
angedeutet,” und in gleicher Weise scheinen auch Ziige beider Gottheiten in die
persona des (Er)-Losergottes der Milyas-Vision eingeflossen zu sein.

Damit waren schon einige Facetten dieser schillernden Traumgestalt ausge-
leuchtet, doch bleibt nach wie vor die Frage offen, welcher Stellenwert den in so
auffalliger Haufigkeit begegnenden Begriffen gottlich verfiigten Ausharrens inner-
halb des hier vorliegenden Bedeutungsgeflechts zukommt. Der Zusammenhang
fiihrt geradezu zwingend zu der Assoziation des Bindens, jener Tatigkeit, die im
religiésen Denken der Antike der des Losens traditionell vorausgeht. Tatsdchlich
tauchen dann auch beide Elemente vereint in Aristides’ Hymnos an Dionysos auf (or.
XLI, 7 Keil): kai 008ev Gpa oltwg BeBaiwg dedrioetat, ob véow, ovk Opyij, oL TUXN
o0depd, O pr oldv T #otat Aboar TG Aoviow — ,,und nichts ist also so fest
gebunden, weder durch Krankheit, noch durch Zorn, noch durch irgendeinen
Zufall, was Dionysos nicht wird 16sen kénnen.” Die Ursache, auf die das Gebunden-

241 Zur Pockenerkrankungsepisode s. oben, S. 42-44, sowie ausfiihrlicher unten, S. 197-206.
242 Cf. fr. 341 Radt (= fr. 86 Mette).
243 Cf. Macrob. Sat. 1, 18, 1 ff.; vgl. dazu auch OTT0 1933, 184-189.
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sein zuriickgefiihrt wird, ist hier freilich nicht der Gott selbst, sondern Krankheit,
Zorn — wohl eines feindlich gesinnten Gegners — oder irgendeine andere Laune des
Schicksals. Zwar ist in diesem Fall der vom Zustand des Gebundenseins Befreiende
der Gott Dionysos, doch sind auch mit dieser Gottergestalt noch nicht alle Tiefen
ausgelotet, die das Traumbild des namenlosen Losers in sich birgt.

Ganz und gar unberiicksichtigt ist bisher der oben bereits zitierte Vorverweis in
HL 1, 24-25 geblieben, wo sich der Berg Milyas und das dgyptische Elephantine im
Traum zu iiberlagern scheinen.?* Wenn es in diesem Zusammenhang heif3t, daf}
Aristides sich freute ,,sowohl wegen der Gebdude selbst als auch wegen der
Verwandtschaft des einen Platzes mit dem anderen“ — xai kot o0TA T& OIKFpATA
KOl KOTQ TrV OIKEWTNTA TOD TOMOU TG TOTMW —, so besticht diese Aussage durch
einen kunstvollen, mit Hilfe des Wortspiels oikfjpata — oikeldtnta noch stérker
akzentuierten Parallelismus, der dazu aufruft, die mysische Topographie mit der
agyptischen zu assoziieren. Hinzu kommt, daf3 der Priester des Apollon-Heiligtums
auf dem Berge Milyas die Ziige des Isis-Priesters von Smyrna zu tragen scheint. Die
Assoziationen des mysischen Heiligtums mit Kultstitten der Isis in Elephantine und
Smyrna erschépfen sich meines Erachtens nicht darin, der Ausdruck eines im
Rahmen einer ,desorientierenden“ Traumerzdhlung vollzogenen Synkretismus
dgyptischer und kleinasiatischer Kultgepflogenheiten zu sein.*® Vielmehr eignet
den nach zwei Richtungen hin vollzogenen Vergleichen der Charakter eines
,Doppelwegweisers’, der im Hinblick auf das eigentliche Wesen der (Er)-
Losergottheit vom Berge Milyas einigen Aufschlufl gibt: Auf Elephantine, einer Insel
nordlich des ersten Nilkataraktes, die Aelius Aristides laut ausfiihrlicher Beschrei-
bung in seinem Agypten-Logos auf den Spuren Herodots selbst bereist haben will,
wurden drei in einem triadischen Verhéltnis zueinander stehende Gottheiten
verehrt: die Patronin der Insel, Satet, die in deren siidlichem Teil einen Tempel
besaf}, der Gott Khnum, welcher der Satet zur Zeit der 11. Dynastie als Parhedros
zugesellt wurde und im ,Mittleren Konigreich sein eigenes Heiligtum erhielt, sowie
Anuket, die Tochter dieses Paares.?*”

Bevor wir uns dem fiir unseren Zusammenhang bedeutendsten Mitglied dieser
Trias, dem Schopfergott und Herrn der Nilschwelle Khnum, eingehender zuwenden
werden, gilt es zundchst, dem Hinweis auf den Isis-Priester von Smyrna nachzu-
gehen: In Isis und ihrem Parhedros Sarapis haben wir zwei Gottheiten vor uns, mit

244 Siehe oben, S. 67-68.

245 So DOWNIE 2013 A, 70: ,Here, in his rambling, disorienting dream story, the goddess’s two
temples — in Asia Minor and Egypt — merge, furnished with new, imagined buildings and with
personnel who reflect the cultural and geographic syncretism of the shifting dreamscape in which
image and interpretation merge.“ Siehe ferner auch DOWNIE 2013 B, 115.

246 Cf. Arist. Aiyvntiog (or. XXXVI Keil), 46-48, s. bes. 48: &vémAevoa yap ovv Eywye kal avTog Kai
€160V dkpIPeaTepov i £8el aoiv.

247 Cf. REDFORD 2001, 465-66.
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denen die Vorstellung des Losens auf das engste verbunden ist. Seit der beginnen-
den Hellenisierung Agyptens zur Zeit der Ptolemier ist fiir die Serapeen von
Memphis und Alexandrien, um nur die beiden wichtigsten zu nennen, der Brauch
der éykatoyn iberliefert.*® Dieser Zustand, der filschlich als Gottbesessenheit
gedeutet wurde und, wie man in neuerer Zeit wohl richtig vermutet hat, zunachst
einmal nicht mehr als ein ,Festgehalten-Werden‘ bezeichnet, gestaltete sich als ein
oft iiber mehrere Jahre andauernder Aufenthalt in einem Isis- oder Sarapis-
Heiligtum, wiahrenddessen man in einer Form der Unterordnung, die einige mit der
Hierodulie verglichen haben, der Gottheit zu dienen hatte und den Tempelbezirk
nicht verlassen durfte.” Erst wenn der Gott selbst in einem Traumgesicht die
LOsung ankiindigte, gewann man seine Bewegungsfreiheit zuriick, die freilich nicht
immer genutzt wurde.”®® Was man sich unter der Entlassung aus der Gotteshaft, die
in den Papyrusfunden aus Memphis meist als &@eolg bezeichnet wird, genau
vorzustellen hat, ist umstritten.”' Einige wollen sie ausschliellich als Heilung von
Krankheit verstanden wissen,*? doch scheint es beispielsweise angesichts des Isis-
Buches der Metamorphosen des Apuleius nicht unangebracht, diesen Hohepunkt
einer langen Wartezeit auch in der Weihe selbst besiegelt zu sehen: Nach seiner
Riickverwandlung aus einem Esel in einen Menschen mietet sich Lucius, so heifdt es
bei Apuleius, zundchst im Tempelbezirk des Isisheiligtums von Korinth ein.*? Er ist
zu diesem Zeitpunkt ausschliefllich ,,im privaten Dienst der Gottin, niemals sich
trennend vom Zusammensein mit den Priestern, ein Verehrer (cultor), der sich von

248 Grundlegend dazu WILCKEN, UPZ I, die Seiten 52—-77; s. auch REITZENSTEIN 1927, 200-211.

249 Zur éykatoyn als Besessenheit s. PREUSCHEN 1903, 5, 8, 16-33; zum ,Festgehalten-Werden*
s. MERKELBACH 1994, 293; zum Vergleich der éykatoyn mit der Hierodulie, d. h. dem sklavenartigen
Dienst an einer Gottheit fiir die Dauer einer vertraglich geregelten Anzahl von Jahren s. BRESCIANI
2005, 126; zum Gebot, den Tempelbezirk nicht zu verlassen, s. WILCKEN, UPZ1 3, Z. 8; UPZ 1 4, Z. 9—
10; UPZ 19, Z. 10-11. Die bei LEGRAS 2005, 233 erwihnte Theorie, die Funktion der £ykatoyr sei eine
sakulare und der Aufenthalt im Serapeum eine Art Asyl fiir politische Angeklagte gewesen, ist allein
schon deshalb unhaltbar, weil sie den Brauch des Wartens der enkatochoi auf die Befreiung durch
den Gott nicht hinreichend erklaren kann.

250 Zum ,erlésenden‘ Traum s. z. B. WILCKEN, UPZ 178, 79 mit REITZENSTEIN 1927, 209-210.

Siehe ferner den Brief bei WILCKEN, UPZ I 59, in dem sich Isias bei ihrem Mann Hephaistion tiber
dessen fortgesetzte Abwesenheit beklagt, obwohl er doch von der katoyr| gelost worden sei (Z. 24—
26): "ET1 8¢ kal “Qpov ToD TV £MOTOAV TOAPAKEKOUKOTOG ArNYYEAKOTOG Unep ToD &moAeAvoBat o
€K TG KaToXAG MavTteA®S &ndiopat.

251 Siehe den Traumbericht des enkatochos Ptolemaios bei WILCKEN, UPZ I 78, wo der Berichtende
zunichst, in Z. 25, die Bitte nach Entlassung duflert: 'Epe 8¢ dgeg, €i8ov, moAidag éywv, und am Ende,
bemerkenswerterweise in Verbindung mit einer Traumerscheinung des Gottes Khnum, seiner
Freude iiber das tatsdchliche Eintreten des Gewiinschten Ausdruck gibt (Z. 39): Eb@paveoBai, ot
Tiap’ £HoD TAVTEG: deaic pot yivetal Tayv. Vgl. dazu auch BRESCIANI 2005, 129.

252 Siehe z. B. OTT0 1905, 123; PREUSCHEN 1903, 14—15; MERKELBACH 1994, 296.

253 Cf. Apuleius, met. XI, 19, 1.
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der grof3en Gottheit nicht trennen kann.“** Dieser Zustand, der durchaus Ziige einer
éykatoyr| trdgt, hilt so lange an, bis ein Doppeltraum (consimile praeceptum), der
sowohl an den Isis-Priester als auch an Lucius selbst ergeht, das Zeichen dafiir gibt,
daBl der Zeitpunkt der Weihe gekommen sei. Wenige Tage nach diesem kronenden
Ereignis verlafit Lucius erstmalig das Heiligtum, nicht ohne vorher in einem knie-
filligen Abschiedsgebet an die Gottin gerade auch deren Eigenschaft als Loserin
gepriesen zu haben (XI, 25, 2): ... qua fatorum etiam inextricabiliter contorta retractas
licia et Fortunae tempestates mitigas et stellarum noxios meatus cohibes — ,die du
selbst unentwirrbar verschlungene Schicksalsfaden aufl6st, Schicksalsstiirme be-
sanftigst und schaddliche Sternenbahnen hemmst.“ Mit diesen Worten wird Isis also
als Loserin vom Gestirnzwang angerufen und damit in einer Eigenschaft, die, wie
wir bereits in unserem Kapitel iiber Lebensdauerprophezeiungen gesehen haben,
von alters her mit ihr und Osiris beziehungsweise Sarapis verbunden ist.>® Dabei gilt
der Tag der Weihe als der Tag der zweiten Geburt, die am Beginn eines neuen
Lebens jenseits des Gestirnzwangs steht.”® Ebenso wie Isis ist auch Sarapis Herr des
Schicksals. In dem Pariser Papyrus eines priesterlichen Einweihungs-rituals, der im
Jahre 1903 von Albrecht DIETERICH unter dem Namen Mithras-Liturgie heraus-
gegeben, von Reinhold MERKELBACH jedoch spater als Pschai-Aion-Liturgie bezeich-
net wurde, erhalt der Initiand von Aion, der namentlich in Alexandrien gew6hnlich
mit Sarapis identifiziert wurde, eine neue Geburtskonstellation.”” Damit verbindet
sich nicht nur die Vorstellung einer zweiten Geburt, sondern auch die Hoffnung auf
Vergottung durch &nabaviopog.

Wenn wir uns nun der Frage zuwenden, ob und wie die Milyas-Vision bei
Aristides mit den hier aufgezeigten Grundziigen einer Initiation in die Isis/Sarapis-
Mysterien zusammenhdangt, so ist dabei zundchst von dem oben schon erwahnten,
die Traumerzdhlung beschlieflenden kurzen Wortwechsel zwischen Aristides und
»einem der Seher” auszugehen. In jenem Gesprach bleibt es in der Schwebe, ob der
(Er)-Losergott etwas ein fiir allemal (kafd&maf) 16se; vielmehr fiihrt der Seher als
zusitzliche Faktoren noch ,,Klima, Sterne und dergleichen® (&épag kal dotépag kai
Towodta) ins Feld. Was hier in Andeutungen erscheint, ist ein ganzer Komplex, der

254 Cf. Apuleius, met. XI, 19,1: ... deae ministeriis adhuc privatis adpositus contuberniisque
sacerdotum individuus et numinis magni cultor inseperabilis. Dem lateinischen cultor entspricht das
griechische Onpamevtng; vgl. die unten, S. 278, besprochene Selbst-Bezeichnung des Aristides als
Verehrer des Asklepios.

255 Siehe oben, S. 62-63.

256 Zu Tod und Wiedergeburt in den Isismysterien s. BURKERT 1990, 84; siehe ferner Apuleius, met.
X1, 24, 4, wo Lucius den Tag der Weihe als ,,Mysteriengeburtstag“ (natalem sacrorum) bezeichnet.
257 Cf. DIETERICH 1903; zu dem Namen ,Pschai-Aion-Liturgie’ s. MERKELBACH 1995, 219; zur
Identifikation von Aion und Sarapis s. MERKELBACH 1995, 77, Anm. 3; zur neuen, unsterblich
machenden Geburtskonstellation s. DIETERICH 1903, 4, Z. 6-8: £av 81 Upiv 86&n petanapadvai pe
Tfi GBavdTw yevéoet ...
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sich aus einer Reihe von Elementen zusammensetzt: Neben erzwungene Bewe-
gungslosigkeit und Losung, die durch einen Gott verkdrpert wird, treten in Gestalt
von Klima und Sternen Grundgegenstdnde der Astrologie. Im Bild der Isis/Sarapis-
Mysterien verbleibend, ist hier wieder an die Uberlegenheit dieser Erlser-Gott-
heiten gegeniiber dem Gestirnzwang zu denken. Nach den Lehren chaldiischer
Astrologie, die uns in ihren Grundziigen in den Schriften des Ptolemaios, Manilius,
Firmicus Maternus und Sextus Empiricus {iberliefert sind, ist die Konstellation der
Sterne zum Zeitpunkt der Geburt eines Menschen nicht nur fiir sein ganzes weiteres
Schicksal, sondern auch fiir seine Lebensdauer bestimmend.?® Daf3 fiir den Zeit-
punkt des Erscheinens bestimmter Gestirne am Himmel auch dem Klima eine
entscheidende Rolle zukommt, hat Firmicus unter Riickgriff auf friihere Schriften
dargelegt.”® Die Astrologen, und mit ihnen die Stoiker, glauben also, der Mensch sei
dem Zwang (avdykn) der Sterne, der wiederum je nach Klima variiert, ohne jede
Bewegungsfreiheit unterworfen.?® Daf3 dagegen Sarapis als Herrscher iiber den
Sternenzwang (die &otepwkr}) galt, zeigt sich besonders deutlich, wenn er im
Einweihungszeremoniell der Pschai-Aion-Liturgie als &otpodapa angerufen wird,
und wenn in der Leidener Weltschopfung der Kandidat sein Gebet an ihn richtet
((1-1m)-633-4): Sia@VAAEOV pe Gmo maong T idiag pov dotepikiig, GvdAvoov pov
TV oampav eipappevny — ,Schiitze mich vor jedem Sternenzwang, der mich betrifft,
16se auf mein widriges Schicksal.“*!

In Ubertragung auf die Gestalt des (Er)-Losergottes in der Milyas-Vision gewé#hrt
diese Vorstellung einen Anhaltspunkt, von dem alles weitere Deuten seinen
Ausgang zu nehmen hat. Die Tatigkeit, wihrend derer Aristides den Gott zu sehen
glaubt, wird von ihm als das Beschauen eines Opfertiers beschrieben (V, 20):
£86KouV iepeidv T TeBukwG Emiokoneiobat TéV Te 81 Bedv, olpat, KaAoVHEVOV Kal
Avtiipa - ,,Es kam mir vor, als hétte ich ein Opfertier dargebracht und beschaute
dann den, der, meine ich, zugleich Gott und Loser genannt wird.“ Man hat bereits
darauf hingewiesen, daf} diese Vorstellung eine Briicke zum Folgetraum schlagt, in
dem geschildert wird, wie Aristides die ganze Leidensgeschichte der Philumene aus
einer Reihe von Hohlrdumen innerhalb ihres Korpers wie aus den Eingeweiden
eines Opfertiers herauslesen zu kénnen glaubt.”? Bevor wir uns dieser seltsamen

258 Zur Berechnung der Lebensdauer ausgehend von der Geburtskonstellation s. Ptolemaios, Tetr.
111, 10; Manilius, Astr. III, 560-617.

259 Siehe Firmicus Maternus, Mathesis 11, 11, 2—-8, wo von sieben Klimaten die Rede ist, in denen
astrologische Vorgédnge sich entscheidend verdndern: Alexandrien, Babylon, Rhodos, Hellespont,
Athen, Ancona und Rom.

260 Zum Schicksalsglauben der Stoiker s. MERKELBACH 1995, 249.

261 Cf. MERKELBACH 1992, 166, Z. 601; 139.

262 Cf. FESTUGIERE 1975, 151 ad loc.: ,Ici et 1a il y a omAayyvookoria, dans le premier cas des en-
trailles d’une victime, dans le seconde, de celles de Philouméné.“ Vgl. V, 20: iep€iov Tt mit V, 23:
woTep €v omAGyXvoLG iepeiwv.
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Bildlichkeit und ihrer méglichen Bedeutung intensiver zuwenden kénnen, muf}
zundchst einmal der Folgetraum als Ganzes in den Blick genommen werden. Vor
dem Empfang der Traumvision erfolgt ein Abstieg vom Bergland ins Tal, an den sich
ein mehrtigiger Aufenthalt anschlielt (HL V, 22): éneidny yop katéfryv Gnod tod
6poug, Seutépa vukTi Dotepov, DEON Todde: Epeva 8¢ kal MAeiovg KATEYOVTOG TOD
Beob - ,Denn in der zweiten Nacht nachdem ich vom Berg herabgestiegen war,
wurde folgendes geschaut: ich blieb aber sogar ldnger, weil der Gott mich
zurilickhielt.“ Wahrend dieses Zustandes erzwungener Ruhe, der mit der Wendung
katexovrog Tod Beod einmal mehr als ein gottgewirktes Festgehalten-Werden
dhnlich der éykatoxry in Sarapisheiligtiimern beschrieben wird,” empfangt
Aristides nun seine Traumvision, an deren Beginn er dem Maultiertreiber Telespho-
ros zu begegnen scheint. Dieser wird als Bote vorgestellt, der Aristides die Orakel
iiberbringt, die Alkimos, dem Vater der Philumene, im Hinblick auf seine Tochter
erteilt worden seien. Die von Telesphoros vorgebrachten Offenbarungen, die, wie
sich herausstellt, fiir Aristides selbst nicht ohne Belang sind, stiitzen sich auf
Schriftstiicke, versiegelt oder auch nicht (V, 22: ypdppota ..., €ite 8f] oeonuacpéva
eite xal pr), deren Inhalt Alkimos in der Nacht vernommen und aus dem
Gedidchtnis aufgezeichnet hat. Als Hauptinhalt der Schriften wird die schon
erwdhnte merkwiirdige Vorstellung aufgefiihrt, daf} die Leiden des Madchens ihrem
Leib einbeschrieben seien wie den Eingeweiden eines Opfertieres. Und in einer fiir
Traume typischen Verschiebung nimmt der Inhalt der Schriften, hinsichtlich dessen
man zundchst den Eindruck hat, er werde von Telesphoros vorgetragen, ganz
unvermittelt eine visuelle und gleichsam mit Handen greifbare Qualitdt an, wenn es
heif3t, daf3 Aristides mehrere Hohlrdume im Leib des Madchens sah, die ihm der
Reihe nach ,von dem, der dabeistand, gezeigt wurden® (V, 23: £8sixvuvto OO TOD
£peot@ToC). Die weiter unten im Leib befindlichen Hohlrdume erweisen sich als
Krankheitsherd, und Aristides stellt dem nicht ndher bezeichneten Dabeistehenden
die entscheidende Frage (V, 23): md0ev oV ol 8kvol kal 1 Suoépyela; — ,,Woher nun
kommen die Hemmungen und die Funktionsschwéache?” Daraufhin wird eine ganz
bestimmte Stelle gezeigt, in der neben dem Namen ,Ailios Aristeides’ mit dazuge-
horigen Sinnbildern auch das Wort ,Sosimenes‘ und andere Rettung verheiflende
Namen geschrieben stehen, was als Zeichen fiir den stellvertretenden Opfertod
Philumenes gewertet wird (V, 24): ... i ®@\ovpévn Yuxnv &vtl Yuyiic kal owpa vt
OWHATOG AVTESWKEVY, TO AVTAG AVTL TOV £V — ,Philumene hat Seele fiir Seele und
Leib fiir Leib hingegeben, ihre fiir meine.*

Zwar stellt Aristides der Leserschaft Philumene als die Tochter seiner Milch-
schwester Kallityche und Schwester des ebenfalls fiir ihn dahingegangenen
Hermeias vor, doch haben wir oben bereits festgestellt, dafl man — {iber den

263 Zum Brauch der éyxatoyn vgl. oben, S. 72-73.
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Literalsinn hinausgehend - wohl davon ausgehen muf3, daf3 es sich bei ihr wohl
gerade nicht um eine real existierende Person handelt, die ihr Leben — etwa nach
dem Vorbild von mythischen Gestalten wie Alkestis — fiir Aristides hingegeben
hitte. Ubertrdgt man die Annahme, der Name ,Philumene‘ sei die Personifikation
eines abstractum, eben der ,Liebe zum Bleiben‘, auf den hier gegebenen Kontext, so
ergibt sich eine Bedeutung, die auf einen ganz bestimmten rituellen Hintergrund
verweist: Die ,Liebe zum Bleiben‘ gibt sich selbst auf, um einer neuen Seele und
einem neuen K&rper zu weichen. Dieses ,,Stirb und Werde“ war das Kerngeschehen
der Einweihung in den Isis/Sarapis-Kult.*** So ruft in der Pschai-Aion-Liturgie der
Initiand den Gott Aion-Sarapis in seinem siebenten Gebet, das die Bitte um
Orakelweisung enthilt, mit folgenden Worten an:

Kupte, malwvyevdpevog Groyiyvopa,

aVEGHEVOG Kal avENOelg TEAEUT®,

4o yeveoewg {woyGvou YEVOUEVOS EiG Aroyeveoiav GvaAubeig opevopat,
WG OV £KTLOOG, WG OV EVOHODETNONG KAl £M0{NC0G LUOTHPLOV ...

Herr, indem ich wiedergeboren werde, gehe ich dahin,

indem ich wachse und gréfer werde, sterbe ich,

indem ich aus einer lebengebenden Geburt (und Geburtskonstellation) ins Ablegen des Lebens
aufgeldst werde, schreite ich voran,

wie du es begriindet und angeordnet, wie du es als Gesetz festgelegt und als geheime Weiheze-
remonie geschaffen hast ...2°

Ist die Verbindung zu einer Mysterienweihe erst einmal hergestellt, so zeigt sich
auch die ,Liebe zum Bleiben‘ in einem neuen Licht, und es liegt nahe, in ihr die
Verkorperung des sprichwortlichen Zogerns vor dem Akt der Einweihung zu
erkennen. In diesem Sinne wire dann auch die Frage des Aristides — m68ev o0V ol
6kvol kal 1| Suoépyela — nicht nur als ein Ausdruck der Ratlosigkeit im Hinblick auf
den Ursprung seiner somatischen Schwerfdlligkeiten und Dysfunktionen zu ver-
stehen.?® Vielmehr geht es hier auch darum, die Ursache einer psychisch bedingten
Neigung zum Zogern sowie die Griinde fiir ein nur schwerfillig und miihevoll
vonstatten gehendes Arbeiten zu lokalisieren, um sie dann wirkungsvoll iiberwin-
den zu konnen. Mit Sxvou fillt dabei ein Wort, das nicht nur in traditioneller
Mysterienterminologie das schon erwdhnte Zogern vor der Weihe bezeichnet,
sondern in seiner Singular-Form ‘Oxvog auch als Name fiir einen alten Eselstreiber
begegnet, der zumeist in literarischen sowie bildkiinstlerischen Unterweltsdarstel-

264 Siehe die letzte Strophe des Gedichtes ,,Selige Sehnsucht“ von J.W. v. Goethe: ,,Und so lang du
das nicht hast, / Dieses: Stirb und Werde! / Bist du nur ein triiber Gast / Auf der dunklen Erde.“

265 Text und Ubersetzung zitiert nach MERKELBACH 1992, 174-175.

266 Cf. FESTUGIERE 1975, 151 ad loc.: ,,... ou, comme Aristide est toujours préoccupé de ses diges-

<

tions: ,ma paresse du ventre et ma difficulté a opérer".
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lungen anzutreffen ist.?” Steht das Traumdetail von Telesphoros dem Maultier-
treiber, der ersten Gestalt, die Aristides in seiner Traumerzdhlung erwahnt, mit der
mythischen Figur des Oknos in irgendeinem Zusammenhang? Bemerkenswert ist
immerhin, daf} Aristides dem Traumbericht seinen durch das Verb katefnv
markierten Abstieg vom Berg Milyas voranstellt, ist doch Oknos in den allermeisten
Féllen eine Unterweltsgestalt und dadurch auch gerade mit der katdpacig-Tradition
aufs engste verbunden.”® In seiner Beschreibung von Fresken des Polygnot in
Delphi, die Szenen aus der Unterweltsfahrt des Odysseus beschreiben, erwdhnt
Pausanias (X, 29, 1) neben zwei Gefidhrten des Odysseus, die Opfertiere
herbeitragen, auch einen Mann in sitzender Stellung, durch eine Beschriftung als
,Oknos‘ gekenn-zeichnet, der damit beschiftigt ist, ein Seil zu flechten, wobei
freilich das Gefloch-tene von einem danebenstehenden Esel, den Pausanias
ausdriicklich als weiblich bezeichnet, bestindig wieder aufgefressen wird. Zur
Erklarung wird eine recht volkstiimlich klingende Geschichte angefiihrt: Oknos sei
ein arbeitsamer Mann, dessen Miihen allerdings durch seine verschwenderische
Frau stets aufs neue zunichte gemacht wiirden. Wie man dem Fortgang der
Bildbeschreibung entneh-men kann, war unmittelbar neben dem Seilflechter der
Gigant und Leto-Schédnder Tityos abgebildet.”® Aus dem weiteren Umfeld wird
Sisyphos erwdhnt, in dessen Ndhe sich zwei Wassertrdgerinnen befinden, von
denen die altere aus einer schadhaften Hydria Wasser in einen Pithos zu schépfen
bemiiht ist. Wassertrda-gerinnen dieser Art, die Pausanias als symbolische
Darstellungen von Uneingeweih-ten interpretiert, begegnen in &dhnlicher Form
gemeinsam mit Oknos auch auf einer Palermer Lekythos aus dem 5. Jahrhundert
v. Chr.”° Ganz im Sinne der Freskenbe-schreibung des Pausanias hat man in ihnen
jene quuntot erkennen wollen, die Sokrates in Platons Gorgias erwéihnt: Ein
Gewdhrsmann aus Sizilien oder Italien habe ihm allegorisierend einen Mythos
erzdhlt, nach dem die Seelen der Ungeweih-ten im Jenseits mit Sieben in einen

267 Zu &xvog als einem typischen Wort der Mysterienterminologie siehe z. B. Philo, De somniis I,
165: Puxai 8 6oat Beiwv EpwTwy Eyevonade, kabarmep €k BaBeog Vrvov SlavaoTaoat Kal TV GxAUV
anookeddoaoal Tpog TNV nepilentov Béav EneixOnte pedéuevar Tov fpaddv kai peAdntnyv dxvov, v’
600 Bedpata Kal GkoVopATA THG DHETEPAG EVEKA WPEAEIAG O AYWVOBETNG EVTPETIOE KATAVON OETE.
268 Eine Ausnahme bildet ein in seiner Zuordnung zu Oknos freilich umstrittenes Gemalde aus
dem Columbarium Pamfili, auf dem der alte Eselstreiber, flankiert von seinem neben ihm gelagerten
Tier und mit miiflig herabhdngendem Seil, vor einem Hintergrund aus Baumen und einiger ver-
einzelter Gebdude auf einem Stein sich ausruhend dargestellt ist. Dazu bereits BACHOFEN 1859, 301
mit Tafel II; s. ferner GRAF 1974, 191.

269 Cf. Paus. X, 29, 2: yéyportat 8¢ kai Tituog o0 koAaldpevog £Tt, GAAG IO ToD guvexodg TAG
THwpiag £ Grav EEavnAwpévog, Gpudpov kal o08e OAGKANpov eldwAov.

270 Lekythos Mus. Naz. Palermo n. 996 (LIMC 1 2, s. v. ,Amyetoi‘, Nr. 4 = LIMC VII 2, s. v. ,Oknos’,
Nr. 2).
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durchlécherten Pithos Wasser schopfen miif3-ten.”” Noch in Vasenbildern aus
romischer Zeit findet sich Oknos mehrere Male inmitten von Wassertragerinnen, die
hier eindeutig als Danaiden bezeichnet werden konnen; zuweilen gesellen sich
weitere Unterweltsbiifler dazu.”? Auch der alte Eselstreiber, der in den
Metamorphosen des Apuleius die Hadesfahrerin Psyche darum bittet, ihm von dem
herabrutschenden Holzstof3 seines Lasttiers ein paar Scheiter zu reichen, erinnert
entfernt an die Gestalt des Oknos.? Zwar fiihrt er nicht die vergebliche Tatigkeit des
Seilflechtens aus, aber er entspricht doch immerhin, ebenso wie Telesphoros bei
Aristides, dem Typus des unterweltlichen Mannes mit Esel (beziehungsweise
Maultier). Angesichts dieser so reich bezeugten Verbindung des Oknos mit dem
Hades bietet sich statt des hochst irdischen Erklarungsversuches bei Pausanias ein
Vergleich des Seilflechters mit den ihm an die Seite gestellten Bewohnern der
Schattenwelt an. Wie das Wassertragen der Danaiden oder auch das Steinewélzen
des Sisyphos erscheint die Tatigkeit des Oknos als ein Paradebeispiel fiir eine
sinnentleerte, zwar miihevolle, aber nicht zielgerichtete Arbeit und ist als solches
geradezu sprichwortlich geworden.?”* Daf3 eine solche Art von leerem Sichabmiihen
ohne ein sichtbares Ziel gerade auch mit den ungeweiht Verstorbenen auf der
Palermer Lekythos und dem Hadesbild des Polygnot in Verbindung gebracht
werden kann, wird durch die Deutung nahegelegt, die Plutarch in De tranquillitate
animi (XIV, 473 C 6 - E 6) fiir die Gestalt des Oknos unterbreitet: Fiir ihn ist der
Seilflechter Oknos das Sinnbild fiir die Menge, deren Handlungen, in Ubertragung
des Bildes vom gefrédfligen Esel, von ,fiihlloser und undankbarer Lethe® (Gvaiobn-
ToG Kal &XapLoTog ... Arjdn) beherrscht und immer wieder zunichte gemacht werden.
Wer nicht in der Lage ist, so Plutarch, sein eigenes Leben zu einer Einheit werden zu
lassen, wer mit anderen Worten ohne ein Bewufitsein von seiner eigenen
Vergangenheit und Zukunft in den Tag hinein lebt und dabei nicht weif3, woher er
kommt und wohin er geht, der 1auft Gefahr, trotz fortgesetzter Miihen in einem sinn-
und ziellosen Zirkel von Stiickwerk verhaftet zu bleiben. Stagnation und Leerlauf
sind aber nicht nur fiir die mythische Gestalt des Seilflechters, sondern auch das
Wort &kvog in abstracto kennzeichnend. So wollen es zumindest jene Etymologen,
welche den Begriff als eine Kontraktion des Adjektivs axivntog, ,,unbewegt® oder

271 Cf. Plat. Gorg. 493 A ff. Fiir weitere Literatur zu diesem anonymen co@og aus Italien, den man
mit dem Pythagoreer Philolaos hat identifizieren wollen, s. GRAF 1974, 108, Anm. 64. Zur
Identifizierung der auuntot mit den Gestalten auf der Palermer Lekythos s. KEULS 1974, 37; A.
KO0SSATZ-DEISSMANN, LIMC 11, s. v. ,amyetoi‘, 736—738, dort auch weiterfiihrende Literatur.

272 Cf. LIMC VII 2, s. v. ,Oknos‘, Nr. 4-8; GRAF 1974, 192; FABIANO 2008, 280-81.

273 Cf. Apul. met. VI, 18; s. dazu GRAF 1974, 188-190.

274 Cf. Suida s. v. 'Ovou moxa; siehe auch Properz, der in IV, 3, 21 demjenigen, der die Kunst des
Kampfens im Schutze von Lagerumwallungen - in seinen Augen eine feige und trage Art der
Kriegsfiihrung — erfunden hat, die Strafe des Oknos wiinscht.
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,nicht bewegbar®, erkldren.”” Das Ausharren ohne Fortschritt ist aber gerade auch
ein wichtiger Aspekt der Philumene-Episode, den wir nicht nur in dem Namen
,Philumene‘, sondern auch in den so haufig auftretenden Erwdhnungen eines
gottlich auferlegten Wartens gegenwartig gesehen haben. Mit der gleichen ,Liebe
zum Bleiben‘ hat ja auch Odysseus zu kdampfen, die — wie wir unten noch naher
ausfiihren werden - fiir die Hieroi Logoi so wichtige Vorbildgestalt, als seine
Gefdhrten bei den Lotophagen unter dem Einfluf einer geradezu betdubenden Ar{6n
das eigentliche Ziel der Reise, die Riickkehr nach Ithaka, gdnzlich vergessen.”®

Wenn wir nun noch einmal auf die Frage des Aristides — 68ev ovv ot dkvol kot
N Suoépyeln; — zuriickkommen, so erhdlt in dem hier aufgezeichneten weiteren
Kontext auch die den 6kvot zur Seite gestellte Suoépyela eine tiefere Dimension.
Diese ,,schwerfdllige Tatigkeit* bezieht sich eben nicht nur auf korperliche Dys-
funktionen, sie ist vielmehr auf psychischer Ebene das sinn- und ziellose Treiben
des noch nicht Geweihten, das ganz wie das Seilflechten, Steinewdlzen und
Wassertragen ohne ein sinngebendes téA\og sich vollzieht und daher unvermeidlich
ins Leere geht.

Hatten wir das Traumbild vom Maultiertreiber bisher lediglich als Figuren-
konstellation wahrgenommen und von dem ,Mann mit Maultier’ als erster
Begegnung nach einer Art ,Katabase‘ vom Berg Milyas eine, wenn auch lockere,
Verbindung zu dem legenddren Unterweltshiifler Oknos gekniipft, so gilt es jetzt,
nach der eigentlichen Identitdt dieser fiir die ganze Traumerzdhlung so tragenden
Gestalt zu fragen. Sie wird dem Leser als Telesphoros vorgestellt, und angesichts der
Bedeutung, die diesem jiingsten Mitglied der Heilg6ttertrias Asklepios, Hygieia und
Telesphoros auch andernorts in den Hieroi Logoi zukommt, haben sich die Kom-
mentatoren einhellig fiir eine Verbindung oder gar Identifizierung des Maultier-
treibers mit der gleichnamigen Gottheit ausgesprochen.”” Welche Bedeutung
kommt aber dem als Kindgott im Kapuzenmantel bekannten Telesphoros, der erst
seit dem 1. Jh. n. Chr. im Kult des Asklepios, insbesondere in der Pergamener Tra-
dition (wohl als dessen Sohn), bezeugt ist und ihm in Darstellungen der bildenden
Kunst meist kaum bis zur Hiifte reicht, innerhalb unserer Traumerzidhlung zu??® Er
fiihrt, um es noch einmal zu wiederholen, Schriftstiicke mit sich, versiegelt oder
auch nicht versiegelt (V, 22: ypdppota ..., eite 81 oeonpaocpéva gite kai pry), deren
Inhalt von Alkimos, dem Vater Philumenes, nach einer nichtlichen Offenbarung

275 Cf. Orion, s. v. 6kvog, p. 113 (ed. Sturz); siehe dazu FABIANO 2008, 288, Anm. 61.

276 Cf. Hom. Od. IX, 96-97: AN’ a0toD BovAovTo peT’ Gvpdot AwTo@ayolotl / AwTOV EpeMTOpEVOL
uevéuev vootov te Aabéobat. Fiir ndhere Ausfiihrungen zur Bedeutung des Odysseusmotivs in den
Hieroi Logoi s. unten, S. 191-212.

277 Cf. BEHR 1981, 443; FESTUGIERE-SAFFREY-LE GOFF 1986, 165; SCHRODER 1986, 129;

278 Zur Einfiihrung des Telesphoros in den Pergamener Asklepios-Kult s. Paus. II, 11, 7; zu
Darstellungen des Telesphoros zur Seite des Asklepios s. KERENYI 1956, Abb. 52 und 53; LIMC VII, 1,
Nr. 38, 84.



80 —— Mantik durch Trdume — Theoretisches und Literarisches

aus dem Gedichtnis aufgezeichnet wurde. Es stellt sich heraus, daf3 diese Schrift-
stiicke sich merkwiirdigerweise auf Aelius selbst beziehen, und als von den
Hohlrdumen im Leib der Philumene die Rede ist, nimmt das zunéchst als ein Bericht
des Telesphoros Vorgestellte plotzlich den Charakter des von Aelius selbst
Geschauten an. Das auffillige Attribut der Schriftrolle, das in Verbindung mit den
Gottheiten des klassisch-griechischen Olymps grundsatzlich gar nicht, allenfalls
aber in den Handen von Musen und Parzen begegnet, ist im Umfeld der Heil-
gottheiten durchaus gebrauchlich:?° So hilt der Asklepios Pitti in seiner Linken eine
geschlossene Rolle, mdglicherweise in Anlehnung an den dgyptischen Heilgott
Imhotep, den divinisierten Priester und Architekten, der in einer Reihe von
Bronzestatuen der spiten Periode oftmals entweder die Rolle in der Linken, den
Calamus in der Rechten, oder auch, in typischer Schreiberposition sitzend, die
ausgebreitete Rolle auf seinem Schof3 trdgt.?®® Aber auch im Zusammenhang mit
Telesphoros selbst sind mehrfach Schriftrollen oder auch Tafeln bezeugt. In einer
Statuengruppe aus der zweiten Halfte des 2. Jh. n. Chr. im British Museum steht
Telesphoros, dessen Kopf fehlt, zur Linken des Asklepios, der zu ihm herabblickt;
von Telesphoros’ Nacken hingt eine Tafel herab.?®! Eine Marmorgruppe des Louvre
zeigt Telesphoros neben Asklepios mit auf dem Riicken aufliegender Kapuze. Hinter
ihm befinden sich eine Tafel und zwei Schriftrollen in einem scrinium.®* Auf dem
etwa in das Jahr 400 n. Chr. zu datierenden Diptychon Gaddi schliefilich steht zur
Rechten des Asklepios der Gott Telesphoros in Kleinkindgestalt, in seinen vom
Mantel befreiten Handen eine offene Schriftrolle haltend.®® Was aber bedeuten
diese Schriftrollen und Tafeln? Sind sie, wie einst Thraemer in Roschers Lexikon der
griechischen und rémischen Mythologie vermutete, Sinnbilder fiir die &rztliche
Wissenschaft?”® Wie liele sich dann aber der Zusatz des Aristides - eite 8n
oeonpaopéva gite kat pry (,versiegelt oder nicht“) — erkldren?

Um der Bedeutung dieser scheinbar {iberfliissigen Apposition ndher zu
kommen, miissen wir etwas weiter ausholen. Die Versiegelung eines Schriftstiicks
wird in der Regel vorgenommen, um bestimmte esoterische Inhalte vor den Augen
Unberufener zu schiitzen. Dabei kann das Siegel wortlich, als ein von aufien an-
gebrachter Verschluf3, verstanden werden, wie z.B. im sogenannten Edikt des

279 Cf. BIRT 1907, 69.

280 Zum Asklepios Pitti s. Thraemer bei ROSCHER, Mythol. Lex. 1, 635, der die Statue trotz fehlender
Schlange nicht zuletzt wegen ihrer frappanten Ahnlichkeit mit dem Asklepios des Diptychon Gaddi
mit dem Heilgott identifiziert; ferner DUTSCHKE 1875, 10—11; zu Imhotep mit Schriftrolle s. Drexler bei
ROSCHER, Mythol. Lex. 1I, 123 und HART 2005, 78; zu Imhotep als Vorbild fiir den Asklepios mit
Schriftrolle s. BIRT 1907, 9, 69.

281 Cf. LIMCII, s.v. ,Asklepios‘, Nr. 314.

282 Cf. LIMC VI, s. v. ,Telesphoros‘, Nr. 38; siehe auch die Abbildung bei EGGER 1932, 317.

283 Cf. LIMCII, s.v. ,Asklepios‘, Nr. 388.

284 Cf. Thraemer bei ROSCHER, Mythol. Lex. 1, 628.
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Ptolemaios IV. Philopator aus dem Jahre 214 v. Chr., in dem er die Orpheotelesten,
die ,im Dienst des Dionysos Initiationsriten durchfithren“ (ol Telodvteg @
Aloviow) dazu auffordert, ihm das von ihnen jeweils verwendete ,,heilige Buch“ in
Form eines versiegelten Exemplars zur Verfiigung zu stellen.®® Der Ausschluf}
Uneingeweihter kann aber ebenso gut auch durch die Verwendung von fremden
und unverstdndlichen Schriftzeichen, wie z. B. Hieroglyphen, oder durch allego-
rische Verschliisselung erzielt werden.”® Dabei setzt die allegorische Methode ein
von Autor und Leser beziehungsweise Horer geteiltes stillschweigendes Wissen
voraus, ohne das ein wirkliches Verstehen des implizierten duplex sensus gar nicht
moglich ist.?®” Zur Veranschaulichung kann eine Anekdote aus Plutarchs Leben des
Alexander herangezogen werden, wo Mysterienterminologie und -bildlichkeit in
Ubertragung auf die Philosophie verwendet wird: Alexander, der von Aristoteles in
den ,,akroamatischen®, also nur miindlich zu iibermittelnden, sowie den ,,epopti-
schen“ Teil seiner Philosophie eingeweiht wurde, schreibt dem Philosophen einen
entriisteten Brief, als ihm zu Ohren kommt, daf3 die esoterischen Lehren veroffent-
licht wurden und er nun sein exklusives Wissen mit anderen teilen miisse. Als
Antwort bemerkt Aristoteles iiber diese Lehren, sie seien zugleich ,,veroffentlicht
und nicht veroffentlicht” (ék8eSopévwy kai pr| ék8edopévwv), und seine Metaphysik
sei nur fiir diejenigen geschrieben, die bereits {iber grundlegende Vorkenntnisse
verfiigten (tolg memaudevpévolg &’ dpxfig yéypamrtan).®® ,Versiegelt oder auch
nicht®, ,veréffentlicht und zugleich nicht verdffentlicht” — die Ahnlichkeit zwischen
diesen beiden Aussagen ist unverkennbar, und hier wie dort scheint es darum zu
gehen, dem Gegenstand der Versiegelung beziehungsweise Veroffentlichung eine
gewisse Undurchdringlichkeit zu bescheinigen, die nur von einem Kenner gleich-
sam entsiegelt werden kann. In der Aristoteles-Anekdote ist das erforderliche
Vorwissen ein Mindestmaf3 an philosophischer Propddeutik.

Wenn wir uns dagegen nun dem Inhalt der von Telesphoros iiberbrachten
Schriftstiicke zuwenden, so wird sich herausstellen, daf3 auch hier nur der Wissende
verstehen kann. In diesem Fall ist das derjenige, der iiber grundlegende Erfahrun-
gen im Bereich von Einweihungsritualen verfiigt, die fiir uns allenfalls aus Quellen
rekonstruierbar sind. Wir haben oben schon beschrieben, wie in HL V, 23 das von
Telesphoros aus den Schriftstiicken Rezitierte plotzlich zum Gegenstand einer

285 Zum Edikt des Philopator s. ZUNTZ 1963.

286 Siehe z. B. Apul. met. XI, 8, wo der Isis-Priester dem Initianden Lucius die Anweisungen zur
Vorbereitung auf die Weihe aus Biichern vortragt, die ,tiergestaltige Formelworte®, doch wohl
Hieroglyphen, sowie ,,verschnorkelte oder rankenartig verschrankte Zeichen“ enthalten.

287 Vgl. noch einmal die oben, S. 15, bereits zitierte Bemerkung zur Allegorie bei KUrRz 2004, 39:
,»Als direkt-indirekter Sprechakt verlangt auch die Allegorie ein stabiles und von Autor und Leser
geteiltes oder erinnerbares stillschweigendes Wissen. Dieses muf} ersetzen, was explizit nicht
angegeben wird.“

288 Cf. Plut. Alexander 668 A—C; siehe dazu PEPIN 1984, 27-28.
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unmittelbaren Schau des Aristides wird. Der Leib der Philumene, von denen die
Schriftstiicke zu berichten wissen, dafy man aus ihm ihre Leidensgeschichte wie aus
den Eingeweiden eines Opfertieres herauslesen kénne, nimmt mit einem Male
Gestalt an und présentiert sich Aristides als Trdger von mehreren Hohlrdumen, die
ihm ,von dem, der dabeistand, gezeigt wurden* (V, 23: &dsikvuvto VMO TOD
&peot®ToC). Es greifen also zwei Elemente ineinander, die in den Schriftstiicken
erwdhnte Schau der Eingeweide und die im weiteren Verlauf der Traumerzdhlung
beschriebene Leibesschau.”®® Dabei legt das Element der Eingeweideschau es nahe,
in der Philumene-Episode ein Beispiel fiir ,,divinatory incubation“ zu sehen — einer
Form der Inkubation, in der es nicht, wie in der ,,therapeutic incubation“ lediglich
um die Heilung ganz spezifischer korperlicher Gebrechen geht,”° sondern in einem
viel umfassenderen Sinne um die Zukunft des Inkubanten, in diesem konkreten Fall
um die Wende des ihm urspriinglich verhdngten Lebensschicksals, und das im
Rahmen eines Rituals, in dem die Eingeweide eines Opfertiers divinatorisch ausge-
deutet werden.” Dazu pafit, daB, wie wir gesehen haben, in dem kurzen
Wortwechsel zwischen Aelius und ,einem der Seher” in der auf dem Berge Milyas
empfangenen Vision, also unmittelbar vor der Erzidhlung des Philumene-Traums,
bereits auf die Thematik eines durch Gestirnzwang festgelegten Schicksals und der
Moglichkeit seiner Durchbrechung angespielt wurde, indem zugleich von Sternen
die Rede gewesen war und von einem (Er)-Losergott, der von dem durch sie
festgelegten Zwang befreit.

Im gegebenen Zusammenhang scheint es nicht ohne Belang, darauf
hinzuweisen, daf} es im Bereich der Mantik durchaus Verkniipfungen zwischen
Leibesregionen und den verschiedenen loci der Eingeweide einerseits und den
Himmelsregionen andererseits gibt. Ptolemaios in der Tetrabiblos und Manilius in
den Astronomica bieten detaillierte Uberblicke iiber die Zuteilung von bestimmten
Korperteilen zu entsprechenden Sternen beziehungsweise Gestirnskonstella-
tionen.”? Was die Beziehungen der Eingeweideschau zur Astrologie angeht, so
finden sich hier bei den etruskischen haruspices Ansitze zu einer Parallelisierung
der beiden Bereiche. Der in etruskischer Blitzschau gebrdauchlichen Aufteilung des

289 Angesichts des merkwiirdigen Vergleichs der im Rahmen der Traumerzdhlung geschilderten
Schau des Leibes der Philumene mit einer Eingeweideschau sei nochmals auf den Brauch einer
gelegentlichen Kombination von Traummantik und extispicium bereits bei den Sumerern und
Hettitern hingewiesen (vgl. oben, S. 20, Anm. 57).

290 Fiir die Unterscheidung von ,divinatory*“ und ,therapeutic incubation® s. RENBERG 2006, 105,
mit Anm. 2.

291 Vgl. das weiter unten, S. 84-85, iiber die Praxis der Mantik aus den Eingeweiden eines
Opfertiers Gesagte.

292 Cf. Ptolemaios, Tetr. III, 12; Manil. Astr. II, 453-465; IV, 701-709; Sext. Emp. M. V, 21: ... Ttveg
XoAdaiwv ol kal Ekagtov pépog Toh GvBpwreiov oWHATOG £KGOTW TV {WSiWV AVaTIOEVTEG WG
oupmaBov.
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Himmels in 16 Regionen entspricht eine ebenso grofie Anzahl von Randregionen in
der Bronzeleber von Piacenza, und hier wie dort sind auf diese Regionen Gotter
verteilt.”?®> Erwdhnenswert ist in diesem Zusammenhang auch die bei der
Interpretation der Ophiouchos-Vision bereits vorgestellte astrologische Lehre vom
dwdekatomog, den ,zwolf Orten am Himmel“, neben tomot auch oikot, loci oder
templa genannt. Daf3 die Verteilung der Sterne auf diese zw6lf Orte zum Zeitpunkt
der Geburt eines Menschen als determinierend fiir dessen Schicksal angesehen
wurde, haben wir schon zeigen kdnnen. Dabei galt eine Geburtskonstellation als
besonders ungiinstig, wenn darin Sterne, die als schidlich galten, innerhalb der als
»zentral® erachteten Orte sich befanden.?* Was aber hat die astrologische Lehre von
den zwolf loci mit dem Traum des Aristides zu tun? Bemerkenswert ist in diesem
Zusammenhang, daf} die Mitteilungen, die Aristides im Traum aus dem Munde des
Telesphoros empfangt, ausdriicklich als Orakel (xpnobevta) bezeichnet werden,””
galt doch das Erteilen von Orakelspriichen — wie wir bereits in der Einleitung
erwahnten — nicht nur in den Augen des Aristides als die fiir den Heilgott Asklepios
typische Art des Kommunizierens mit all jenen, die ihn im Zuge von rituellem
Tempelschlaf um Rat fragten.”® Man kann also davon ausgehen, daf3 die auf solche
Weise angekiindigten Ausfiihrungen iiber den Leib der Philumene in einem unmit-
telbaren Zusammenhang mit Krankheit und Heilung des Aristides selbst stehen. Er
sieht, so heif3t es im folgenden, zunichst die gesunden Hohlrdume und dann den
von der Krankheit befallenen Ort. Die Stelle, auf die er im besonderen hingewiesen
wird, trdgt seinen Namen, flankiert von einigen Sinnbildern desselben. Zusétzlich
dazu finden sich die Aufschrift ,Sosimenes‘ und noch andere Rettung verheifyende
Namen. Es folgt die Aussage iiber Philumenes stellvertretenden Tod.

Zur Erhellung dieser so skurril anmutenden Leibesschauschilderung soll die
Leidener Weltschopfung, das auf einem Papyrus aus dem 3. Jh. n. Chr. {iberlieferte
Dokument einer Priesterweihe in Alexandrien, zum Vergleich herangezogen wer-
den. Zwar ist der Papyrus chronologisch spater als die Hieroi Logoi des Aristides
anzusetzen, doch handelt es sich hier lediglich um die schriftliche Fixierung eines
Zeremoniells zur Einweihung in den Sarapis-Kult, das als solches schon lange vor
dieser greifbaren Verschriftlichung existiert haben mag. Der Vergleich liegt umso
ndher, als Aristides selbst von Mai 141 bis April 142, mit Alexandrien als Stiitzpunkt,
Agypten bereist und ansonsten einen Grofteil seines Lebens als Rhetoriklehrer in
Smyrna verbracht hat, wo in den Kult der beiden Nemeseis zu seiner Zeit auch

293 Cf. THULIN 1906, 17-19.

294 Cf. Sext. Emp., M. V, 20.

295 Cf. Arist. HL V, 22: oUTog £86Kel pot 6ppndelg avtodev Padiletv dmiow, T& ypnodévra émi i
DAoVpEVN ONUAVWY ...

296 Vgl. oben, S. 10, mit Anm. 21.
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Sarapis eingemeindet wurde.”” Da im ndmlichen Smyrna obendrein alljdhrlich ein
Fest zu Ehren dieses Gottes stattfand, kann man wohl davon ausgehen, dafl
Aristides mit den Gepflogenheiten aus dem ndheren Umfeld seines Kultes wohl
vertraut war.”®

Werfen wir also einen Blick auf die im Rahmen der Leidener Weltschépfung
beschriebene Priesterweihe: Am achten Tag vor der eigentlichen Weihenacht iiber-
reicht der Kandidat einem Tempeldiener eine Tabelle mit der Stellung der Sterne bei
seiner Geburt und bittet daraufhin den Gott Sarapis um Einweihung in bestimmte
Dinge, die ihn ganz persénlich betreffen ((kb)-609): xaipe, kUpLe, kai TEAEGOV pe TOIG
TPAYHOOi pov TovTolg — ,,Sei gegriifdt, Herr, und weihe mich in diese meine Proble-
me ein.“?” An dieser Stelle nennt der Initiand seine (wohl psychischen ebenso wie
somatischen) Schwierigkeiten; und man kann nicht umhin, hier an die Frage des
Aristides zu denken: méPev ovv oi 8kvol kal 1| Suoépyela; Es folgt die Bitte um
Belehrung iiber die eigene Geburtskonstellation ((kc)-611): unvuvésbw pot T Tfig
yevéoewg pov — ,mir werde offenbart, welche Bedeutung meine Geburtskon-
stellation hat.“** In der Nacht des achten Tages, wenn es zur Begegnung mit dem
Gott (in Gestalt seines Priesters) kommt, wird die entscheidende Frage gestellt ((oi)-
709): 8¢omota, Ti pot ipaptal; — ,Herr, welches Geschick ist mir bestimmt?“*! An
dieser Stelle ist nun das eigentliche Orakel des Gottes anzusetzen, das er durch den
Mund seines Priesters enthiillt ((0j)-710): kai €pel ol kal mepl &otpov Kai mOIdg
€0Tv 0 00¢ daipwv kal 6 wpdokomog, kal od {rfon kal mod dnobaveioat — ,Dann
wird er dir Auskunft geben {iber deinen Stern und welcher dein Daimon und dein
Aszendent ist und wo du leben und sterben wirst.“*** Das Orakel besteht also in
einer genauen Erklarung der Geburtskonstellation des Kandidaten und ihrer Aus-
wirkung auf sein weiteres Leben bis hin zur Sterbestunde. Ahnliches, so scheint es,
trifft auch auf die als Orakel des Telesphoros vorgestellte Leibesschau bei Aristides
zu. Dabei moégen in Anwendung der oben aufgezeigten traditionellen Paralleli-
sierung von Angelegenheiten der Astrologie und der Eingeweideschau die gesunden
Hohlrdume im Leib der Philumene fiir die giinstigen, die von Krankheit befallenen
dagegen fiir die schddlichen Elemente innerhalb der Geburtskonstellation stehen.

Es kann wohl keinen Zweifel daran geben, daf3 die hier beschriebene
Vorstellung einer Opferschau ihren Hintergrund in einem real existierenden
Kultbrauch hat, ist doch die Mantik aus den Eingeweiden eines Opfertieres,

297 Vgl. CIG 3163, eine Weihinschrift des Philosophen Papinius aus dem Jahre 211/212 aus Smyrna,
in der er gelobt, nach seiner Enkatoche beim Gott Sarapis einen Anbau fiir das Nemeseion zu stiften.
298 Zu dem namentlich nicht bekannten Fest zu Ehren des Sarapis in Smyrna s. Arist. Ei¢ Sdpamy
(or. XLV Keil), 33; s. dazu BEHR 1968, 21, 73.

299 Cf. MERKELBACH 1992, 137.

300 Cf. MERKELBACH 1992, 78, 137.

301 Cf. MERKELBACH 1992, 149.

302 Cf. MERKELBACH 1992, 149.
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manchmal sogar denen eines Menschenopfers, durch zahlreiche Belege bezeugt. So
wurde zum Beispiel Apollonios von Tyana, wenn man einer Auflerung aus seiner
fiktiven Verteidigungsrede Glauben schenken darf, u.a. auch der Tétung eines
Knaben zu divinatorischen Zwecken angeklagt, und bei Justinus Martyr wird die
»Beschau makelloser Knaben“ (ai &81ap00pwv maibwv émomntevoelg) als einer von
mehreren Beweisen fiir das Vorhandensein von Empfindungen der Seele nach dem
Tode genannt.>® In Plutarchs Dialog De defectu ist davon die Rede, das Zittern eines
Opfertieres sei von den Priestern als ein Zeichen dafiir gewertet worden, daf3 ,,der
Gott in seinem heiligen Tempel sei* (Ogpiotevey OV Oeov).** Dabei galt insbe-
sondere die Leber als der Ort, an dem die gottliche Gegenwart sich manifestierte.>®
Noch bei Porphyrios, De abstinentia 11, 51, 3, ist von drei Arten die Rede, auf welche
die Leber zur Tragerin von Zeichen werden kann: 1. durch Intervention der Gétter, 2.
durch Einwirken von Saipoveg, 3. durch die vom K&rper des Opfertiers geldste Seele,
der — im Moment ihres Ubergangs vom Diesseits ins Jenseits — die Kraft
zugeschrieben wurde, auf Fragen des Sehers durch bestimmte Auffilligkeiten in der
Leber Antwort geben zu kénnen.*® In das hier gezeichnete Bild fiigt sich auch die
Frage, die der Kandidat laut dem Leidener Papyrus in der Woche vor der Weihe-
nacht an acht Tagen in Folge an den jeweiligen Wochentagsgott richten soll
((nc)-121): kvpie, Tfi MO0 KOA@ TOV Oedv €ig TAg iepag OBuoiag; — ,Herr, am
wievielten Tag darf ich den Gott zum heiligen Opfer laden?*

Der Hohepunkt der Leibesschau bei Aristides ist erreicht, als der ,Dabei-
stehende“ (der Mystagoge oder Sarapis-Priester?) auf jene Stelle zeigt, die zwar
einerseits die Wurzel allen Ubels, andererseits aber auch Triger des Namens ,Ailios
Aristides’ und vielerlei Rettung verheif’}ender Namen wie z. B. ,Sosimenes* ist. Auch
hier 143t sich wieder eine Briicke zur Leidener Kosmopoiia schlagen, wo der

303 Cf. Philostr. VA VIII, 7, 15, sowie Justin. Apol. 1, 18, 3: vekvopavTeiot pev yap kal ai G8lapddpwv
naidwv énomntevoelg kal Pux@v GvBpwmivwy KAROELG Kal ol AeyOpevol Tapd TOIG HAYOLG OVELPO-
TIopTToL Kol TAPESPOL Kad TG YIVOHEVE DTIO TV TADTA EIOTWV MEIGETWOAV VUGS, 6Tt Kal pHeTd B&vaTov
év aiobrjoel eiolv ai Yuyai, ...; zum Brauch des Menschenopfers s. ferner Sapientia Salom. 14, 23: fi
YO TEKVOQPOVOUG TEAETAS | KPU@LO LUOTHPLA T} EPHAVETG EEGAAWY BEOUDV KWUOUG BYOVTES ...

304 Cf. Plut. De defect. 437 A - B.

305 Zur Leber als Sitz ,,des Gottes“ oder der Gotter s. Hesych, s. v. 8e6g- onpeiov év Butikij; Statius,
Theb. 176: In nullis spirat deus integer extis, mit Lactantius ad loc.: est quoddam in extis signum, quod
deus appelatur. quod si integrum apparuerit, propitium numen ostendit, sin vero dimidiam, iratum
significat numen aut certe non praesens; Lucan, Pharsalia 1, 633: Caesique in viscera tauri invenere
dei; fiir eine Erklarung dieser Stellen s. BLECHER 1905, 60-61; zur Vorstellung gottlicher Gegenwart
in der Leber bei den Etruskern s. THULIN 1906. Siehe ferner WESSELY, N. Gr. Z. 44, 715/16: ddwvou
appaoag £ NG WPAG AV KATAPNG EIG TX OTAAYXVA ...

306 Cf. Porphyr. Abst. 2, 51, 3: nétepa 8¢ T& onpeia oi Beol Emgaivovow fi Saipoveg /| 7 Yuyn
aroAAatTopévn ToD {Wou Tpog TV Tebowy dmokpivetat 81 T@V €v Tolg omA&YXVOLG ONpeiwv, ovK
£oTv ToD TapovTog AGyou €peuvvijoal. Siehe ferner auch E. El 826-29, wo das Fehlen des
Leberlappens als ein Zeichen fiir kiinfiges Unheil gedeutet wird; dazu JOHNSTON 2008, 125-26.
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kritischen Stelle jenes ,,Schlechte“ entspricht, das der Kandidat, ohne daf3 er sich
davon entmutigen lassen soll, gegebenenfalls im Zuge der Bekanntmachung seiner
Geburtskonstellation vernehmen wird ((0k)-711-(01)-713): £€av 8¢ Tt @abAov dkovorg,
U1 KPGENG, Uy kAavong, GAAG £pwTa, tva aitog dnadeipn i pebodevon. Suvatal yap
Tévta O 0e0g of)Tog. - ,Wenn du aber etwas Schlimmes horst, so jammere und
weine nicht, sondern bitte ihn, daf3 er selbst es auswische oder auf einen anderen
Weg lenke; denn dieser Gott vermag alles.“ Das ,,Auswischen® des Schlechten
entspricht jenem Losen ,.ein fiir allemal“ (kaBdmag), von dem in der Milyas-Vision
die Rede war.’” Ausgewischt und gel6st wird der Sternenzwang, die dotepukri,
indem der Gott die Madngel der natiirlichen Geburtskonstellation des Kandidaten ein
fiir allemal beseitigt. Das geschieht bei Aristides genau zu dem Zeitpunkt, als ,die
Liebe zum Bleiben‘ durch den Vollzug der Weihe aufgehoben wird. Was an ihre
Stelle tritt, ist die Wiedergeburt im Zeichen einer neuen Geburtskonstellation. Eine
solche gewdhrt der ,,Zuteiler” (peptotiig) Sarapis dem Hilfe suchenden Initianden
auch in der Leidener Weltschopfung ebenso wie in der weiter oben erwadhnten
Pschai-Aion-Liturgie, wobei die letztere, wie wir sahen, sogar Vergottung durch
Unsterblichkeit in Aussicht stellt.>*®

Wenn wir uns von hier aus noch einmal dem (Er)-Lésergott der Milyas-Vision
zuwenden, so schliefdt sich {iber den Umweg der agyptischen Gottheit Pschai der
Kreis zum Gott Apollon, der ja in HL V, 19 unmittelbar vor der Vision ausdriicklich
genannt wird. Die Bezeichnung pepilotrg, die in (Ir)-639 des Leidener Papyrus dem
Gott Sarapis beigegeben wird, ist geradezu eine Ubersetzung des dgyptischen Got-
ternamens ,Pschai‘ ins Griechische.*® In seiner Eigenschaft als Zuteiler eines guten
Schicksals hief3 dieser zweite Hauptgott von Alexandrien auch Ayafog Aaipwv.”
Diese Gottheit, die sich auf einigen delischen Reliefs in Form einer bartigen
Schlange abgebildet findet, erscheint seit dem vierten Jh. v. Chr. immer haufiger
gemeinsam mit Ayafr| TUxn, wobei dieses Paar im hellenistischen Agypten meist die

307 Aus dem Lésen ein fiir allemal (cf. HL V, 20: nétepov kabamnag Avot tt) wird bei DOWNIE 2013 A,
177 ,safety ,once and for all*“ (vgl. auch 176: ,the safety that he sought ,once and for all‘“), so daf3
sie in ihrer Interpretation der Philumene-Episode (S. 175-177) die Frage nach der Bedeutung des fiir
diese Episode so zentralen Begriffs des ,Losens‘ gar nicht erst stellt und mithin die im Traum
beschriebene Rettung des Aristides, ohne ihre religios-kultische Tragweite zu beriicksichtigen, im
Sinne eines Fortlebens des Autors in seinen literarischen Werken ausdeutet. Zur zentralen
Bedeutung des (Er)-L6sens in den HL dagegen treffend ISRAELOWICH 2012, 131: ,,Aristides’ medical
history discloses a distinctive aretalogical narrative of redemption.“

308 Zu Sarapis als peplotiig s. die Leidener Weltschopfung (Ir)-639; s. dazu MERKELBACH 1992, 59.
Zur Pschai-Aion-Liturgie s. oben, S. 73; 74; 76.

309 Cf. MERKELBACH 1992, 225.

310 Cf. DUNAND 1981, 281: ,,C’est dire qu’Agathodaimon, en Egypte, n’est pas seulement considéré
comme un dieu grec, mais qu’il est intégré aux croyances locales; il apparait en effet comme
I’équivalent de I’égyptien Shai.“
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Ziige von Isis in ihrer Schlangengestalt als G6ttin Renenoutet (griech.: ©¢ppovbig)
und Sarapis annimmt — eine Assimilierung, die auf einer Gemme in der Bibliotheque
Nationale de Paris und einer Terrakotte im Louvre sogar so weit geht, da auf dem
Korper der Agathodaimon-Schlange das von einem Kalathos gekronte Haupt des
Sarapis aufruht.>® Die Schlangengestalt des Ayaf0¢ Aaipwyv erinnert zum einen an
den Nil, zum anderen an die pythische Schlange des Apollon.*” In der Leidener
Weltschopfung wird beschrieben, wie der Urgott den Gott Pschai als ein Doppel-
wesen aus dem Gott Phobos und dem pythischen Drachen erschafft.’” Sie sind als
zwei Hieroglyphen zu verstehen, welche zusammen P-Sch bedeuten, also den Gott
Pschai-Agathos Daimon-Apollon, wobei Agathos Daimon-Pschai seinerseits wie-
derum als derselbe Gott wie Horos-Harpokrates angesehen, ja der Name Ayaf0¢
Aaipwv laut dem Zeugnis der PGM nicht selten sogar als ein magischer Name fiir
Helios benutzt wurde.*™ Vor diesem Hintergrund lohnt es sich nun auch, den oben
bereits angesponnenen Faden hinsichtlich Wesen und Funktion der auf der Insel
Elephantine beheimateten Gottheit Khnum wieder aufzunehmen.*® Der Gott der
Nilschwelle, als der Khnum in Syene (dem heutigen Aswan) auf Elephantine verehrt
wurde, war in Agypten in Gestalt einer Schlange mit Strahlen aussendendem
Lowenkopf auch unter dem Namen Chnoubis/Chnoumis bekannt.®® Die Strahlen
hat man als Beweis dafiir angesehen, daf3 Chnoubis ein Sonnengott war.>” Nicht
selten wurde er auch unter der vox magica Apmovkvou@l, einer Mischung aus
,Harpokrates‘ und ,Chnoubis‘, angerufen und als solcher wiederum mit Agatho-
daimon, dem Herrn iiber das Schicksal, identifiziert.'® Damit wire Khnum der erste
innerhalb einer ganzen Reihe von sonnenhaften Gottern, die mit Pschai-Agathos

311 Zum paarweisen Auftreten von Aya60g Aaipwv und Ayobr, TOxn seit dem 4. Jh. v. Chr. s.
SRAMENI GASPARRO 1997, 88-90 (zahlreiche Beispiele in DUNAND 1969, 10-16, 21-25); zu den
delischen Reliefs s. LIMC 11, s. v. ,Agathodaimon’, 280; I 2, Taf. 3; zu Gemme und Terrakotte s. LIMC
11, s.v. ,Agathodaimon’, Nr. 24 und 40 mit den entsprechenden Tafeln in LIMC I 2.

312 Cf. MERKELBACH 1992, 59.

313 Cf. Leidener Weltschpfung (gh)-528—-(gc)-530.

314 Cf. MERKELBACH 1992, 213, 60. Zu Ayo80¢ Aaipiwv als einem magischen Namen fiir Helios s. PGM
1V 1635 ff., 1711; XXXVI 216 ff.

315 Vgl. oben, S.72.

316 Cf. MASTROCINQUE 2005, 62/63. Zu Khnum als dem Gott der Nilschwelle vgl. die Hungersnotstele
auf der Insel Sehelnarti im Gebiet des 1. Nilkatarakts, deren u. a. bei BRESCIANI 2005, 33 wieder-
gegebene Inschrift von einer Traumerscheinung des Khnum berichtet sowie vom Versprechen des
Gottes an den Pharao Djoser, nach den Jahren der Hungersnot kiinftig den Nil jedes Jahr wieder
reichlich schwellen zu lassen.

317 Cf. MASTROCINQUE 2005, 63: “The rays encircling his head have always been considered proof
that Chnoubis was a sun-god.“

318 Zur vox magica Apmovkvou@t s. PGM 1 27; IV 2433, VII 1023-1024; zur Identifizierung von ,Har-
ponchnouphi‘ mit ,Agathodaimon*‘ s. MASTROCINQUE 2005, 63, sowie MASTROCINQUE 1998, 69, Anm.
224,
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Daimon gleichgesetzt wurden. Die Leidener Weltschopfung, die Pschai-Aion-Liturgie
und die Milyas-Vision mit ihren Verweisen auf Smyrna (Isis/Sarapis-Kult) und
Elephantine (Kult des Khnum-Agathodaimon) verbindet also der Grundgedanke,
daB iiber dem Sternenzwang der Sonnengott steht.””” Was den Gott Khnum angeht,
so fiigt sich in seinem Fall zu der Vorstellung, vom Zwang des Schicksals erlésen zu
konnen, ein Traumbericht aus einem Brief des enkatochos Ptolemaios aus dem
Serapeum zu Memphis: Nachdem ihm von einer unbekannten Alten angekiindigt
wurde, sie werde ihn vor den ,Daimon Knephis‘ (= Khnum) fiihren, auf daf er
anbetend vor ihm niederfalle, sieht Ptolemaios den Gott tatsdchlich vor sich, und
sicher nicht zuféllig verbindet sich gerade mit diesem Anblick die an die Gefahrten
des enkatochos gerichtete Aufforderung zur Freude iiber dessen baldige Entlassung
aus der Gotteshaft, den als G@eoig bezeichneten Akt der Befreiung, der zugleich, wie
ich weiter oben zu zeigen versuchte, als Ausdruck der im Rahmen eines Ein-
weihungszeremoniells vollzogenen Erlosung vom Sternenzwang betrachtet werden
kann:* EmpAép[ag talxd €idov tov Kviipwv. Edgpdvesda, oi map’ £pod mav[teg:
dupleaic ot yivetat Tayv — ,,Ich blickte schnell hin und sah den Knephis. Freut euch,
alle meine Freunde, Befreiung wird mir bald!”**

Bleibt nur, die Gestalt des Telesphoros, von der die Frage nach der Bedeutung
des Leibesschau-Traumes zuerst ihren Ausgang nahm, an dieser Stelle noch einmal
in genauen Augenschein zu nehmen. Die Deutung, mit der USENER in seinen
Gotternamen die Gottheit als den, ,,der das Letzte, die Heilung bringt“, interpretiert,
hat sich weitgehend durchgesetzt.*? Ausgehend von jenem Umfeld, in dem der
Kindgott am haufigsten zu finden ist, eben dem des Asklepios-Kultes, hat man ihn
in Anlehnung an seinen Namen auch mit den teAeo@opa oveipata, den im Rahmen

319 Es scheint nicht tiberfliissig, darauf hinzuweisen, daf} die valentinianische Gnosis diese Lehre
christlich tiberformt hat. So ist laut Clem. Alex. Exc. Theod. 74, 2 Gott zur Erde hinabgestiegen, um
diejenigen, die an Christus glauben, aus dem Schicksalszwang in seine Vorsehung zu {iberfiihren
(... a0TOG O KOplog, avBpwnwv 08nydg, 6 kateAbwv ig yAv tva petadii tovg €ig TOv Xplotov
muotevoavtag &ro Eipappévng eig v €xeivov Ipdvolav) — ein Herrschaftswechsel, der allerdings
nur bei wenigen Auserwéahlten, den sog. ,Pneumatikern‘, eintritt und der sich — laut Exc. Theod. 78,
1-2 - namentlich zum Zeitpunkt der Taufe vollzieht: Méxpt Tod Pantiopartog obv f| Eipappévn, @aotv
[sc. die Anhédnger der valentinianischen Gnosis], GAn6rg- peta 8¢ TodTo oUKETL GAndevovov ol
aotpéloyol. "EoTv 8¢ o0 TO AouTpov povov TO €Aeubepodv, GANG kai 1| yv@olg, Tiveg fMuev, Ti
yeyovapev: mod fipev, mod évePAnBnuev- mol omevdopev, mobev Autpovpedar Ti yévwnolg, Ti
avayévvnotg. Zum Antagonismus zwischen Schicksal und Vorsehung in der valentinianischen
Gnosis s. ausfiihrlich SFAMENI GASPARRO 1998 B, 99-104.

320 Siehe oben, S. 72-73.

321 Cf. WILCKEN, UPZ 178, Z. 39; die Ubersetzung ebd., S. 361.

322 Cf. USENER 1896, 171; vgl. dazu H. RUHFEL in LIMC VII 1, s.v. ,Telesphoros‘, 878: ,,T. ist der
Vollendende, der auch das Leben zur Vollendung bringt, d. h. ein erfiilltes Leben schenkt“; etwas
abweichend dagegen SCHRODER 1986, 44, Anm. 22: ,,Seinem Namen nach ist er wohl ,der Erfiillung
Bringende, d. h. Erfiillung der im Traume angekiindigten Heilversprechen und Orakel.“
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von rituellem Tempelschlaf empfangenen Traumorakeln, in Verbindung gebracht
und ihn dementsprechend als Inkubationsddmon aufgefaf3t.” Als Beleg wird gerne
Pausanias II, 11, 7 angefiihrt, wo es heifdit, dal Telesphoros seinen Namen in
Pergamon €k pavtevpartog, in Entsprechung zu der epidaurischen Inkubations-
gottheit Akesis (= ,,Heilung, Linderung®), erhielt.”* Auch beruft man sich auf die
Nachricht des Marinos in der Vita Procli, Kap. 7, diesem sei bei schwerer Krankheit
Telesphoros im Traum erschienen, habe ihn beriihrt und damit umgehend geheilt.
Dazu fiigt sich hervorragend eine Inschrift aus Epidauros, in welcher der Kindgott
als aAe&imovog gepriesen wird, sowie ein Weihepigramm aus Verona, das den 6g0ig
owtijpot AokAnmu® Iepyopunvd, Yyeiq, Teleo@dpw (,den Rettergottheiten
Asklepios von Pergamon, Hygieia, Telesphoros®) gewidmet ist.*® Doch scheint der
Ton auf Vollendung im Sinne von Heilung das Wesen des kindhaften Kapuzengottes
keineswegs voll auszuloten. Ausgehend von der Bedeutung téhog = ,Tod“ tritt
Telesphoros auch als Todesdamon auf; und insbesondere im makedonischen Raum,
wo sich viele Telesphoros-Figuren in Grabern fanden, erscheint seine Gestalt haufig
auf Grabreliefs, einmal neben der chthonischen Figur des ,Thrakischen Reiters‘.3?
Ein weiterer Aspekt des Asklepiosbegleiters ist in der neueren Forschung fast ganz
in den Hintergrund getreten: In Ableitung seines Namens von teAet (,Weihe®)
sowie in Hinblick auf seine Kleidung, die an ,,Vermummung in Mysterien“ erinnert,
wird Telesphoros vereinzelt als ,derjenige, welcher die Weihe bringt“, mithin als
eine Art Initiationsddmon angesehen.’” Nach Boeckh bezieht sich der Name des
Gottes ad magicam per TeAeTdg et Teleopopiag medicinam.’® Damit gibt er eine
Erklarung, in der Aspekte der Heilung und Weihe sich vermischen, und tatsdchlich
kann man ja die Weihe als ein Heilmittel par excellence auffassen, haben wir doch
am Beispiel der beiden Priesterweihen der Leidener Weltschépfung und der Pschai-
Aion-Liturgie gesehen, daf} hier die Initianden ihr altes, von Médngeln behaftetes
Schicksal dem Gott zur Auflésung anheimgeben und ihn um ein neues Leben unter
einer verdnderten Geburtskonstellation bitten.*” Vor diesem Hintergrund gewinnen

323 So bereits ZIEHEN 1892, 241.

324 Cf. Paus. II, 11, 7: ei 8¢ 0pO@G €ikdlw, Tov Evapepiwva ToUtov Iepyaunvoi TeAeopopov €k
pavtevpatog, Erudavpiot 8& Akeowv dvopadouat.

325 Cf. KAVVADIAS 1893, 55, Nr. 82; CIG Nr. 6753.

326 Zu Telesphoros als ,génie funébre‘ s. DEONNA 1955, 56; zu Telesphoros-Figuren in Grdbern und
Darstellungen auf Grabreliefs s. H. RUHFEL in LIMC VII 1, s.v. ,Telesphoros‘, 877; zu Telesphoros
neben dem ,Thrakischen Reiter¢ s. LIMC VII 1, Nr. 88.

327 Cf. DEONNA 1955, 52; WROTH 1882, 298; zum Aspekt der ,Vermummung* s. EGGER 1932, 315.

328 Cf.CIGIS. 479.

329 Vgl. auch WELCKER 1860, 740 zu Telesphoros: ,, ... er bedeutet wahrscheinlich, wie Bdckh
erklirt hat, die Einweihung (teAeogopiav) oder die Cdremonien (teAetdg) die in Pergamos schon
zur Zeit des Pausanias, wie wir sehen, besonders zu der des Aristides als ein Hauptmittel fiir die
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auch die Schriftstiicke des Telesphoros in der Vision bei Aristides noch eine tiefere
Bedeutung: Wenn der Gott zundchst aus ihnen vorzulesen scheint, so erinnert das
einerseits an den kultischen Brauch, wahrend der Einweihung in Mysterienkulte
einen hieros logos zu rezitieren, dessen Inhalt vom Initianden geheim zu halten
war.”® Andererseits wird, wie wir weiter unten am Beispiel des Timarch-Mythos aus
Plutarchs Dialog De genio Socratis sehen werden, als hieros logos aber auch ein
Bericht bezeichnet, in dem die wahrend einer rituellen Inkubation empfangenen
religiosen Offenbarungen wiedergegeben werden.”' Geht man von dieser zweiten
Spielart aus, so kdme den Schriftstiicken des Telesphoros die Funktion einer mise en
abyme zu, sind sie doch im Kleinen noch einmal was die Hieroi Logoi im Grofien
sind: bildhaft verschliisselte Aufzeichnungen der Erlebnisse eines Initianden.

Daf} in der Traumerzahlung bei Aristides der Vater der Philumene, auf dessen
Bericht der Inhalt der Schriftstiicke zuriickgefiihrt wird, gerade den Namen Alkimos
tragt, ist im Kontext von Initiationsriten sicherlich nicht ganz ohne Belang: Das
eponyme Adjektiv &Akipog bezeichnet einen Mann im Vollbesitz seiner Krifte.>*
Diese Vorstellung kann nicht nur mit einem durch die Weihe ,Wiedergeborenen’
und zu neuer Kraft Erstandenen verkniipft werden; sie entspricht auch dem Ideal,
das die Epheben iiber den Weg ihrer rites de passage zu erreichen streben, und so
nimmt es nicht wunder, dafl der Gott Telesphoros auch als Empfanger einer
Ephebeninschrift aus der Zeit um 190-200 n. Chr. nachweisbar ist.>* Man hat das
Element médnnlicher Vitalitdt in Telesphoros sogar unmittelbar verkodrpert sehen
wollen, indem man ihn als einen phallischen Ddmon deutete, was angesichts einer
Telesphoros-Statuette im Thorvaldsen-Museum aus Kopenhagen, unter deren
abnehmbarem Oberteil ein Phallos versteckt ist, durchaus nahe liegt.>** In eine
dhnliche Richtung weisen die Bezeichnung des Gottes als ,lebenspendend®
(Cwo@opog) und der Dank an ihn fiir die Gabe guter Geburten auf dem sogenannten
,Kasseler Stein‘, einer aus Athen stammenden Marmortafel aus der 2. Halfte des
3. Jh. n. Chr. mit Hymnen an Asklepios, Hygieia und Telesphoros.?® Innerhalb des

kranken Glaubigen im Schwung waren, und von den Weihescenen mag das widerwartige Costiim
entlehnt seyn.*“

330 Cf. BUERKERT 1962, 162: ,,Nun gehoren zu allen Mysterien anéppnta; der Ritus wird durch einen
iepog Adyog gedeutet, den man Uneingeweihten nicht mitteilen darf: ,heilig® heifit hier soviel wie
ovy 6otov Agyewv, vgl. Hdt. 2, 61 £.“ Zum Geheimhaltungsgebot im Zusammenhang mit orphischen
Hieroi Logoi sowie mit einem in Hexametern verfaften, dem Pythagoras zugeschriebenen iepdg
Adyog s. ferner BAUMGARTEN 1998, 147, der in Anm. 22 auf RIEDWEG 1993, 28 verweist.

331 Siehe unten, S. 136.

332 Siehe z. B. Hom. Od. XXII, 232, wo es im Zusammenhang des Kampfes gegen die Freier benutzt
wird: vl pvnoTripwy dAo@upeat BAkiOG sivar;

333 Cf.IGI1/ 111, 2, 2127.

334 Cf. MEIER 1985, 51-53, sowie die Abb. 6 auf S. 54.

335 Cf. KAIBEL 1965, 434, Z. 43, 40.
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gleichen Hymnus wird der Gott auch als @aeaivBpote (,den Sterblichen leuchtend*)
angerufen. Dazu pafdt die Art, in der Aristides in HL III, 23 eine Traumerscheinung
des Telesphoros am Ende eines Halsleidens als eine von Licht begleitete Epiphanie
beschreibt: ,,Es erschien mir aber auch Telesphoros zur Nacht, indem er um meinen
Hals einen Tanz auffiihrte. Und auf der gegeniiberliegenden Wand lag ein Licht-
glanz wie von Sonnenschein.“ Es ist fraglich, ob diese sparlichen Hinweise ausrei-
chen, um Telesphoros, wie es einst Creuzer und Gerhard wollten, zu einem perga-
menischen Licht- beziehungsweise Sonnengott zu erkldren.* Immerhin ist er dem
agyptischen Harpokrates, der den Gott Horus im Kindesalter verkorpert, ange-
glichen worden, nicht zuletzt wegen seiner Erscheinungsform als genius cucullatus,
die er mit dem dgyptischen Kindgott teilt.””

Horus ist nun allerdings, wie oben schon angemerkt, tatsidchlich ein ,sonnen-
hafter‘ Gott. Als solcher wurde er mit Apollon gleichgesetzt, und auf seine Identifi-
kation mit der sich tdglich erneuernden Sonne geht auch die folgende auf den
spateren Horus-Stelen zu findende Apostrophe: ,,0 Alter, der sich in seiner Zeit
verjlingt, der wieder zum Kinde wird.*“**®

Ist es nicht gerade eine solche Verjiingung und Re-Vitalisierung, welche
einerseits die Kandidaten in der Leidener Weltschépfung und der Pschai-Aion-
Liturgie sich erhoffen, die aber andererseits auch in der Traumerzdahlung von der
Leibesschau bei Aristides im Hintergrund steht, wenn aus dem Krankheitsherd das
Rettende wird? Angesichts der bereits erwdhnten, von Aristides selbst betonten
Ahnlichkeit zwischen dem Berg Milyas und der dgyptischen Stadt Elephantine
scheint es jedenfalls nicht ganz abwegig, die durch vielerlei bildliche Darstellungen
bestétigte Briicke von Telesphoros zu Harpokrates zu schlagen.” Bei letzterem ist
das vitalisierende Element in den phallischen Darstellungen manchmal auf nahezu
groteske Weise iiberbetont,** und man kann wohl davon ausgehen, daf} dieser auf

336 CREUZER 1841, 47-48: ,,Sein Name bedeutet der Gereifte und der Reifende, der vollendende Gott
und der Vollendete. Er ist das reifende und gereifte Jahr, die zeitigende Sonne, daher auch die
Sonne im Hinabsteigen.” Siehe ferner GERHARD 1854, 537-538; vgl. dazu auch WROTH 1882, 296-297.

337 Cf. HERTER 1932, 292; BRECCIA 1934, 27, Nr. 103, pl. XXXVII, 78: Horus-Harpokrates ,,vestito di
mantello con o senza cappuccio, o col cappuccio tirato sul capo“; DEONNA 1955, 74-78.

338 Zur Identifizierung von Horus mit Apollon s. Macrob. Sat. 1, 21, 13; Diod. Sic. 1, 17, 21, wo dem
Horus-Apollon die Entdeckung des Lorbeers zugeschrieben wird; Hdt. 2, 144. 156; Plut. Is. et Os. 12,
355D-356A; Paus. II, 27, 6; siehe ferner die Weihinschrift eines Isis- und Sarapispriesters ‘Qpw-
AmoMwvi-Apriokpdrn in Philippopolis, vgl. dazu COLLART 1929, 77-78; zu der Aufschrift der Horus-
Stelen s. BARB 1953, 20.

339 Zu einer Statuette des Telesphoros in einem Tempel mit &gyptischen Gottheiten in
Philippopolis s. COLLART, BCH 53, 1929, 89 u. 90 (mit Abb.); zu einem Telesphoros-Relief in
unmittelbarer Nahe zu der Inschrift eines Vereins von Sarapis-Verehrern s. DEVAMBREZ, BCH 67,
1943, 225-226; zu einer Statuengruppe von Telesphoros und Harpokrates in der Sammlung
Strawberry Hill s. COLLART, BCH 53, 1929, 93.

340 Cf. DEONNA 1955, 75-77.
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Zeugung gehende Aspekt des Telesphoros auch in die Philumene-Episode mit
hineinspielt, geht es hier doch nicht nur um die Wiederherstellung einer robusten
Gesundheit, sondern — wie wir bereits festgestellt haben — um eine regelrechte
Wiedergeburt unter einer neuen Sternenkonstellation.

Wir hitten dann also in dem als Maultiertreiber auftretenden Telesphoros eine
Kombination aus der Gestalt des Oknos und der des zwergenhaften Weihedamons
vor uns. Oknos wire das Symbol fiir das Zégern vor der Weihe und das alte Leben
mit seinem frucht- und ziellosen Treiben, wahrend in der Gestalt des kindlich-
vitalen Telesphoros die ,Katabase‘ zugleich schon Ziige des Wiederaufstiegs zu
neuem Leben erhilt. Die in dem Namen Telesphoros angelegte Doppeldeutigkeit,
die den Tod ebenso wie die Weihe umfafit, kommt dabei zu voller Entfaltung:
Ahnlich wie in einem klassisch gewordenen Plutarch-Fragment, in dem ausgehend
von dem Wortspiel 1€Aog — tehetry die Weihe im Bild einer Jenseitserfahrung
beschrieben wird, kann auch die Philumene-Episode bei Aristides doppelt gelesen
werden:*"! Nicht genug damit, Markierung eines Wendepunkts noch zu Lebzeiten
des Geweihten sein zu wollen, gibt sie sich zugleich als ein Wunschbild fiir die
Uberwindung des Todes ein fiir allemal.

3.4 DerTraumende als Prophet und Visiondr — Traummantik und
ihre Voraussetzungen von Pindar bis Synesios von Kyrene

Nachdem wir uns in den voraufgegangenen Abschnitten das Phdnomen der
Traummantik selbst sowohl anhand von theoretischen Auflerungen als auch mit
Hilfe von Traumschilderungen und damit zugleich von Beispielen fiir Traummantik
im Vollzug beleuchtet haben, wollen wir diese letzteren nun in einen breiteren
historischen Kontext einordnen, indem wir uns in einem diachronisch angelegten
Kapitel vor Augen fiihren, wie in einschlédgigen AuBerungen von Pindar bis Synesios
von Kyrene das Phdnomen des prophetischen oder auch Wahr-Traumens sowie die
mit ihm verbundenen Begleitumstdnde und Voraussetzungen beschrieben werden.
Gegenstand der Untersuchung sind dabei zundchst jene Textzeugen, in denen die
Moglichkeit, prophetische Durchblicke zu empfangen, fiir die auf sich selbst
gestellte Seele in Anspruch genommen wird, sei es, daf3 sie im Schlaf sich
voriibergehend vom Korper isoliere, sei es, daf} sie zum Zeitpunkt der Sterbestunde
sich aus ihrer sterblichen Hiille ganz abldse. Besprochen werden ferner Philos Auf-
fassung von der prophetischen Ekstase als einer gotterfiillten Besessenheit (vBeog
katokwyr]) sowie die fiir Synesios von Kyrene charakteristische Vorstellung von
Prophetie als der eigentlichen Domine einer aufgrund ihrer Leichtigkeit zu
Aufschwung und Klarsicht befdhigten Seele. Als eine beiden Denkern gemeinsame

341 Cf. Plutarch, fr. 168 Sandbach (= Stob. IV, 52, 49).
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Grundausrichtung wird sich der hohe moralische Anspruch an den prophetisch
Traumenden herauskristallisieren. Mit ihm verbindet sich konsequenterweise eine
ebenso hohe Einschédtzung des Wahrheitsgehaltes ndchtlicher Visionen, die infolge
der ihnen bescheinigten Untriiglichkeit, wie sich zeigen wird, insbesondere von
Synesios in stoischer Manier zum potentiellen Trager gottgewirkter Warnungen und
damit zu hochst praktischen Ratgebern fiir eine richtige Lebensfiihrung erklart
werden. Den Ton Philos auf der Gott-Ergriffenheit des Weissagenden unter
zeitweiliger Ausschaltung des eigenen menschlichen Verstandes werden wir bei
Tertullian und in den Ekstase-Vorstellungen der Montanisten wiederfinden, wobei
uns ein Seitenblick auf die Kritik der Grof3kirche an der Bewegung der véa
nipopnteio sowie auf das Prophetieverstandnis Augustins zeigen wird, dafy mit dem
als Reaktion auf den Montanismus sich einstellenden Bewufitsein von der
Ambivalenz ekstatischer Zustdnde zugleich die dringende Mahnung zu einer
d1akpLog mvevpdtwv einhergeht.

Richten wir aber unser Augenmerk zundchst auf jene Berichte, in denen
Zustinde eines traummantischen évBovalaopog als die aktive Tétigkeit der Seele
eines Traumenden dargestellt werden, die in zeitweiliger Verselbstandigung oder
regelrechter Loslosung vom Korper einen seherischen Weitblick entwickelt.>*? Als
Keimzelle dieser Art von traummantischen Berichten kann das oben bereits bespro-
chene fr. 12 a des Aristoteles gelten, in dem, wie wir gesehen haben, davon die Rede
ist, daB die Seele, sobald sie sich im Schlaf auf sich selbst zuriickzieht (6tav ... ka®’
govtnv yévntar 1 Puxr)) und ihre eigene Natur angenommen hat (triv iSiov
amoAafBodoa Vo), zur Seherin wird und fiir kurze Zeit die Fahigkeit entwickelt,
die Zukunft vorauszusagen.*® Das Gleiche gelte, so heifit es im unmittelbaren
Anschlu8, fiir die Seele in der Todesstunde eines Menschen: Tolatn 8¢ 0Tt kal &v
TG Kot TOV Bdvatov ywpileobal TV cwpdTwv — ,,Genauso beschaffen ist sie auch
in der unmittelbar vor dem Tod sich ereignenden Abtrennung von den Korpern.”

Die Parallelisierung von Schlaf und Tod findet sich in dhnlicher Weise bereits
bei Pindar:

O@pa PEV TIGVTWV EMeTat Bavaty TePLoDeVeT,
{wov & &1t Aeimetal ai@vog i w-

Aov- TO Y&p €07TL povov

£k Be@v- eDBeL 8€ IPATTOVTWY PENEWVY, &TAP EV-

342 Zu der im Traum auf sich selbst zuriickgeworfenen Seele und ihrer bildprozessierenden
Tatigkeit s. auch GUIDORIZZI 2013, 65-72, der diese Vorstellung mit der insbesondere in der pla-
tonischen Philosophie verankerten Tendenz zur Betonung des hohen Wertes der Seele in Ver-
bindung bringt.

343 Siehe oben, S. 29.
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8ovTeaotv év TOANOIG OVeipoLg
Beikvuot Teprvv épépmotoay YAV Te KpioLy.
Pindar, fr. 131 b (Snell-Méhler)

,Der Korper folgt dem Tode, dem allgewaltigen.

Lebendig aber bleibt das Abbild (ei8wAov) der Ewigkeit,

(denn dieses allein ist von den Gottern).

Es schlift aber, wenn die Glieder tétig sind, jedoch

den Schlafenden zeigt es in vielen Traumen

die herannahende Bestimmung von Erfreulichem und Ublem.“

Der in der Stunde des Todes vom Korper sich ablosende Wesenskern des Menschen,
den man in spaterer philosophischer Terminologie ohne weiteres als Yuyxr| oder
auch als vobg bezeichnet hitte, tritt uns hier nach einer wohl auf Homer
zuriickgehenden Vorstellung unter dem Namen iwAov gegeniiber.>* Von diesem
,»Abbild der Ewigkeit®, das auf einen goéttlichen Ursprung zuriickgefiihrt wird, heifdt
es hier, dafl es im Schlaf, bei Ausschaltung sdmtlicher Korperfunktionen eine
prophetische Weitsicht entwickeln kénne.

Noch enger aneinander angendhert werden Schlaf und Tod in Platons Epinomis,
wo ihnen beiden das Potential zu einer gesteigerten Seelentitigkeit eignet: Der
Traum und die ,,Begegnungen am Ende des Lebens* sind laut Epin. 985 C unter jene
Gelegenheiten zu zdhlen, bei denen der Mensch in die Lage versetzt wird, die
Lebewesen aus fiinf verschiedenen Ordnungen schauen zu koénnen: die Sterne
beziehungsweise ,manifesten Gotter (pavnpoi 0eoi), die Mittelwesen (Saipoveg)
aus Ather, Luft und Wasser und die Menschen als Wesen der Erde.>*

Auf ein besonderes Interesse stofit die Frage nach dem seherischen Potential
der auf sich selbst gestellten Seele wieder bei Plutarch, der diesen Gegenstand
gleich in mehrfacher Ausfiihrung behandelt. Werfen wir zunachst einen Blick auf
den abschlieflenden Mythos von De facie in orbe lunae, wo beschrieben wird, in
welchem Zustand der in seiner Hohle schlafende Kronos seine Traume empfangt:

6oa yap O Zevg mpodlavoettal, TaDT OvelpomoAelv Tov Kpdvov, €melddv oTaotdoovta Ta
TLTAVIKG TIAON Kol KWAHRTa TG YUy £V adT@ TavTamaoty 6 UTVOG <KATAKOIUr o> Kal yevnTat
70 BaotAkov kai Oelov avTo kab’ auTtod KaBapOoV Kal dKripaTov.

Plutarch, De facie in orbe lunae 942 A

,Denn alles, was Zeus vorausdenkt, das erscheine dem Kronos im Traume, wenn der Schlaf
den Aufruhr der titanischen Leidenschaften und Aufwallungen seiner Seele in ihm génzlich

344 Siehe Hom. Od. XXIV, 14, wo €i8wAa und Yuyai gleichgesetzt werden: £vba te vaiovat Ppuyai,
elBwAa KopovTwV.
345 Cf. Plat. Epin. 985 C.
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zur Ruhe gelegt hat und der konigliche und géttliche Teil selbst auf sich selbst zuriickgezogen
rein und unbefleckt wird.“

Ist hier lediglich von einer Konzentration des ,.koniglichen und gottlichen Teils* auf
sich selbst die Rede, so sieht man in dem Dialog De genio Socratis die Seele des
Timarch kurz nach seinem Abstieg in die Hohle des Trophonios regelrecht nach
oben entweichen.>*® Bedingt vergleichbar ist die Erfahrung des Thespesios aus De
vindicta (564 C). Bei einer voriibergehenden Entriickung ins Jenseits wird er mit den
Worten empfangen: fikelg 8ebpo 1@ @povoivtt- TV 8 GAANV Yuxrv womep dykvplov
év 1@ owpatt kataAeélowtag — ,Du bist hierher mit dem verniinftigen Teil
gekommen. Den Rest der Seele hast du wie einen Anker im Leib zuriickgelassen.*
Die Verselbstiandigung der Seele beschrankt sich an dieser Stelle auf ihren verniinf-
tigen Teil, das gpovodv. Sowohl bei Timarch als auch bei Thespesios stellen sich in
diesem Zustand erhohter Empfanglichkeit eschatologische Visionen iiber das
Schicksal der Seelen nach dem Tode und vor ihrer Wiedereinkdrperung ein, wie sie
in dhnlicher Form bereits im Er-Mythos am Ende von Platons Politeia beschrieben
werden.

Wenn wir den Blick auf die Stoiker richten, so kénnen wir aus einschldgigen
Auferungen in Ciceros De divinatione entnehmen, dafl namentlich Poseidonios der
uns hier beschiftigenden Frage — wohl in seinem leider verloren gegangenen
fiinfbdndigen Werk iiber Mantik — einige Aufmerksamkeit geschenkt haben muf3.>"
Laut Cicero, De divinatione I, 129 hielt er die Abtrennung des menschlichen Geistes
(animus) von den korperlichen Sinneswahrnehmungen fiir ein Phinomen, das bei
Schlafenden und sich in Ekstase Befindlichen auftritt.*® Im Lichte dieser Aulerung
scheint es sehr plausibel, dafy auch in De divinatione 1, 113 poseidonisches
Gedankengut vorgetragen wird:

Nec vero umquam animus hominis naturaliter divinat, nisi cum ita solutus est et vacuus ut ei
plane nihil sit cum corpore, qua aut vatibus contingit aut dormientibus.

»In der Tat hat der Geist des Menschen niemals auf natiirliche Weise prophetische Durchblicke,
aufBer wenn er auf eine Weise abgeldst und leer ist, daf3 er geradezu nichts mit dem Korper
gemein hat, wie es entweder bei Propheten geschieht oder bei Schlafenden.”

346 Cf. Plut. De gen. 590 B, vgl. dazu ausfiihrlicher unten, S. 140-141.

347 Uber das von Poseidonios stammende fiinfbindige Werk mtepi pavtixfig, von dem wir nur einige
Fragmente besitzen, s. Cic. Div. I, 6.

348 Cf. Cic. Div. 1, 129: A natura autem alia quaedem ratio est quae docet quanta sit animi vis seiunc-
ta a corporis sensibus, quod maxime contingit aut dormientibus aut mente permotis. Fiir eine
Zuweisung dieser Bemerkung an Posidonius s. EDELSTEIN-KIDD I 1989, 109, T 110 und 1988 II, 434—
436.
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Es ist durchaus moglich, daf} es der Einfluf3 des Poseidonios war, unter dem der um
die Jahrtausendwende in Alexandrien tétige, hellenistisch gebildete Religionsphilo-
soph Philo Juddus in seinen Schriften De migratione Abrahami und De legibus
specialibus seine Uberlegungen im Hinblick auf die Téitigkeit des menschlichen voig
in einem Zustand génzlicher Ablésung von den Sinneswahrnehmungen des Kérpers
anstellte.>® Beginnen wir mit De migratione Abrahami: Ausgehend von Gen 12, 4 —
,Und Abraham war fiinfundsiebzig Jahre alt, als er aus Haran wegging* — deutet
Philo hier in der fiir ihn charakteristischen Weise, biblische Gestalten und
geographische Angaben auf Gegebenheiten in der menschlichen Seele zu iiber-
tragen, den Ortsnamen Haran als ein Bild fiir die Welt der Sinne, indem er ihn von
hebr. an (beziehungsweise =1n) ,Loch, Offnung® ableitet.® Wihrend Philo den
Aufenthalt Abrahams in Haran, nach seiner Deutung die Befangenheit der Seele im
Reich der Sinne, als Bild fiir eine intensive und zeitlich ausgedehnte Analyse des
eigenen emotionalen Bestandes mit dem Ziel einer genauen Kenntnis der je
personlichen Starken und Schwichen allegorisiert, ist ihm der Auszug aus Haran
ein Symbol fiir das Zuriicklassen der Sinnenwelt. Die endgiiltige Besiegelung dieses
Vorgangs ist nach Philo eine als petavdotacig betitelte Riickkehr des vobg zu
seinem gottlichen Ursprung, wobei dieser zentrale Gedanke in der allegorischen
Auslegung der Wanderungen Abrahams unverkennbare Ahnlichkeiten mit der
neuplatonischen Deutung der Heimkehr des Odysseus im Sinne einer Reise der
Seele zuriick in ihre wahre Heimat aufweist. Gewisse Ausnahmezustinde, bei
denen - ob nun im Schlafen oder Wachen - der voig sich zumindest zeitweise von
den Sinnen abldst, gelten nach Philo als Vorboten der eigentlichen petavdotaoig:

G Selypata ... kaTéPecBe TOTE Pev v Toig Pabéaty Dmvolg — dvaywprioag yap 6 voig kal Tdv
aioBroewv Kol TOV MWV 600 KaTd TO oWpa UTEEEABWV £QUTE TIPOTOIAETV BPYETAL WG TIPOG
K&TomTpov Gpop@v &AnBelav, kal dmoppudpevog IGVE’ Boa £k TV KoTA TAG aioBroelg
@OVTOOLOV ATEPAERTO TG TiEpl TAV HeEAOVTWY dpevdeotdrtag 81 T@V Oveipwy pavteiog
£vBovoLl —, TOTE € KAV TOIG EypryopoeatLy-

Philo, De migratione Abrahami 190

349 Zum Einflul des Poseidonios auf Philo, der besonders deutlich in dessen Traktat De somniis
hervortritt, sieche WENDLAND 1898, XX, sowie die Anm. 2 auf S. 204.

350 Uber den Lebensweg der Seele durch verschiedene Stadien, exemplifiziert durch bestimmte
biblische Gestalten s. z. B. SANDMEL 1956, 100-102.

351 Vgl. WINSTON 1985, 36: ,,Philo envisions the soul as entombed by the body, on whose death it
returns to its own proper life. Alternatively, its sojourn in the body may be taken as a period of exile
and its return to its homeland is the story of its spiritual regeneration. A close analogy to this central
Philonic theme is the Neoplatonic allegorization of Odysseus’ return to his ,dear fatherland‘ (1l.
2, 140) as symbolizing the soul’s mystical journey to its true home, overcoming all difficulties and
temptations on the way (Plot. 1.6.8).“
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»Zeichen fiir diese Riickkehr werdet ihr sehen, zum einen im Tiefschlaf — der Verstand steigt
namlich nach oben und beginnt, nachdem er aus den Sinneswahrnehmungen und allem
anderen, was den Korper betrifft, ausgezogen ist, mit sich selbst Zwiesprache zu halten, wie
wenn er die Wahrheit in einem Spiegel sdhe; und nachdem er, wie bei einer griindlichen
Reinigung von Schmutz, alles, was aus den Vorstellungen gemédfd der sinnlichen Wahr-
nehmung stammt, hinweggewischt hat, gibt er durch die Traume die untriiglichsten Visionen
im Hinblick auf die Zukunft ein — zum andern werdet ihr diese Zeichen aber auch bei solchen,
die wach sind, bemerken.*

Nicht ohne Grund ist es hier gerade der voig, der nach oben strebt und sich aus der
Sinnenwelt 16st, ist er doch in philonischer Theologie das einzige Element der Seele,
das aufgrund seiner Verwandtschaft mit dem gottlichen Adyog, dem es wie einem
Archetypen nachgebildet ist, jenseits der Veranderlichkeit alles Irdischen einen Ein-
blick in die Welt des ewig gleich Bleibenden zu gewinnen vermag.*? Die Zwie-
sprache des vodg mit sich selbst, von der in unserem Passus die Rede ist, ware dann
eigentlich eine Unterredung mit dem Gottlichen. Die Fahigkeit, in die Zukunft zu
sehen, stellt sich ein, sobald die Ablésung des vodg aus den ihn umgebenden
Sinnendingen ganz und gar vollzogen ist. Daf3 dies laut unserem Passus sowohl im
Traum als auch im Zuge einer Ekstase im Wachzustand geschehen kann, ist ein fiir
Philo typischer Zug, handelt es sich doch in seinen Augen um gleichwertige Zu-
stande insofern, als beide die Begegnung mit dem géttlichen Logos ermoglichen
konnen.* Dabei ist die Klarheit der empfangenen Visionen keineswegs als etwas
Selbstverstdandliches gegeben, sondern setzt eine aktiv sondernde Tatigkeit des voig
voraus. Einschldgig sind in dieser Hinsicht einige kommentierenden Bemerkungen
zu den in Lev III, 1 ff. gegebenen Vorschriften im Hinblick auf das Opfern von
tierischen Eingeweiden, von denen uns hier besonders das iiber die Leber Gesagte
interessiert. Im Einklang mit einer alten Tradition, nach der sie das vegetative
Zentrum und der Sitz des Lebens ist, beschreibt Philo sie als das wichtigste Organ
unter den Eingeweiden, welches mit der Umwandlung von Nahrung in Blut und
dessen Weiterleitung an das Herz zur Erhaltung des menschlichen Kérpers wesent-
lich beitrdgt.>* Es folgen Bemerkungen zur Rolle der Leber in der Traummantik:

352 Cf. Ph. Praem. 163: ... ebpeveiag TevEovial Tii§ 100 owTipog kal tAew Beod 1@ yével T@OV
avBpwnwv EExipeTov mapacyopévoy Kal HeyioTnv Swpedv, THV oG OV altod Adyov cuyyévelav,
ag’ 00 kaB&mep dpyeTVTOV yéyovev 6 dvBpmvog voiis. Siehe dazu auch WINSTON 1985, 28, der auch
Op. 146 mit heranzieht, wo freilich nicht der volg, sondern die Si&voia als Abdruck (ékpayeiov),
Fragment (&moomaopa) oder Abglanz (dmavyaopa) des gottlichen Logos bezeichnet wird.

353 Vgl. LEISEGANG 1919, 207, nach dem ,,bei Philon die Formen der Traumekstase und die der im
wachen Zustande eintretenden Verziickung ihrem Wesen nach durchaus dieselben“ sind. Siehe
ferner auch TORALLAS TOVAR 2003, 44-48, die auf S. 52 zu dem Schlufl kommt: ,,But his concept of
ecstasy is close to his concept of sleep as a prophetic state of mind, and this can be due to the fact
that these conceptions are very close together in the Old Testament.“

354 Cf. Ph. Spec 216: MoBodg & fimatog Tod KuplwTdTov TGV omAdyXvVWwV £6TiV dmapyr, 8" ov TV
Tponv E&atpatodadat oupBePnke Kol Emoxetevopévny i kopdia @épeadat Sk YAeBMV ig Trv ToD
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TPOOETTL 8¢ KAKETVO TOIG EipNEVOLS” THV ToD fMATOG PUGIV HETEWPOV Kal ASLOTATNY oveaV S1d
AEOTNTA AVOTATOV KATOTTPOU AGYOV EXELV GUUBEPNKEY, TV’ EMEWBAV TOV AREPVDV QPOVTIBWV
AV WPNO0G 0 VOUG, VTV HEV TIGPELHEVOL TOD OWHATOG, HNSePES € TV ailobnoewv ioTapévng
EUodwv, AvaKuKAETV abTOV GpEnTal kai T vorpaTta kabapdg é@’ avTod oKomelv, ol eig
KATOMTPOV AMOPAEMWY TO Mo EKaoTa EIAKPIVAG KATABERTAL TGV VONTMY Kai TepBAENOUEVOS
v KK T elBwAQ, P Tt TPOCEGTIV AioY0G, TO HEV QUYT], TO 8’ évavtiov EAntal, Kal mhoog
TaiG pavtacialg edapeoTNoag TPOENTELT S1& TV OVelpwv Ta pEAAOVTO.

Philo von Alexandrien, De legibus specialibus I, 219

»Auch jenes kommt zu dem Gesagten noch hinzu: Die Natur der Leber ist gehoben und duflerst
glatt und hat wegen ihrer Glatte die Funktion eines hell glanzenden Spiegels, damit der Ver-
stand, wenn er — emporgestiegen aus den tdglichen Sorgen, sobald der Korper im Schlafe
erschlafft ist und keine Sinneswahrnehmung mehr im Wege steht — anfangt, sich selbst zu
erkunden und die Gedanken Kklar bei sich selbst zu betrachten, auf die Leber wie in einen
Spiegel blickend einen jeden Gedanken deutlich schaue und, wahrend er die Bilder rundherum
betrachtet, ob ihnen nicht etwa etwas Schandbares anhafte, das eine verwerfe, das andere
wahle, und so mit Wohlgefallen an allen seinen Vorstellungen durch die Traume die Zukunft
voraussage.”

Wenn Philo hier die Natur der Leber als petewpog (,,gehoben®) charakterisiert, so
steht er damit nicht nur in einem wohl gewollten Gegensatz zu den weiter oben
bereits ausfiihrlich besprochenen Ausfiihrungen iiber die Leber als Generator von
Traumbildern in Platons Timaios, wo ihre grofie Entfernung zum Sitz des Verstandes
eigens betont worden war.*® Er erhebt zugleich auch das von ihm fiir den Vorgang
der Mantik als so wichtig erachtete Organ gleichsam auf eine Hohe mit dem aus den
Fesseln des Korpers emporgestiegenen volg, der seine eigenen Gedanken auf der
glatten Oberflache der Leber wie in einem Spiegel schaut.

Eine den Zeilen Philos vergleichbare Beschreibung eines regelrechten Aufstei-
gens der Seele in einen Schwebezustand findet sich auch bei Aelius Aristides,
freilich nicht in den Hieroi Logoi, und auch nicht in einem unmittelbar traumman-
tischen Kontext, sondern zur Illustration der freudigen Erwartung verwendet, die
einen Reisenden ergreift, wenn er in den Hafen von Athen einlauft:

oUTw yap mavtanaoty 7 Yuxr mpokabaipeTat kail peTéwpog kal KoV yiyvetal kal 6podpa Twv
ABnv@V TAG BEag £V TOPAOTKEVT], WOTIEP £V iEPOTG TTPOTEAOUEVT.

dAov owpaTog Slapoviiy. Zur Leber (fimap) als dem vitalen Zentrum bei Homer und den Tragikern s.
z.B. Hom. II. 20, 469; Soph. Ai. 939; E. Suppl. 598; s. ferner Theocr. id. 13, 71; vgl. auch MULLER-
DEECKE II, 1877, 80 : ,,Ferner wufdte man bereits im Altertum, daf} die Leber Blut und Galle bereitet,
von denen man die Temperamente herleitete, und suchte daher in ihr den Ursprung und den Sitz
der Gefiihle, Begierden, Leidenschaften, ja des ganzen Charakters und damit einen Hauptbestim-
mungsgrund des so oft von diesem abhdngenden Schicksals.“

355 Siehe oben, S. 20.
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Aelius Aristides, Panathenaikos (or. I Lenz-Behr), 12

,»S0 namlich wird die Seele ganz und gar gereinigt, erhebt sich in einen Schwebezustand und
wird leicht und befindet sich in intensiver Vorbereitung auf den Anblick Athens, wie wenn sie
in Heiligtiimern einer priliminarischen Weihe zuteil wiirde.”

Wenn das Schweben der Seele, das uns in den bisher behandelten Zeugnissen als
ein typisches Element traummantischer Prozesse begegnet war, hier als der
Begleitumstand einer praliminarischen Weihe erwdahnt wird, so ist dieses Detail eine
zusatzliche Bestarkung des oben bereits mehrfach durchgefiihrten Versuchs,
Traumerzahlungen der Hieroi Logoi ritualorientiert, will sagen: als traumhaft ver-
schleierte Weihezeremonien zu deuten.

Doch kehren wir zuriick zu Philos Erkldrungen zur Traummantik und der ihnen
eigenen Veredelungstendenz gegeniiber den Bemerkungen zu den ,Trdumen der
Leber‘ in Platons Timaios: Zwar ist die Vorstellung von der Leber als einem Spiegel
der Gedanken ganz offensichtlich bei Platon vorgepragt, doch versieht Philo sie mit
dem Zusatz, dafl der vol¢ in diesem Spiegel, nach Ausschaltung der als storend
empfundenen Sinneswahrnehmungen, die Abbilder der Gedanken deutlich (gilt-
Kpw@c¢), und nicht etwa verworren, wie es im Timaios heif3t, zu schauen vermag. In
einem Vorgang des Verwerfens und Auswadhlens werden dabei anstoflige Bilder
verbannt. Diese Konzeption, in der die Tatigkeiten des Traumens und Auslegens im
voig, der eine souverdne Katalysatorfunktion ausiibt, in eins zusam-menfallen, ist
zum einen eine kreative Umdeutung der platonischen Vorlage, zum andern befindet
sie sich in deutlichem Widerspruch zu Aristoteles, der ja, wie wir in Abschnitt 3.1
gesehen haben, den Wert der direkten Sinneswahrnehmung deutlich héher ansetzt
als den der Traum-@avtaocio.® Dagegen tritt bei Philo an die Stelle der aristote-
lischen, jenseits des Traumes aktiven GAnOeig &vvolal, deren Funktion es ist, den
Trug nachtlicher Visionen zu entlarven, der in den Traum eintretende und ihn aktiv
steuernde vodg. Die Tatigkeit der Bewpia, fiir die nach Aristoteles der wache
Bewufitseinszustand unbedingte Voraussetzung ist, wird damit in den Traum
verlegt. Sind es in Platons Timaios die geschulten Traumdeuter, die mit der

356 Es scheint nicht {iberfliissig, darauf hinzuweisen, daf} Synesius in seiner Traumschrift das
Adjektiv petéwpov in einem dhnlichen Zusammenhang verwendet, ndmlich zur Beschreibung des
Aufstiegs der luftartigen Umbhiillung der Seele (des Ppuywkov nvebpa) in einen Schwebezustand (Syn.
Insomn. 7.3): ‘OAkoig 0OV @uOIKaTG | ueTépwov aipeTar 814 BeppoTNTA Kail ENPSTNTA- Kai TODTO dpat 1y
Puxig mTépwotg — T6 Te alin Puyr co@ry pog ovdev Ao T HpoaxAeitw Teivov ebpiokopey —, {
IOV Kail VYOV YIVOHEVOV TOTG XNPApoTS TAS YA EvBveTat.

357 Cf. Arist. de An. 111 3, 428 a 11: gita ai pev [sc. aiorioeig] dAnBeic aiel, ai 8¢ pavrasial yivovtat
at Aeioug Pevdeig. Vgl. oben, S. 22.
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Bezeichnung npofitar bedacht werden,*® so ist der Prophet nach der in Spec. 1, 219
vorgetragenen Theorie eine sehr viel umfassendere Figur: Er ist der von Vernunft
geleitete Wahrtraumer, der kraft seines Verstandes die empfangene Bilderflut
ordnet, Storendes ausfiltert und wohlzufrieden mit den auf diese Weise gesteuerten
Vorstellungen in einer prophetischen Schau die Zukunft vorauszusehen vermag.

Eine zundchst ganz anders klingende Auffassung von prophetischer Ekstase
begegnet in dem ebenfalls philonischen Traktat Quis rerum divinarum heres mit
seiner scharfen Grenzziehung zwischen zwei verschiedenen Logoi, dem arche-
typisch-transzendenten ,{iber uns‘ und dem menschlichen ,bei uns‘, dem Abbild des
ersteren. Vor dem Hintergrund dieser rigorosen Trennung von Transzendentem
und Immanentem stellt uns Philo am Beispiel der Propheten-Personlichkeit des
Abraham eine Form der Ekstase vor, die man treffend mit der Beia poavia des
platonischen Phaidros verglichen hat.>® Zugrunde liegt dabei Gen 15, 12: mepi 8¢
AAlov Suopag Ekataotg éménecev TQ APpay, Kal 8oV @OBOG TKOTEWVOG pEyag Emt-
niintet aOTd — ,,Um die Zeit des Sonnenuntergangs tiberkam Abraham eine Ekstase,
und siehe, eine grofle, dunkle Furcht befiel ihn.” Hiervon ausgehend beschreibt
Philo in Her 249, nachdem er bereits drei verschiedene Arten von Ekstase vorgestellt
hat, den Zustand, der Abraham iiberkommt, als ,gotterfiillte Besessenheit und
Wahn*, &vBeog katokwyn Te kKal pavia, wie sie besonders fiir Propheten charak-
teristisch seien. Den Sonnenuntergang, von dem im Genesis-Vers die Rede ist, als
Bild fiir die tempordre Ausschaltung des menschlichen Verstandes benutzend,
erklart Philo diese prophetische Ekstase als ein Erfiilltsein von géttlicher Einsicht,
vor der die menschliche gédnzlich weichen muf3:

£wG Pév obV ETL mep\dpmel kai TepUToel fu@V O voiig peonuPpvov ol péyyog eig macav Ty
Puxnyv Gvaxewv, £v EauTtolg 6vTeg o KaTeXOUeDa: EMeldav 8¢ mpog Suopag yévnTal, Katd TO
eikog €kataolg kal 1 &veog EmminTel KaTOKWYY TE Kal pavia. 6tav pev yop @og to Ogiov
EMAG, SveTal TO dvBpwmvov, dtav 8 €keivo SunTat, ToDT Avioyet kal dvatéAAel. @ 8¢
TIPOPNTIKG YEVEL PIAET TODTO oUPPaivEV- EEOKITETAL PEV YaP £V NIV 0 VoG KaTa T Tob Be0D
TIVEDHOTOG GPLEV, KaTa 8¢ TrVv peTavdoTtaoy avtod mAAw eigowkiletar BEG yop ovk €0t
BvnTov dBavatw ocuvowijoat. Sk Tobto 1 8vog Toh Aoylopod kal TO TEPL AVTOV OKOTOG
£KoTaoLWY Kai Oeo@opnTov paviav £yvvnoe.

Philo von Alexandrien, Quis rerum divinarum heres 264—265

358 Cf. Plat. Ti. 72 B 4; vgl. oben, S. 8, Anm. 15; als nmpogritng wird auch der Orakel-Deuter
Nikandros von Delphi in Plutarch, De defectu 438 B bezeichnet.

359 Cf. Ph. Her. 230: ... 800 Adyoug, &va pev GpxeTumov TOv UIEp ARES, ETepov 8€ pipnua Tov kae’
NHAG Urdpyovta. Zum priexistenten (oder antemundanen) und immanenten Logos s. auch WOLFSON
11947, 327-332.

360 Cf. LEISEGANG 1919, 166.
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»Solange nun aber der Verstand noch in uns leuchtet und wandelt und dabei etwas wie einen
mittdglichen Glanz in unsere ganze Seele ausgiefit, sind wir bei uns und werden nicht
ergriffen. Wenn er aber zum Untergang sich neigt, dann ist es nur natiirlich, dal Ekstase und
gotterfiillte Besessenheit und Wahn uns befallen. Wenn ndmlich das gottliche Licht
aufleuchtet, geht das menschliche unter, wenn aber jenes untergeht, taucht dieses empor und
geht auf. Dem Prophetengeschlecht aber pflegt dieses zu widerfahren. Unser Verstand wandert
namlich aus bei der Ankunft des gottlichen Geistes, bei seiner Riickkunft aber zieht er wieder
ein, da es nicht statthaft ist, dafl Sterbliches mit Unsterblichem zusammenwohnt. Darum
erzeugte der Untergang des Rasonierens und die es umgebende Dunkelheit die Ekstase und
den gottgetragenen Wahnsinn.“

Anstatt von einem aktiv sondernden voig ist hier von dessen Auszug bei der
Ankunft des gottlichen mvebpa als Voraussetzung fiir die volle Entfaltung von
Ekstase und gottgetragenem Wahn die Rede. Als Urbild fiir diese Spielart ekstati-
schen Weissagens kommt neben der B¢eia poavia des Phaidros unwillkiirlich auch das
inspirierte Dichten aus dem platonischen Ion in den Sinn:

KOOV Yap Ypfipa MomTHG £0TV Kol MTNVOV Kal iepdv, kol ob TPdTEPOV 010 Te TOLETV TPy &v
€vOelG TE yévnTal Kol EKPpwy Kal 0 VoG UNkETL &V aOT €V Ewg & av TouTl €N TO KTipa,
A8UVOTOG TGS TIOLETY AVOPWTIOG £0TIV Kol XPNONWSETV.
[...]

S TabTa 8¢ 6 Bedg E£nPOVHEVOG TOUTWV TOV VOOV TOUTOLG XPATal UMNPETAS Kol TOlg
XPNOHWB0IS Kai ToTg pdvTeat Toig Beiolg, tva fELS of dkovovTeg eiddpev 8L ovY obTOL giowy ol
TadTa Aéyovteg obTw moAoD GELa, ol VoG r| APEDTLY, GAN’ & Bedg aTOg £0Tv & Adywv, Sia
ToUTWV 88 POEYYETAL TTPOG AUGS.

Platon, Ion 534 B - D

»Ein leichtes Ding ist namlich der Dichter und ein gefliigeltes und heiliges, und nicht eher
imstande zu dichten, bevor er von Gott erfiillt wird und aufier Sinnen gerat und der Verstand
nicht mehr in ihm wohnt. Solange er diesen Besitz noch hat, vermag niemand zu dichten und
zu prophezeien.
[...]

Deshalb aber nimmt Gott den Verstand aus ihnen und gebraucht sie als Diener, wie auch die
Verkiinder von Orakeln und die gottlichen Seher, damit wir, die wir horen, wissen, daf} nicht
diese, denen der Verstand fehlt, es sind, die diese so wertvollen Dinge verkiinden, sondern daf}
Gott selbst der Sprecher ist, aber durch diese sich uns gegeniiber artikuliert.”

Nach Philo ereignet sich eine Gotterfiilltheit von der Art, wie Platon sie hier
beschreibt, freilich nicht ohne bestimmte charakterliche Voraussetzungen des
ekstatisch Ergriffenen. Diese ,Veredelungstendenz‘ unterscheidet sein Prophetie-
Verstdndnis nicht nur von den platonischen Vorstellungen inspirierten Dichtens
und Weissagens, sondern auch von Zustinden der Entfesselung wie dem Kory-
bantentaumel und der bakchischen Raserei im heidnischen Mysterienwesen,
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welches Philo bekanntlich auf das schirfste verurteilt,**' was ihn freilich nicht daran
hindert, seine Religionsphilosophie den paganen Geheimkulten anzugleichen,
indem er die jiidische Religion in ihrer Gesamtheit zum Mysterium und die Torah zu
dessen Hieros Logos erklart.”* In diesem Gefiige kommt Moses die Rolle eines
Hierophanten zu, der durch die Hl. Schrift, die nach Philo erst durch allegorische
Exegese verstandlich wird, die geheime Botschaft des Judentums iibermittelt.’®®
Entsprechend beruht auch die philonische Lehre von der Kunst des Weissagens
zwar auf paganen Vorbildern, doch ist der Prophet in ihr eben nicht mehr — wie bei
Aristoteles — der ,Beliebige“ (tuvywv), der gerade aufgrund der ihm eigenen
gedanklichen Leere besonders empfanglich fiir g6ttliche Botschaften ist,** sondern
—im Gegenteil — nur der Weise:

niavti 8 doTeiw mpopnTeiav 6 lEpog A6yog papTupel. [...] @avAw 8 ob BEpg Eppnvel yevéabat
Beod, DOoTe Kupiwg poxOnpog oLSELG EvBouoLd, HOVW 8E 6P TaDT £PAPUOTTEL, EMEl Kal POVOG
Spyavov Beod £0TLV FXEIOV, KPOVOHEVOV Kal TANTTOUEVOV GOp&TWS LT AVTOD.

Philo von Alexandrien, Quis rerum divinarum heres 259

LFir jeden Gebildeten bezeugt die HI. Schrift die Gabe der Prophetie. [..] Fiir einen
Untiichtigen ist es nicht statthaft, daf3 er ein Interpret Gottes wird, so daf} in der Regel kein
Schlechter von géttlicher Begeisterung erfiillt wird, nur dem Weisen kommt dieses zu, denn er
allein ist ein widerhallendes Instrument Gottes, geschlagen und gespielt von Ihm auf
unsichtbare Weise.*

Ob nun - wie in dem oben zitierten Passus aus dem Ion — als UnnpéTng, oder — wie
bei Philo - als épyavov benannt; in beiden Féllen wird der ekstatisch Ergriffene zu

361 Siehe z. B. Spec 1, 319: Ta mepl TEAETAG Kal HUOTHAPLA Kol oAV TV TolwTnV TepOpeiav kal
Bwpoloyiav €k Tfig iepdg Gvalpel vopobeaiag, oUk A&V TOUG €v TolWTr TOALTEIQ TIPAPEVTAG
OpyLaleabat kol pUOTIK@OV TTAACUATWY EKKPEPOPEVOUG OMYWPETY GANOEeiag kal Td VUKTA kKal OKOTOG
TPOOKEKANPWUEVA UETABIWIKEL TAPEVTAG T Nuépag Kal PwTOG déte. pndelg ovv prTe Tedeitw prite
TeAeioBw TV MwuoEws PorTNTOV Kol yVwpipwy.

362 Cf. GOODENOUGH 1969, 7: “All that now needed to be done was to develop sufficient skill in
allegory and the Torah could be represented as the iepog Adyog par excellence, whereby Judaism was
at once transformed into the greatest, the only true, Mystery. Moses became priest and hierophant
as well as lawgiver.“

363 Siehe z. B. Ph. Somn. 1, 164: GAAG kG&v UETG KAPPVOAVTES TO TAG YUYTG Oppa pr ooudalwpey i
| Suvapeda avaPAETELY, aDTOC, M iEPOPAVTY, DIFXEL Kai EMOTATEL Kal £yyplwv pr| moTe Ameinng,
£wg &Ml TO KEKPUPPEVOV {Ep@V AOYwV @éyyog MUaG HuoTaywy®@v £mSEENG T& KatdkAeloTa Kal
ateléoTolg ddpata kGAAN. Zu Moses als Hierophanten, sowie einem mystischen Verstindnis seines
Aufstiegs auf den Sinai s. auch VOLLENWEIDER 1989, 259: ,,Mose ist als Hierophant und Mystagoge
das geradezu Kklassische Paradigma des zur intelligiblen Sphdre aufsteigenden Adepten der
gottlichen Philosophie.” Fiir weitere Stellen zu Mose und anderen biblischen Propheten, wie z. B.
Jeremia, als Hierophanten, s. LEISEGANG 1919, 142, Anm. 1.

364 Vgl. oben, S. 25.
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einem Medium stilisiert, dessen sich Gott zur Ubermittlung von Botschaften bedient.
Dabei scheint die hier vorliegende Beschreibung der prophetischen Inspiration im
Bilde eines voriibergehenden ,Untergangs‘ des menschlichen vol¢g zugunsten des
einziehenden gottlichen mvebpa sich auf den ersten Blick in einem auffalligen
Widerspruch zu dem in De legibus specialibus vorgebrachten Gedanken eines die
Trdume souverdn steuernden vodg zu befinden. Um zumindest anndhernd
verstehen zu konnen, wie es bei ein und demselben Autor zu zwei scheinbar so
gegensatzlichen Aussagen kommen konnte, ist es unumgénglich, einen Blick auf
die philonische voig-Lehre zu werfen. Hier gilt es zundchst festzuhalten, dafl die
Vorstellung eines Verstandes, der zugleich im Menschen selbst und im gottlichen
Nous residieren kann, wie er in voller Entfaltung insbesondere bei Plotin und in der
neuplatonischen Trinitdtslehre vorliegt, Philo grundsitzlich fremd ist.>* In Ent-
sprechung zu der oben bereits aufgezeigten klaren Trennung zwischen dem
archetypisch-transzendenten und dem menschlichen Logos in Quis rerum divinarum
heres 230 unterscheidet er in Legum Allegoriae 31, ausgehend von der Erschaffung
des Adam in Gen II, 7, den himmlischen (oUpéviog) und den irdischen (yrjivog)
Menschen und nimmt damit eine Seinsabstufung vor, die in dhnlicher Form auch im
hermetischen Poimandres vorliegt, wenn dort die Erschaffung des uranfanglichen
‘AvBpwmiog der des verginglichen Menschen vorangestellt wird.”® Der voig des
irdischen Menschen ist nach Philo erdhaft (yewéng) und zerstdrbar (¢BapTdg), wenn
Gott ihm nicht ,,die Kraft des wahren Lebens einhaucht.“** Diesen Akt gottlicher
Beseelung erklart Philo wenig spéter als ein Zusammenspiel dreier Komponenten:

Tpia ydp eivai Sef, TO EUmvEoV, TO SEYGHEVOV, TO EUMVESHEVOV: TO HEV 0DV EUTVEOV 0TIV O BEGC,
10 8¢ SexOpevov O voig, TO 8¢ Eumvedpevoy TO TVeDpA. Ti oDV £k TOUTWY GUVAYETAL; EVWOIG
yivetat T@v TpLv, Teivavtog tod Beod TRV &@’ £auTtod SUvapuy 8t Tod péoov vedpaTog dypt
Tob Urokelévoy — Tivog Eveka 1 Oniwg Evvolav avTod A&Bwpev; Emel g &v événoev 1| Ppuxn
Beov, el pry événvevoe kal Pato avTig katd SVvopy;

Philo von Alexandrien, Legum Allegoria 1, 36

365 Zu dem gleichzeitig in Gott und den Menschen residierenden voig bei Plotin s. unten, S. 148,
Anm. 515. Zum Vorhandensein des gottlichen voig in den drei verschiedenen Seinsabstufungen der
neuplatonischen Trinitdtslehre s. unten S. 151.

366 Vgl. Ph. Leg. Alleg. 31: “Kai &mhaoev 6 0e0g TOv GvBpwrov xobv AaBwv &mo Tiig yAg, Kal
évepionoev eig 10 Tpoownov avTod Tvory {whg, kai yéveto O &vBpwrog eig Yuxnv {woav” (Gen 2,
7). BTt GvBpdIMWY YéVN: O PEV yap £0TIv oUpaviog &vBpwrog, 6 82 yi{ivog. 6 pév oV opaviog dte
kat eikova 60D yeyovwg @BapTiig kal cuvoAwg yewdoug ovoiag apeToxog, 6 8¢ yrjivog ék amopadog
VAN, flv xobv kékAnkev, éndyn- mit Poimandr. 12: 6 8¢ mavtwv natrp 6 Nobg, @v {wn kal edg,
&nekvnoev AvBpwmov avtd ioov, ob fAp&adr (g iiov TéKov- mepikaAARS Yap, THV Tob matpog eikdva
EYwv- BVvTwG Yap kot 6 B0 fpdodn Tig idiag pop@ig, mapédwke TA EaUTOD TTAVTA SHUOVPYHHATA, ...
367 Cf. Ph. Leg. Alleg. 32: 6 8¢ voig oUTOG yewdng £0Ti T@ GvTL kai OAPTOC, €i pr 6 Bedg
Eumvevoeley aUTd Suvapty dAnBwiig {wiig.
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»Denn drei Dinge miissen vorhanden sein, das Einhauchende, das Empfangende und das
Eingehauchte: das Einhauchende ist Gott, das Empfangende der Verstand, das Eingehauchte
der Geist. Was nun ergibt sich aus diesen Komponenten? Die drei Dinge werden eins, indem
Gott die von ihm ausflieflende Kraft mittels des Geistes bis hin zum Subjekt sich erstrecken laf3t
— zu welchem Zweck, wenn nicht zu dem, dafl wir eine Vorstellung von ihm gewinnen? Denn
wie hédtte denn die Seele Gott erkennen kdnnen, wenn er sie nicht mit seinem Hauch erfiillt
und sie nach Kraften angeriihrt hatte?”

Demnach ware also das mvebpa Trédger einer wahrhaft belebenden Kraft, die von
Gott in einem Akt Erkenntnis spendender Zuwendung dem menschlichen voig
eingehaucht wird. Letzterer erweist sich so als unvermogend, solange er auf sich
selbst gestellt bleibt, mithin als angewiesen auf Gott, von dem er — wie es im
folgenden heifit — zum Zwecke der Veredelung erst emporgezogen werden muf3
(Gvaomaadijvar).>*®

Beim Versuch einer Ubertragung dieser grundlegenden Vorstellungen auf die
beiden uns beschiftigenden, auf den ersten Blick so kontrovers anmutenden
Aussagen iiber das Wesen der Gotterfiilltheit ergibt sich der folgende Befund: Der
aktiv sondernde Nous, von dem in dem Passus iiber Traumekstase aus De legibus
specialibus die Rede ist, wire vorzustellen als der zwar menschliche, aber vom Geist
Gottes ganz durchdrungene Verstand, der, zumindest wiahrend seiner Ablésung von
der Welt der sinnlichen Kérperempfindung, so weit emporgezogen wird, dafl er in
einem Zustand quasi-go6ttlicher Souverdnitét fiir begrenzte Zeit die Fahigkeit iiber-
menschlichen Erkennens entwickelt. Wird dabei der Nous als ein voriibergehend
gewandelter beschrieben, so liegt hier eine dhnliche Vorstellung zugrunde wie bei
der mehr bildhaften Rede vom ,Untergang‘ des menschlichen volg als Bedingung
fiir den Einzug des gottlichen mvebpa in den Bemerkungen zur Verziickung im
Wachzustand in Quis rerum divinarum heres: In beiden Féllen geht es um eine
voriibergehende Ausschaltung jener Komponenten des menschlichen vodg, die ihn
charakterisieren, wenn er — sozusagen ,gott-los‘ — auf sich selbst zuriickgeworfen
ist: die des ,Erdhaften‘ und ,Zerstérbaren‘. Damit wire Ekstase bei Philo Erfiilltheit
des Menschen mit dem Geist Gottes in einer Weise, welche die an seinen volg
gekoppelte Vergianglichkeit fiir eine begrenzte Zeitspanne aufier Kraft setzt und ihm
zugleich damit die Fahigkeit zu {iberzeitlichen beziehungsweise prophetischen
Einblicken, sowie zu Erkenntnissen im Hinblick auf die Welt des Unvergdnglichen
vermittelt. Ahnlich wie bei den Stoikern, welche das erfolgreiche Betreiben manti-
scher Praktiken auf den omovdaiog beschrankten, ist fiir Philo, wie wir sahen, laut
Her. 259 die Weisheit des ekstatisch Ergriffenen eine unbedingte Voraussetzung fiir

368 Cf. Ph. Leg. Alleg. 38: ol yop Gv GMETOAUNOE TOCODTOV Avadpapelv O GvBpwmvog vols, g
avtilaBeaBat Beod PUoEWS, £l P aOTOG 6 BEOG GVETTIONTEV AVTOV TIPOG EXVTOV, WG EVIfV AVBPWTIVOV
VoV Gvaomagbijvat, Kol ETUTWOE KATA TAG EQIKTAS vonofvat SuvapELS.
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den Einzug des gottlichen mvebpa.’® Die ,gotterfiillte Besessenheit”, £vBeog kat-
okwyT), ist also bei Philo keinesfalls ein moralisch neutraler Zustand.

Die hohe Bewertung des prophetischen Potentials von Trdumen, sowie die
Tendenz zur Veredelung traummantischer und ekstatischer Phdanomene durch ihre
Beschriankung auf den Weisen, der Gotterfiilltheit allein Wiirdigen, sind nicht nur
Grundziige der Ekstase-Theorie Philos, sie kennzeichnen auch jene Anschauungen
zur Traummantik, die knapp vier Jahrhunderte spiter Synesios von Kyrene in
seinem Traktat De insomniis vorlegt.

Die Uberlegungen des Synesios zur seherischen Kraft von Triumen nehmen
ihren Ausgang von der Annahme, daf} die Seele die Bilder (gi6n) des Zukiinftigen
enthalt:

OVTwG Gv amodedetypévov €ln 10 VY’ POV GELovpEVOV, GTL TA €8N TOV ywvopévwy Exel Ppuxi-
gxel P&v obv mavTa, mpoP&AAet 8¢ Ta mpooTikovTa kal vomTpilel THY @avrtaciav, 8U fg TV
Gty TV kel pevévtwy toxel T {Hov. ‘Qomnep ovv 0U8E ToD Vol TAV EVEPYELDY EMAIOEY,
TpIV T KOG TNV EMeTaTKV Suvapty dmayyeilat, kai TO pr| €ig éxeivny fkov Aavedvel T6
{@ov, obTwg oVdE TV &v Tii mpwtn Yuxii TV avtiAnyw ioxopev mplv €ig @avtaciav fkew
aUTAOV EKPaYETQ.

Synesios, De insomniis 4.1-2

»Auf folgende Weise diirfte wohl fiir das von uns Angenommene, daf namlich die Seele die
Bilder des Zukiinftigen enthalt, der Beweis erbracht werden: Sie enthilt sie alle, projiziert aber
die fiir gut befundenen und bildet sie in der Phantasie ab wie auf einem Spiegel — die Phan-
tasie, mittels derer das Lebewesen einen Eindruck der dort (d. h.: in der Seele) residierenden
Bilder gewinnt. Und wie wir nun auch die Tatigkeiten des Verstandes nicht eher wahrnehmen,
als bis unser Aufseher-Vermogen sie dem Gemeinsinn mitteilt (und was nicht an jenes
Aufseher-Vermogen gelangt, bleibt dem Lebewesen verborgen), so gewinnen wir auch von den
Bildern, die in der ersten Seele sind, nicht eher einen Eindruck, als bis Abdriicke von ihnen in
unsere Phantasie gelangen.“

Hier wird bereits angedeutet, daf} Synesios der @pavtacia als Spiegel der in der Seele
befindlichen Bilder eine dhnliche Funktion zuschreibt, wie sie die Leber in Platons
Timaios einnimmt, wenn es dort 71 B von ihr heif3t, daf} sie die vom Verstand
ausgesandten Gedanken in Form von Traumbildern reflektiert.””° In einer noch
breiteren Ausfiihrung finden sich Uberlegungen zur Traumentstehung im 15. Kapitel

369 Vgl. oben, S. 103; s. dazu auch LEISEGANG 1919, 173: ,,Die einzige echte Ekstase ist die Erhebung
der Seele des Weisen zu Gott, der darum auch der einzige wahre Prophet und der echte Myste ist.“
Zur Ansicht der Stoiker, genauer gesagt: des Zenon und seiner Schule, s. das Referat bei Stob. II, 7,
11: Ko <pavTikov> 8¢ pévov eival Tov <omoudoiov,> (g &v EmoTApny éxovia SlayvwoTikiy onpelwv
T@V £k @V A Sapdvwy pog &vepwvov Piov TEVOVTWY.

370 Cf. Plat. Ti. 71 B: kai £0nkev [sc. T0 fmap] €ig T ékeivov katoiknow, [...], va év adT® TGV
BlavonudTwy 1 €K Tob VoD PepPOpEVN BUVALLS, 010V £V KATOTTPW SeXOpEVW TUTOUG KATISET eldwAa
TIOPEYOVTL, ...
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von De insomniis. Angeregt durch Demokrits Riickfithrung der Triume auf idwAa
und &noppotat, die wihrend des Schlafes von auf3en in den Kérper eindringen, stellt
Synesios hier die Behauptung auf, dal von allen Dingen, gegenwartigen, vergan-
genen und zukiinftigen (wobei er auch den letzteren eine Existenz zuschreibt),
eidwAa ausstromen und sich von ihrem Wesen ablésen.”” Unter Verwendung des
von Aristoteles vorgepragten Begriffspaares si&og - DAn, jedoch in einem deutlichen
Gegensatz zu der aristotelischen Konzeption einer unaufloslichen Einheit dieser
beiden Gegebenheiten, beschreibt Synesios die {8 als etwas, das sich in Form von
frei schweifenden Bildern von der jeweiligen DAr ablosen kann.”? Auf ihrer Wan-
derung gelangen sie schlieflich in die Yuyika mvevpata von Lebewesen, um von
diesen wie von einem Spiegel reflektiert zu werden.?? Dabei konnen nur die Bilder
der Gegenwart und der Vergangenheit sich in deutlicher Konturierung abzeichnen,
wiahrend sich Zukiinftiges lediglich schattenhaft ankiindigt, wie etwa eine Knospe
auf die zu erwartende Bliite vorausweist.”*

Von entscheidender Bedeutung fiir den Grad der Klarheit, in dem Traumbilder
reflektiert werden, ist — und hier liegt die Ahnlichkeit mit der bei Philo besonders
ausgeprégten, aber bereits bei Platon und den Stoikern spiirbaren Veredelungs-
tendenz - die moralische Qualitit des Puykov nvebpa. Diese luftartige Substanz,
welche die Seele bei ihrem Abstieg in die Materie erwirbt, wird von Synesios auf der
Schwelle des Rationalen und Irrationalen, des Korperlichen und des Unkorperli-
chen angesiedelt und mit der @avtacia selbst identifiziert.’”” An einer anderen Stelle
auch mit dem aus dem Neuplatonismus bekannten Begriff des éynua bezeichnet,
tragt das Puyikov nvebpa das Potential in sich, in einen Gott, DAmon oder Schemen
(eldwAov) verwandelt zu werden.”® Je nachdem, ob es sich in die Materie verstrickt

371 Zur Traumentstehungstheorie Demokrits siehe oben, S. 25, mit Anm. 75.

372 Zur ovola als einer unaufloslichen Einheit von sfSog und UAn bei Aristoteles, s. Metaph. 1032 a
17: ovaia f| Te VAN kai TO £160G kai TO €K TOUTWV.

373 Cf. Syn. Insomn. 15.2: ToUTWV GMAVTWV TV AMOPPEOVTWY EIBWAWY TO PAVTACTIKOV TIVEDHA
KATOTITPOV 0TIV EUPAVECTATOV.

374 Cf. Syn. Insomn. 15.3: ... GoplotoTeEPa 8 TWV HEANOVTWY Kal &8LdkpLTa: MpokvAVSHpaTa Yap
£0TIV oMW MapOVTWY, @UOEWSG ATehoDg EEavORuaTA, OlOV GMOoKIPTMVTAL Kol EECAASHEVA
OTEEPUATWY GTOKEWWEVWY QVEyHOTOL.

375 Zum Erwerb des Ppuykov nvebpa beziehungsweise der nivebpotikn Yuyr beim Abstieg der Seele
in die Materie s. Syn. Insomn. 7.4: fjv SaveileTal pev &mo T@v o@aipwv 1 TPWTn Puyn KoTOHOA .05
zur Zwischenstellung des Yuxikov vedpa s. Syn. Insomn. 6.4: ‘O wg yop peTaixpov £otv dAoyiag
kal Adyou, kai GOWHETOL Kal CWHATOG, Kal KOOg Opog Gu@oTy.

376 Zur Gleichsetzung des Seelen-nvedpa mit dem Seelengefdhrt (6xnpa) bei Synesios s. Insomn.
6.3 (zum @avtaoTikov mvebpa beziehungsweise Oxnua im Gegensatz zu der muschelartigen
Umbhiillung der Seele): émaiet yap 10 mvedpa 10010 [sc. TO @avtaoTkov nvedpa] TG PYUXIKAG
BLab£oewg kal 00K GOVPTIABES £0TL KA’ AUTO, KaBATEP TO OoTPE®BEG EpiBANA. EXevVo eV yap Kal
avtiBeowv Exel POG TAG Gpeivoug TAG Yuyiig Stadeoelg. ANG Tol TO TTp@TOV AVTHG Kal Blov Sxnua
ayaBuvopevng pev Aemtuvetat Kai anabepodtal. Zur Identifizierung von Seelen-rivebpa und 6xnua
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oder sich weitgehend aus irdischen Bindungen herauszuhalten vermag, entwickelt
es sich entweder zu einer plumpen und feuchten Last, welche die Seele mit sich
nach unten zieht, oder es wird trocken und leicht und erméglicht so der Seele, sich
in einer flugartigen Bewegung nach oben zu schwingen — ein Aufstieg, der mit dem
uns bereits aus Philo und Aristides bekannten Adjektiv petéwpov beschrieben
wird:*”

OAKOIG 0DV PUOIKAIG | HETEWPOV ailpeTat Sid PepudTTa Kal ENpdTnTa, Kai ToiTo dpa 1| Yuxiig
nTépwotg [...], f maxd kal Vypov ywopevov TOIG XNPopois Tig yAg EvBUeTaL, Pomii QuOoK]
PWAEDOV Kl DBOVHEVOV EIG TIV KATAYXLOV XWPAV.

Synesios, De Insomniis 7.3

,»Das Yuyikov ivebpa erhebt sich entweder durch natiirliche Anziehung nach oben infolge von
Wairme und Trockenheit, und dies ist dann die Befiederung der Seele [...], oder es wird dick und
feucht und versinkt in den Spalten der Erde, aus einer natiirlichen Neigung heraus sich
bergend und zuriickgestof3en in den unterirdischen Raum.“

Wie man sich diesen Aufschwung der Seele vorzustellen hat, ist der in De insomniis
19.4 anzutreffenden Schilderung ihrer Himmelsreise zu entnehmen, wobei die Vor-
stellung eines Aufsteigens der Seele bis iiber die hochsten Spharen ausdriicklich in
den Schlaf verlegt wird:

kabevdovTt 8¢ ovbelg AdpaoTeiag vOpoG Epmoddv, TO pr| ovK Amdpat TiG VG EVTUXETTEPOV
‘Tk&pov, Kal UMepTTival HEV GETOVG, VTEPAVW 88 Kal aUT@V yeveéahal TOV AVWTATW 0PAP@V.
Kal TNV YAV TG Armookomneital Toppwev, kal 008’ Opwpévny Tf| oeArjvn onpaivetal. ££e0Tt 8¢ kal
dotpaot SlaléyeoBal, Kal TOIG APAVESLY €V KOOUW GUVEIVAL BE0TG. TO Y TOL XAAETIOV AeyOpEVOV,
TOTE PAdIov YiveTal, Beol paivovTal £vapyeic: oUSE TOVTWVY PEVTOL POGVOG OVBE £G. HETA YO
KOV £l yiig 00BE NABEV, AN EoTiv.

,Den Schlafenden hindert kein Gesetz der Adrasteia daran, sich gliicklicher als Ikaros von der
Erde zu erheben, die Adler zu iiberfliigeln, ja sogar hoher als die héchsten Spharen selbst zu
gelangen. Und die Erde erblickt man von weitem, und wenn sie nicht mehr sichtbar ist, wird
sie vom Mond angezeigt. Es ist auch mdglich, sich mit den Sternen zu unterreden und mit den
in der Welt unsichtbaren Géttern zusammen zu sein. Das sonst als schwer Bezeichnete wird
dann leichter, die Gotter zeigen sich in aller Deutlichkeit. Und angesichts dieser Dinge gibt es
gar kein Fiinkchen Mifigunst, denn nach kurzer Zeit kam man nicht auf die Erde, sondern man
ist schon dort.*

schon im mittelplatonischen Denken s. Ps.-Plut. De Hom. II, 122: xai y&p TodTo f{8el, 6Tt TO aipa
vopr Kal Tpor| £0TL TOD TVELRATOG, TO 8€ TveDPd €0ty adrtn N Yuxn i Oxnpa TG Yuxiig; zum
Potential des Yuywkov rvebpa, sich in einen Gott, Ddmon oder Schemen zu verwandeln, s. Syn.
Insomn. 7.2: 10 yé Tol mvebpa T0UTO TO PuXIKOV, O Kal TIVEUHATIKIV YUYV TIPOCTYOGpEVTAY Ol
evdaipoveg, kal Be0g kal Saipwv mavtodomog kai ei8wAov yivetal, kal TAG TOWAG &V TOUTW Tivel
Yuxr.

377 Siehe oben, S. 99.
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Die hier beschriebene Erfahrung, die einem Wachenden schwerlich vergénnt ist —
wenn es auch in Einzelfillen gelingen mag, durch ein von den Goéttern mit
Mifdtrauen bedugtes titanisches Streben die Moglichkeit zu einem Hohenflug der
Seele sich gleichsam zu erzwingen —, kann laut dem Bericht des Synesios als ein
Privileg des Schlafenden und dabei traummantisch Ergriffenen angesehen werden.
Dabei ist der in einer persénlichen Begegnung mit den Géttern ausmiindende
Aufstieg durch die Sphéaren, der in dhnlicher Form auch im Kurzbericht des Lucius
von seiner Einweihung in die Isis-Mysterien in Apuleius’ Metamorphosen XI, 23
begegnet,”® die Umkehrung jener Reise, welche die Seele bei ihrem Abstieg in die
Materie zuriickgelegt hat. So heif3t es in Abschnitt 7 von De insomniis, daf3 die
npwtn Ypuxr — die ,primdre Seele“, welche jener Substanz entspricht, die am
Anfang, vor dem Abstieg in die Individuation und noch frei von jedem materiellen
Ballast, tiber den Sphéren sich befand — bei ihrem Wiederaufstieg (émdvodog) darum
ringt, die den Sphiren entliehene mvevpotikny Ppux mit sich emporzufithren
(ovvavayayeiv). Wie man sich diesen Vorgang vorzustellen hat, erhellt aus einigen
in Abschnitt 9 sich anschlielenden Ausfiihrungen: In expliziter Anlehnung an
einen Zweizeiler aus den Chalddischen Orakeln, in dem davon die Rede ist, daf
selbst der ,,Schmutz der Materie“ (DAng okvpoalov) Teil an der Schau auf den
»ringsum leuchtenden Ort* (tomov dugupdovta) haben kann,” 148t Synesios die
den Sphdren entstammenden feurigen und luftartigen Teilchen, die in ihrer
Gesamtheit das Puyikov mvebpa ausmachen, den Wiederaufstieg der ersten, von
diesen Zusétzen freien Seele bis zu einer gewissen Hohe mitvollziehen und dann in
den Ather sich verstrdmen.’® Die Voraussetzung fiir dieses Mit-Aufsteigen der im
Puykov nvedpa vereinten Partikel, die zugleich auch als Sitz der Leidenschaften
angesehen werden, ist freilich deren stdndig gleichbleibender Gehorsam gegeniiber
der mpwtn Yuyn.>*

Ein dhnlich moralisierendes Konzept legt Synesios auch da zugrunde, wo er, auf
der Grundlage der Wandelbarkeit des puyikov rmvedpa, drei verschiedene, in ihrer
Qualitat deutlich abgestufte Formen des Traumens unterscheidet: Schwingt sich die

378 Cf. Apul. met. XI, 23: Igitur audi, sed crede, quae vera sunt. Accessi confinium mortis et, calcato
Proserpinae limine, per omnia vectus elementa remeavi; nocte media vidi solem candido coruscantem
lumine; deos inferos et deos superos accessi coram et adoravi de proximo.

379 Siehe Syn. Insomn. 9, mit Bezug auf OC, fr. 158 des Places: O08¢ 10 Tfg DAnG okOPaAOV Kpnuve
kataleielg, / GANG kol WA pepig €ig TOTOV Gu@LpdovTa.

380 Cf. Syn. Insomn. 9.3: Ty’ Gv kal T& Xeipw [...] ovveéabepoito av xai ovvavaméumorto, €l pn
pEXPL TaVTAG, GAAG ToL StoBaivol TRV TV oToKElwv AKPOTNTA, KAl YEVOXLT GV TOD Gu@Lpaods. Zur
Ahnlichkeit dieser Idee eines Mit-Aufstiegs des Yuywkov mvedpa bis zur Hohe des Athers mit
Vorstellungen des Porphyrios s. BITTRICH 2014, 92-94.

381 Cf. Syn. Insomn. 9.3: ... uf AQvtteivavta Tpog TNV Evépyelav TiG PYuxiig, GAN edrjvia kal
Katonedii avTd Te OpapTHoAVTA Kal TV HESTV PUOV GMEPIOTIONOTOV TIAPATYOHEVA TR TAG TPWTNG
nyepovia ...
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Seele auf die Hohe des ihr eigenen Adels empor, so wird sie zur Kiinderin der
Wahrheit und trdgt dabei die Ziige einer Prophetin, ja eines Gottes. Die Visionen der
gefallenen Seele sind dagegen verhangen und triigerisch, denn ein von Nebel
umdunkeltes Seelen-mvedpa vermag es nicht, das Seiende in seinem ganzen
Ausmaf} zu fassen. Einiges richtig zu erkennen, in anderem aber getduscht zu
werden, ist das Kennzeichen einer Seele, die sich in einem Zwischenstadium
befindet, wie es typisch ist fiir alles, was der Sphére des Damonischen angehort.*®

Der hohe moralische Anspruch, der sich hier artikuliert, ist ein Charak-
teristikum der traumtheoretischen Spekulationen des Synesios. Traummantik er-
weist sich so als ein wertvolles Instrument in den Handen des charakterlich
Gereinigten, und das umso mehr, als Synesios die Ansicht der Stoiker teilt, daf3 in
Traumen vorausgeschautes Unheil verhindert werden kann.*®® Waren letztere der
Ansicht, daf} die Gé6tter aus ihrem Wohlwollen gegeniiber den Menschen heraus die
Traume dazu nutzten, Warnsignale zu setzen, die das Handeln des Empfangers auf
eine bestimmte Weise steuern sollten, so versichert Synesios seinerseits, daf} die
Traummantik ihm nicht selten dazu verholfen habe, die Intrigen seiner politischen
Gegner im Vorfeld aufzudecken und ihnen zu entkommen, sowie seine admini-
strativen Pflichten so gut wie méglich auszufiihren:**

Kai pévrtol 16te mAgiota 81 kal peylota wvépnv aOTig. ‘EMBouAds Te yap € €Ue Yuyomopnv
YO Twv GKVPOUG ET0INoeY, Kal @rvaca Kol £ Amac@®v TEPLoWoaoa, Kal KOWa ouvSLwKnoey
WoTe GploTa EYELV TAIG TOAEQL, ...

Synesius, De insomniis 14.4

,»Und damals zog ich freilich den meisten und gréiten Nutzen aus ihr. Denn sie nahm den von
einigen Nekromantie betreibenden Zauberern gegen mich ins Werk gesetzten Intrigen ihre
Kraft, indem sie sowohl alles an den Tag kommen lief als auch mich aus allem rettete, und sie
half mir, meinen administrativen Aufgaben nachzukommen, so dafi sie bestens standen fiir die
Stadte.“

Der beinahe utilitaristische Ansatz des Synesios im Umgang mit Trdumen offenbart
sich auch in einer sehr stark auf das Individuum ausgerichteten Perspektive. Eine
intensive Beschaftigung mit der Traummantik ist laut Synesios vor allem deswegen
empfehlenswert, weil sie von der Seele jedes einzelnen ihren Ausgang nimmt und

382 Cf. Syn. Insomn. 10.2-3.

383 Cf. Syn. Insomn. 13.1: TIaot mavtoaxod mapeott [sc. 1 8 dveipwv pavtki], mpoiitig Towog,
ayaBn ovpBovAog, Exépubog. avTn pUoTaywydg Te Kal PooTig, evayyehicaoBat pev dyodov, hote
HakpoTEPAY TIOLoaL TRV NSOV mpoaprdoavTta TV &oAavoy, kataunvioat 8¢ TO xelpov, WoTe
puAdéaoBat kai mpoarokpovoacbar.

384 Zur Ansicht der Stoiker, daf3 die Gotter Vorwarnungen in Traumen senden, s. Cic. Div. II, 130:
Chrysippus quidem divinationem definit his verbis: ,vim cognoscentem et videntem et explicantem
signa, quae a dis hominibus portendantur; officium autem esse eius praenoscere, dei erga homines
mente qua sint quidque significent, quem ad modumque ea procurentur atque expientur.
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daher immer und iiberall zur Verfiigung steht.’® Dabei erinnert die Art, wie er von
der Moglichkeit spricht, das eigene Lager wie den Dreiful von Delphi zu
gebrauchen, einerseits an die Bezeichnung der Leber als korpereigene Orakelstétte
(navtelov) in Platons Timaios, andererseits ist die Auffassung vom Traum als einem
natiirlichen Orakel laut Tertullian aber auch fiir die Stoiker iiberliefert.’® Als ein
Medium, welches unabhingig von divinatorischen Hilfsmitteln und aufwendigen
Reisen zu Heiligtiimern die Kommunikation mit der Sphére des Gottlichen gestattet,
wird der Traum bei Synesios zu einem personlichen Ratgeber, den man - bei einer
entsprechend moderaten Lebensweise, die den Verzicht auf kulinarische Aus-
schweifungen mit einschlief3t — jederzeit konsultieren kann.

Wir haben gesehen, daf} ein prophetisches Potential sowohl bei Pindar als auch
bei Philo und Synesios besonders jenen Traumen zugeschrieben wird, bei denen die
Seele beziehungsweise das in ihr vorhandene gottliche Element — sei es nun als
eidwlov, wie bei Pindar, oder als voiig, wie bei Philo, bezeichnet - sich entweder
vom Korper regelrecht ablost oder doch zumindest auf sich selbst zuriickzieht.
Ferner konnte gezeigt werden, daf3 bereits Aristoteles in fr. 12 a, dann aber auch
Platons Epinomis sowie Poseidonios und Philo den Schlaf und die Stunde des Todes
als zwei aufeinanderfolgende Stufen dieser Verselbstindigung der Seele be-
ziehungsweise des voig betrachten, die mit einer Erweiterung des Bewufitseins
sowie prophetischen Einblicken beziehungsweise kosmischen Visionen einher-
gehen. Werfen wir in diesem Zusammenhang noch einen Blick auf zwei besonders
einflulreiche christliche Stellungnahmen zu Traummantik und ekstatischer
Prophetie, die des Tertullian in De anima und die des Augustinus in Ad
Simplicianum.

Bei der Behandlung von Tertullians Schrift Uber die Seele, fiir deren Entstehung
das in LV, 4 erwdhnte Martyrium der Hl. Perpetua am 7. Marz 203 als ein sicherer
terminus post quem gelten kann, ist es nicht unwichtig, sich vor Augen halten, daf}
sie hochstwahrscheinlich einer Phase entstammt, in welcher ihr Autor dem Mon-
tanismus anhing,’®” einer auch unter der Bezeichnung véa mpo@nteia bekannten,
um die Mitte des zweiten Jh. n. Chr. in Phrygien begriindeten Bewegung, in der

385 Cf. Syn. Insomn. 4.1: émbetéov 8¢ paAoTa padriocewv Tavty 6Tt map’ AP@V adtn kai Ev8obev kal
i8ia Tiig £xdoTov Yuxfg, sowie 13. 1: Iaot mavtayod napeott [sc. 1 8L dveipwv pavtiki], mpo@iiTig
£Tolpog, dyadr| ovpPovAog, Exépubog.

386 Vgl. Syn. Insomn. 11.1: 6 yap 6oa t@ ITuBol Tpimodt Tf kAivy XproGuvevog ... mit Plat. Ti. 71D 7 —
71E 2: ... o0Tw 81} katopBoivTeg kal TO padAov fp@v, iva &GAnBeiag mn TPOGANTOLTO, KATEGTNOAV £V
ToUTW 70 pavreiov. Siehe ferner Tert. An. XLVI, 11: Sed et Stoici deum malunt providentissimum
humanae institutioni inter cetera praesidia divinatricum artium et disciplinarum somnia quoque magis
indidisse, peculiare solacium naturalis oraculi.

387 Zur Datierung von De anima s. WASZINK 2010, 5. Zur Einordnung dieser Schrift in Tertullians
montanistische Phase siehe WASZINK 2010, 563, der sich darauf beruft, daf3 in LV, 5 das Orakel einer
montanistischen Prophetin zitiert wird.
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solchen Phanomen wie Prophetie und Ekstase ein besonders hoher Stellenwert
zukam.>®®

Eingerahmt von Betrachtungen {iber den Tod, findet sich in An. XLIII-XLIX ein
ausfiihrlicher Exkurs iiber Schlaf und Traum. Allein schon diese Stellung lafit
erwarten, daf} der oben aufgezeigte enge Zusammenhang zwischen Schlaf und Tod
auch hier wieder eine wichtige Rolle spielt. Dabei ist es zundchst das tertium
comparationis eines fruchtbaren Ruhezustandes, das Tertullian die beiden
Phidnomene einander anndhern 1af3t, wenn er - in einer genuin christlichen Wende
der iiberkommenen Formen ihrer Parallelisierung — in Kap. XLIII, 9-10 den Schlaf
des Adam als Prafiguration des Todes Christi interpretiert:

Si apud deum discas, ille fons generis, Adam, ante ebibit soporem quam sitiit quietem, ante
dormiit quam laboravit, immo quam et edit, immo quam et profatus est, ut videant naturalem
indicem somnum omnibus naturalibus principaliorem. Inde deducimur etiam imaginem mortis
iam tunc eum recensere. Si enim Adam de Christo figuram dabat, somnus Adae mors erat Christi
dormituri in mortem, ut de iniuria perinde lateris eius vera mater viventium figuraretur ecclesia.

Tertullian, De Anima XLIII, 9-10

»Wenn du von Gott lernen willst, so hat jener Urquell des Menschengeschlechts, Adam, einen
tiefen Schlaf genossen, bevor er nach Ruhe diirstete, er hat geschlafen, bevor er arbeitete, auch
bevor er gegessen, ja sogar bevor er geweissagt hat, so dal man sieht, da3 der Schlaf als ein
natiirlicher Unterweiser den Vorzug vor allen anderen natiirlichen Gegebenheiten hat. Daraus
schlielen wir, dafl man ihn schon damals als ein Abbild des Todes angesehen hat. Wenn
namlich Adam als Préfiguration Christi diente, dann war der Schlaf des Adam der Tod Christi,
der in den Tod hinein entschlafen sollte, auf daf3 schliefilich aus dem an seiner Seite sichtbar
gewordenen Unrecht die Kirche als die wahre Mutter der Lebendigen Gestalt annehmen sollte.“

Die hier vertretene Auffassung vom Schlaf als einem Zustand heilsamer Ruhe, in
dem Energien heranreifen, kann ihrem Kern nach wohl mit gutem Recht als
aristotelisch bezeichnet werden, wird doch in der den Parva Naturalia zugehdrigen
Schrift De somno et vigilia der Schlaf als ein ,,Ausruhen®, dvdmnavotg, mit dem Zweck
der Bewahrung der Lebewesen, cwTtnpiag €veka T@v {wwv, beschrieben.”® Ferner
mag man an den in Kap. XLIV von Tertullian selbst erwdahnten kretischen Siihne-
priester und aus den Fragmenten der Vorsokratiker als Verfasser einer Theogonie
bekannten Epimenides denken, dessen sagenhaften, von géttlicher Weisheit zeu-
genden Taten ein mehr als fiinfzig Jahre wahrender Schlaf vorangegangen sein
soll.>® Tertullian 1413t den Tiefschlaf des Adam nicht nur der Arbeit und Nahrungs-
aufnahme vorausgehen, sondern auch der erleuchteten Tatigkeit des Weissagens,

388 Grundlegend zum Montanismus DE LABRIOLLE 1913.

389 Cf. Arist. Somn.Vig. 455 b 20-23: ..., T® &8 Urvw avTii Tf GAnOeig TPOGATTOVOL THV HETAPOPAV
TaUTNV WG Avamaoel GVTL: OOTe owTNPIag Eveka TV {Wwv LTAPYEL

390 Cf. Epimenides, VS 3 A 1(D.-K.), sowie KERN 1907, 173-178.
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wobei damit die Worte gemeint sind, die Adam, nachdem er erwacht ist, beim
Anblick seiner neuen Gefahrtin auflert:

Dixitque Adam: Hoc nunc os ex ossibus meis, et caro de carne mea: haec vocabitur virago, quo-
niam de viro sumta est.
Gen2,23

,»Und Adam sprach: ,Dies ist nun Knochen von meinen Knochen und Fleisch von meinem
Fleisch. Diese wird Frau genannt werden, weil sie aus dem Mann genommen wurde.*“

Im gegebenen Zusammenhang ist zundchst darauf hinzuweisen, dafl in der Septu-
aginta der Schlaf, der Adam iiberkommt, zugleich als £ékotaolg bezeichnet wird,*!
was Tertullian an anderer Stelle dazu veranlaf3t, die von Adam nach seinem Auf-
wachen getane AuBerung auf den noch ausschwingenden Einfluf der Ekstase
seines Schlummers zuriickzufiihren, die er an dieser Stelle mit der ,Kraft des
Heiligen Geistes, Wirkerin von Prophetie® — sancti spiritus vis operatrix prophetiae —
gleichsetzt:

Nam etsi Adam statim prophetavit magnum illud sacramentum in Christum et ecclesiam: hoc
nunc os ex ossibus meis et caro ex carne mea; propter hoc relinquet homo patrem et matrem et
agglutinabit se mulieri suae, et erunt duo in unam canem accidentiam spiritus passus est: cecidit
enim ecstasis super illum, sancti spiritus vis operatrix prophetiae>*

Tertullian, De anima X1, 4

»Als namlich Adam spontan jenes grofie Sakrament iiber Christus und die Kirche voraussagte:
— ,Dies ist nun Knochen von meinen Knochen und Fleisch von meinem Fleisch; daher wird ein
Mann Vater und Mutter verlassen und seiner Frau anhdngen, und die beiden werden ein
Fleisch sein‘ —, erfuhr er die Ankunft des Geistes; es iiberkam ihn namlich eine Ekstase, die
Kraft des HI. Geistes, Wirkerin der Weissagekunst.*

Tertullian ist nicht der Erste, der die in der Septuaginta vorgenommene Bezeichnung
des Adamsschlummers als £€kotoolg zum Anlaf fiir weiterfithrende Betrachtungen
nimmt. Im Rahmen einer Auffacherung der Ekstase in vier verschiedene Spielarten
in Quis rerum divinarum heres bezieht sich bereits Philo auf den entsprechenden
Passus der Genesis, um damit seine dritte Variante von Ekstase als einen durch
Ruhe und Untédtigkeit des vodg gekennzeichneten Zustand vorzustellen.®® Im
Vergleich dazu greift Tertullian mit seiner Auslegung freilich sehr viel weiter aus:

391 Cf. Gen 2, 21: kai énéBalev 6 Be0g ExaTaow €mi TOV Ao, kol UTIVWOEV.

392 Vgl. auch Tert. iei. III, 2: Verum et ipse tunc in psychicum reversus post ecstasin spiritalem, in
qua magnum illud sacramentum in Christum et ecclesiam prophetaverat, ...

393 Cf. Ph. Her. 257: Tiig 8¢ Tpitng £V 0IG T& mepl TNV TG YUVAIKOG YEVETY PINOGOQET — “EméBale
yap 0 0e0¢” @noiv “ékotaowv €ml TOV Addy, kal Vmvwoev” (Gen 2, 21), ékoTtaowy TrV fovyiav Kal
npepiov tod vob mapaiapfévwv-
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Unter Anwendung der Methode des typologischen Gegeniiberstellens alt- und
neutestamentlicher Gegebenheiten legt er den Worten Adams den Charakter einer
ekstatischen Prophezeiung bei, indem er sie mit Eph 5, 29-32 in Verbindung setzt,
wo der Bund der Ehe die Gestalt eines Bildes fiir die Beziehung Christi zur Kirche
annimmt.** Der Passus gibt zugleich auch einigen Aufschlufl iiber das Prophetie-
Verstdndnis Tertullians: Weissagungen ereignen sich unter der direkten Einwirkung
des HI. Geistes, der bei ihm nicht mehr — wie bei dem oben anhand einschldgiger
Stellen aus Quis rerum divinarum heres vorgestellten Prophetieverstandnis Philos —
lediglich als mvebpa Gottes, sondern als regelrechte Person aufzufassen ist.”* Der
prophetisch Ergriffene ist dabei ein rein passives Instrument, der die ,,Ankunft des
Geistes“, accidentiam spiritus, gleichsam ,erleidet‘. In De anima XXI, 2 ist in leicht
veranderter Form noch einmal von der Prophetie des Adam die Rede. Wenn es dort
heifdt: Cum in illum deus amentiam immisit, spiritalem vim, qua constat prophetia, so
fallt mit amentia ein Begriff, der typisch fiir die montanistische Auffassung
prophetischer Ekstase ist.*®® Er erinnert nicht nur an jene &@poovvn, die uns in
Platons Timaios als eine Begleiterscheinung jeder Art von prophetischer Ergrif-
fenheit, insbesondere auch der traummantischen, begegnet war,*’ sondern auch an
die zeitweilige Ausschaltung des Denkens, die nach der traummantischen Theorie
des Aristoteles, wie wir sie in der Eudemischen Ethik vorfanden, mit einer
besonderen Empfinglichkeit fiir ,,das Géttliche in uns®, 10 &v fiyiv Beiov, einhergeht
und dadurch namentlich den Trdumen von Melancholikern eine gewisse
Treffsicherheit verleiht.®® Mit ihrem starken Ton auf der ,Vernunftlosigkeit‘ erweist
sich also die Anschauung Tertullians von der Ekstase als verwurzelt in einer
platonisch-aristotelischen Tradition, als deren Abglanz wohl auch noch der in
Philos Heres begegnende Gedanke vom ,Untergang‘ des menschlichen voig als
Voraussetzung fiir den Einzug des gottlichen nvedpa gelten darf.

Originell ist dagegen die Riickfiihrung der prophetischen Inspiration auf den
personhaft gedachten Hl. Geist, der im Moment der Weissagung als der allein
Handelnde vorgestellt wird.>® Mit ihrer Ansicht von der vélligen Ausschaltung

394 Cf. Eph 5, 29-32: 008elg yap moTe TV £auToD 0GpKa EPioNoeV, AANG EKTPEPEL Kal BAATEEL ADTHY,
kabwg kal 6 Xplotog TV EkkAnoiav, 6Tt péAn €opev 0D 0WRATOG aVTOD. &vTl TOUTOV KaTaAehpEL
GvBpwog aTépa Kal PnTEPa Kal tpookoAANBrjoeTaL TTIPOG THV Yuvaika avTod, Kal £govTal oi 8o &ig
odpKa piav. TO pUoTrplov ToDTOo peya £0Tiv, £yw 8¢ Aéyw €ig XpLoTov kal TRV EkkAnaiav.

395 Zum Prophetieverstdndnis in Quis rerum divinarum heres vgl. oben, S. 100-104.

396 Siehe BENDER 1961, 160 dariiber, daf3 die Montanisten ,,mit dem Einfluf3 des go6ttlichen Geistes
die amentia auf seiten des Menschen verstanden.“

397 Siehe oben, S. 19.

398 Cf. Arist. EE VIII 2, 1248 a 40 — b 1: 810 oi pehayxoAwkol kai evBudveipol. Eotke yap 1 dpxn
amoAvouévov Tod Adyov ioxvew pdAAov. Vgl. auch oben, S. 21.

399 Zum HL. Geist als Person im Denken Tertullians s. BENDER 1961, 122: ,,Ist der prophetische Geist
als Person gedacht? Die Frage ist zu bejahen und zwar auch fiir die frithen Werke Tertullians. Der
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eigener Denktatigkeit auf seiten des Propheten stehen die Montanisten in offenem
Konflikt mit der Lehrmeinung der zeitgendssischen Grof3kirche, wie aus einer
Bemerkung Tertullians aus seiner Schrift Adversus Marcionem deutlich hervorgeht.
Zugrunde liegen die Geschehnisse auf dem Berg Tabor, wie sie im neunten Kapitel
des Markusevangeliums beschrieben werden. Angesichts der bekannten Vision des
verklarten Christus, der sich im Gesprach mit Moses und Elias befindet, duf3ert sich
Petrus spontan, man wolle drei Zelte errichten, eines fiir Jesus, eines fiir Moses und
eines fiir Elias, woraufhin der Evangelist kommentiert: o0 yap i8et i &mokpidfi — ,,Er
wufdte ndmlich nicht, was er da sagte.“ Hieran ankniipfend entwickelt Tertullian
seine Theorie von der ,Geistesabwesenheit‘ des Propheten:*®

Quomodo nesciens? Utrumne simplici errore, an ratione qua defendimus in causa novae
prophetiae gratiae ecstasin, id est amentiam, convenire? In spiritu enim homo constitutus,
praesertim cum gloriam Dei conspicit, vel cum per ipsum Deus loquitur, necesse est excidat
sensus, obumbratus scilicet virtute divina; de quo inter nos et Psychicos quaestio est.

Tertullian, Adversus Marcionem IV, 22

»Auf welche Weise unwissend? Durch einen einfachen Irrtum, oder aufgrund jenes Prinzips,
mit dem wir in der Angelegenheit der neuen Prophetie argumentieren, daf3 ndmlich der Gnade
sich die Ekstase, das heifdt: die Vernunftlosigkeit, zugesellt? Denn der Mensch steht unter dem
Einfluf} des Geistes, zumal wenn er die Herrlichkeit Gottes schaut, oder auch wenn Gott durch
ihn selbst spricht, dann muf3 das Bewufltsein notwendig ausziehen, von gottlicher Tugend
gleichsam {iberschattet; woriiber wir und die Psychiker geteilter Ansicht sind.*

Der Gegenstandpunkt der Grofikirche, deren Mitglieder von Tertullian wahrend
seiner montanistischen Phase im Unterschied zu den pneumatisch orientierten
Anhidngern der véa mpognteia in der Regel, und so auch hier, als ,Psychiker
bezeichnet werden, findet sich am treffendsten in der Abhandlung Adversus
haereses des Epiphanios formuliert: Kennzeichen wahrer Prophetie, wie sie im Alten
und im Neuen Testament begegne, sei das Sprechen ,,bei intakter Denktatigkeit und
im Einklang mit der Vernunft®, £ppwpévn Swavoig kai mapakoAovBodvtt v@. o
Ahnlich skeptisch gegeniiber dem Ekstase-Konzept der véa mpognteia dufert sich
Eusebios, wenn er in Historia ecclesiastica V, 16, 13-14 iiber den Montanisten
Theodotus berichtet, er sei im Zuge einer Himmelsreise, bei der er sich ,,dem Geist
des Truges“, Tiig An&TNG mvevpaTy, anvertraut habe, plotzlich zu Boden geworfen

Heilige Geist ist derjenige, der in sorgender Vorausschau iiber die Kirche wacht (providentia Spiritus
Sancti). Er ist der Lehrer der Kirche, der durch die HI. Schrift seinen Lehrauftrag ausiibt; als Person
duflert er in ihr seinen Willen, mahnt und tadelt.“

400 Cf. Mk 9, 5-6: TIéTpog Aéyel () Tnood, Pappi, kahdv £0Twv (g MBe giva, kai TOUCWHE TPEIG
OKNVGG, ool piav kal Mwioel piov kai 'HAig piov. o0 yop fidet Ti drokplof, £xpoBot yap éyévovro.

401 Cf. Epiph. Adv. haer. 11, 223.
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worden und dadurch klédglich zugrunde gegangen.*”? Dabei kann es nicht ohne
Wirkung bleiben, dafi Eusebios diese Episode in einem Atemzug mit dem Bericht
iiber den Tod des Montanus und der Maximilla, einer seiner Prophetinnen, zum
besten gibt: Dem Judas dhnlich, wie Eusebios eigens betont, hitten sich beide
sunter dem Einfluf} eines die Sinne schidigenden Dimons“, UMO TvevpaTOg
BAapippovog ekatepoug VMoKV oaVTOG, erhdngt.” Indem er sowohl die monta-
nistische Ekstase als auch die Todesart des Montanus und der Maximilla ebenso wie
die des Theodotus auf die Einwirkung schidlicher Geister zuriickfiihrt, nimmt
Eusebios hier implicite die aus 1 Kor 12, 10 hinldnglich bekannte Gabe der Sidkpioig
nivevpatwy fiir sich in Anspruch.

Seine rigoros ablehnende Haltung gegeniiber ekstatischer Prophetie, die Epi-
phanios insofern mit ihm teilt, als er diese Art des Weissagens in keinem der beiden
Testamente gegenwdrtig sieht, darf jedoch keineswegs als reprdsentativ fiir die
gesamte friihchristliche Kirche angesehen werden, legt doch knapp 200 Jahre spater
Augustinus wieder einen sehr viel differenzierteren Ansatz im Umgang mit bibli-
schen Prophezeiungen an den Tag: Zu Beginn des zweiten Buches seiner um 396
entstandenen, an Simplicianus, seinen geistlichen Mentor und damals amtierenden
Bischof von Mailand gerichteten Schrift Ad Simplicianum de diversis quaestionibus
finden sich einige ausfiihrlichen Betrachtungen zu Wesen und Tatigkeit des gott-
lichen Geistes.”** Den Anstof dazu geben zwei scheinbar widerspriichliche Stellen
aus 1. Samuel: Wahrend es dort im 10. Kapitel von Saul heifdt, daf3 der Geist Gottes
auf ihn iibersprang und er inmitten von ihnen prophezeite (insiluit in illum spiritus
dei, et prophetavit in medio eorum), ist wenige Kapitel spiter von einem ,b0sen
Geist“ die Rede, der ,,in Saul war*“ (Et spiritus Domini malus in Saul).*®> Ausgehend
von der Bemerkung iiber Sauls nur kurze Zeit andauernden prophetischen Durch-
blick, der ihm — wie wir spdter lesen — noch lange nicht die Qualitdt eines
wirklichen Propheten verleihe, unterscheidet Augustinus im wesentlichen zwei

402 Cf. Eus. Histor. eccl. V, 16, 13-14: ... kaBdmnep kal TOV OAUHATTOV EKEIVOV TOV TIPAOTOV THG KOT
aDTOVG Aeyop£VIG PO TEiag olov niTpondv Tiva Oed8oTov MOADG aipel Adyog ()G aipGuEVEY moTe
kal avoAapBavopevov eig oUpavoyg MapekaTival Te Kal KATamoTeboal EQUTOV T@ TG AnA&TNg
TIVEDHOTL Kol SlokevBevTa koK@ TeAevTiioat: @act yoiv Toito oUTwg yeyovéval. Siehe dazu DE
LABRIOLLE 1906, 161-162, der darauf hinweist, dafd im Actus Petri cum Simone und in den Acta Petri
et Pauli eine dhnliche Geschichte auch im Zusammenhang mit dem Tod des Simon Magus erzahlt
wird, was DE LABRIOLLE zum Anlaf3 nimmt, hier von der toposartigen Verfestigung dieser Todesart
zu einem typischen Element innerhalb von ,Ketzerbiographien‘ auszugehen.

403 Cf. Eus. Histor. eccl. V, 16, 13: ... GMw 8¢ Bavdtw Televtiioat Aéyovtat Movtavdg Te kai
Ma&ip\\a. ToUToug Yap VMo mvevpatog BAoippovog Ekatépoug vrokvioavTog AGyog GvapTioat
£auTovg oY OMOD, KT 8& TOV TAG £KAOTOV TEAEVTHG KapOv @ripn TOAAR kal oUTw 8¢ TeheuTiioal
kal Tov Biov kataotpépal Tovda podastov Sikny, ...

404 Zur Datierung von Simpl. s. RING 1991, 26.

405 Cf.1Sam 10, 9-10;1Sam 16, 14.
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verschiedene Kategorien des Weissagens. Bei der einen wird der menschliche Geist
durch den gottlichen unmittelbar affiziert, indem ihm Bilder der Wirklichkeiten
gezeigt werden, freilich ohne dafl er die Bedeutung des Geschauten begreifen
konnte, bei der anderen erfiillt der gottliche Geist den Menschen ,,durch die Frucht
des Verstandes zum Zwecke der Einsicht“, per fructum mentis ad intelligentiam.**®

Zur Erldauterung der verschiedenen Arten von Prophetie greift Augustinus auf
biblische Gestalten und Episoden zuriick, wobei die Gleichstellung des propheti-
schen Traumes und der Ekstase im Wachzustand, die wir bereits fiir Philo
konstatieren konnten, auch hier wieder ohne weiteres vollzogen wird.*”” Traumen-
de, die den Sinn des von ihnen Geschauten nicht erfassen kénnen, werden von
Augustinus auf dhnliche Weise charakterisiert wie die traummantisch Affizierten
(névTelg), denen ohne ihr eigenes Verstehen Bilder zuteil werden, im platonischen
Timaios.**® Als Beispiele fiir diesen Typus dienen Augustinus der Pharao und Kénig
Nebukadnezar, die zur Auslegung ihrer Traume professionelle Deuter bestellen.
Dem Traum zur Seite gestellt wird die Ekstase, die Augustinus — in nicht ganz
unmontanistischer Manier — als eine mentis alienatio a sensibus corporis beschreibt,
bei welcher der menschliche Geist, gelost aus den Fesseln der koérperlichen
Wahrnehmung, sich gleichsam entleert (vacet) und damit bereit wird fiir den
Empfang und die Schau von Bildern potentiell gottlichen Ursprungs. Beispiele
hierfiir sind Daniel in Dan 7-8 und Petrus in Act 10, 10-16. 28, die — wie die
traumenden Monarchen — Visionen empfangen, ohne daf deren Bedeutung ihnen
unmittelbar einleuchten wiirde.*®

Charakteristisch fiir die zweite Kategorie von Weissagern, die Augustinus mit
Berufung auf 1 Kor 13, 2 als Propheten im engeren Sinne bezeichnet wissen mochte,
ist die Moglichkeit der verstandesmafiigen Durchdringung von Bildern, die anderen
im Zuge von Traum und Ekstase zuteil wurden.*® Reprasentiert wird diese Gruppe
laut Augustinus durch solche Gestalten wie Joseph und Daniel, denen es moglich
ist, die Traume der beiden vorgenannten Monarchen auszulegen.

Augustinus erweist sich ganz als Platoniker, wenn er seine Bekanntschaft auch
mit jenen Trdumen signalisiert, in denen nicht Abbilder von Wirklichkeiten,
sondern die Wirklichkeiten selbst in Gestalt von unverdanderlichen gottlichen Ideen
geschaut werden; doch ohne bei diesen abstrakt-philosophischen Durchblicken
nadher zu verweilen, geht er zum Phdnomen des Zusammenfalls von Schauen und

406 Cf. Simpl.11,1,1.

407 Vgl. oben, S. 98.

408 Cf. Plat. Ti. 72 B (vgl. oben, S. 8, mit Anm. 15; S. 20, sowie unten, S. 159).

409 Cf. Simpl. 11, 1, 1: ... cum fit mentis alienatio a sensibus corporis, ut spiritus hominis divino spiritu
adsumptus capiendis atque intuendis imaginibus vacet, sicut Daniheli demonstratum est quod non
intellegebat (cf. Dan 7-8), et Petro illud vas summissum de caelo quattuor lineis; nam et ipse, quid illa
demonstratio figuraret, postea cognovit (cf. Act 10, 10-16. 28).

410 Cf.1Kor 13, 2: kai &av €xw mpopnTeiav kal €l6@® TG VOTAPLX TAVTA KAl THOAV TV YVROLY, ...
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Verstehen iiber, wie es zuweilen in Visionen der Apokalypse auftritt, um dann am
Beispiel der Auflerung des Hohepriesters Kaiphas, es sei besset, daf} ein einziger fiir
das ganze Volk sterbe, sich jenen ,unfreiwilligen‘ Prophetien zuzuwenden, die
vorausschauenden Charakter haben, ohne daf} der Sprecher sich dessen im min-
desten bewuf3t ware.”! Angesichts dieser funkenhaft aufsprithenden Erleuchtungen
von kurzer Dauer erklart sich dann auch der eingangs als Seltsamkeit hingestellte
Ubersprung des géttlichen Geistes auf Saul; und Augustinus ist an dieser Stelle
streng darauf bedacht, das Phanomen einer tempordren Ergriffenheit in seiner
Oberflachlichkeit vom wahren Prophetentum eines Jesaja oder Jeremia mit allem
Nachdruck abzusetzen. Im Gegensatz zu diesen mit einer durchgéngig vorhandenen
Sehergabe ausgestatteten Erwadhlten Gottes erscheint Saul lediglich als das Sprach-
rohr einer Botschaft, die — in Augustinus’ Worten — sein Verdienst und seine
Fahigkeit deutlich {ibersteigt.*? Dabei kann die Tatsache, dal derselbe Saul laut
1 Sam 16, 14 spidter von einem bdsen Geist gequalt wird, den tiefer Erkennenden
(interius intellegentibus) angesichts von Visionen, die - wie Augustinus sich
ausdriickt — ,,im menschlichen Geist bei entriicktem Verstand in Bildern ablaufen®,
moglicherweise als ein mahnender Ansporn zur Vornahme der oben bereits
erwdhnten ,,Unterscheidung der Geister* (81dkptotg mvevpdtwv) dienen.*?

Wenn wir nun den Blick wieder zuriick auf den Montanismus wenden, so
konnten wir die von Augustinus durch Saul exemplifizierte Spielart des inspirierten
Weissagens wohl mit gutem Recht mit jener Form des Prophezeiens unter fremder
Fiihrung gleichsetzen, fiir die Montanus selbst das Bild eines von gottlicher Hand
zum Klingen gebrachten Instrumentes wihlt: 8oy 6 GvBpwmnog woel Avpa K&yw
épintapal woel MAfKTpov — ,,Siehe, der Mensch ist wie eine Lyra, und ich fliege {iber
ihn hin wie ein Plektron.““* War die Vorstellung vom Propheten als einem
»,widerhallenden Instrument Gottes* uns bereits bei Philo begegnet,*” so fehlt hier
die fiir jenen so typische Beschrankung solcher Zustande von Gotterfiilltheit auf den
Weisen, und es ist wohl gerade diese Abwesenheit einer moralischen Beurteilung

411 Cf. Joh 11, 49-52: £ig 8¢ Tig £€ aT@V Kalapas, apxlepeic v Tob éviauTod ékeivou, elmev aToig:
DHELG 0VK oidate 00BEV, 008E AoyileaBe TL suppEpet DYV va £lg GvBpwmog dmoBdvn HEp Tod Aaod
Kkai pry BAov 6 E8vog AméAnTaL TobTo 88 G’ EauTol oUK eimev, GAAX dpylepEDS v ToD éviauToD
éketvou énpogritevoev- 6TL Epelev Tnoodg dnobvriokewy LTEP 10D £Bvoug, Kal ovy LTEp Tob £Bvoug
HGVoV, GAN tva kol T Tékva ToD Beol T SleokopTiopéva cuvayayT i Ev.

412 Cf. Aug. Simpl. 11, 1, 2: Hoc igitur mirari desinamus, cum in hominibus apparet divinitus aliquid,
quorum vel meritum vel habitum excedit, cum forte vult deus cuiusdam significationis gratia tale
aliquid demonstrari.

413 Cf. Simpl. 11, 1, 3: ... valet ad distinguenda visa, quae in spiritu hominis alienata mente imaginarie
fiunt, revelatio prophetiae, quae primo adflatus est Saul, et commixtio spiritus mali, quo postea
premebatur.

414 Cf. Epiph. Adv. haer. XLVIIL, 4.

415 Cf. Ph. Her. 259 (vgl. oben, S. 102).



118 —— Mantik durch Trdume - Theoretisches und Literarisches

des ekstatisch Ergriffenen, die Kritiker wie Epiphanios auf den Plan gerufen hat —
nicht umsonst betont ja noch Augustinus die Ambivalenz ekstatischer Mantik, die ja
gerade aufgrund der fiir sie typischen weitgehenden Ausschaltung des urteilenden
Verstandes offen ist fiir den Empfang aller Arten von Geistern.

Dafl Montanus mit seinem dictum von der Lyra auf dem Boden der griechischen
Philosophie steht, zeigt der in Plutarchs Dialog De defectu vorliegende Vergleich der
von den Ddmonen verlassenen Orakelstidtten mit ungenutzt herumliegenden Instru-
menten, zeigt aber auch die Beschreibung des Propheten im Bild einer Flote, in die
der gottliche Geist gleich einem Flotenspieler hineinblast, bei Athenagoras, einem
athenischen Philosophen und zugleich Apologeten des Christentums unter Marc
Aurel und Commodus.”¢ Zwar findet sich Ahnliches sehr vereinzelt auch bei
christlichen Autoren,*’” doch dndert das nichts an der polemischen Grundhaltung,
mit der die Grof3kirche im allgemeinen dem Phdnomen ekstatischer Prophetie
gegeniiberstand. Tertullian dagegen geht in seiner montanistischen Phase in der
Hochschitzung des in einem Zustand der Ekstase eingegebenen Wortes sogar so
weit, daf3 er die AuBerungen zeitgendssischer Propheten und insbesondere Prophe-
tinnen in Giiltigkeit und Wert den biblischen Weissagungen gleichsetzt.*#

Mit der Erwdhnung von Adams vorausschauendem Ausruf im unmittelbaren
Anschluf8 an seinen Tiefschlaf wird also die Moglichkeit, in eben diesem Zustand in
eine fiir Inspirationen besonders empfanglich stimmende Ekstase versetzt zu wer-
den, bereits leise angedeutet. Vorherrschend ist an dieser Stelle freilich die
vergleichende Gegeniiberstellung von Schlaf und Tod. Wir hatten oben bereits
erwdhnt, dafl Tertullian den Adams-Schlummer im Sinne einer Préafiguration von
Christi Kreuzestod deutet, und wollen den entsprechenden Satz zur Erinnerung
noch einmal hierher setzen:

416 Cf. Plut. De defectu 431 B: 10 yap G@QOTAPEVWY Kal AMOAETOVTWVY T XPOTHPLX TV Sapdvwv
woTmep Gpyava TEYVIT@OV Apyd Kal Gvauda kelobat AexBev ..., sowie Athen. ipeoBeia mept XploTiav@v
IX (P.G. V1, 905): Nopilw kal VUGS ... oUx &voriToug yeyovévat oUTe TV Mwioéwg olte T@v Hooiov
kal Tepepiov, kal TOV Aom@v mPo@nT@V, ol KaT £KOTao TOV &v alToi§ AOYLop@V, KIVoavTOg
avTtoug Tob Ociov ITvevpatog, & évnpyodvto ééepavnoav: cuyxpnoapévov tob IvedpaTog, Woel Kal
aUANTAG avAov épmvedoat. Auf diese Stelle verweisen sowohl DE LABRIOLLE (1906, 124) als auch
SCHEPELERN (1929, 153).

417 Siehe z. B. Ps.-Justin, Cohort. ad Graec. VIII (P.G. VI, 256), zitiert bei DE LABRIOLLE (1906, 124)
und SCHEPELERN (1929, 153): ... oig [sc. dyiotg avSpaot] o0 Adywv €8énoe Téxvng, oVBE ToD EPIOTIKMG
TL Kol @\oveikwg einely, GAAG kaBapovg Eautovg Tfj Tob Beiov Ivevpatog napaoyeiv évepyeia v’
avTo TO Oelov €8 ovpavod KaTOV TATKTpoV, Momep dpydvw KiBGpag Tvog i Avpag, Toig Sikaiolg
avBpaot xpwpevov, TV TV Beiwv APV Kot ovpaviwv drokaAvn yvaowv.

418 Cf. BENDER 1961, 162: ,Es ist nur folgerichtig, wenn Tertullian keinen groflen Unterschied
zwischen der Autoritdt der Apostel und derjenigen der neuen Propheten sieht. Derselbe Geist
spricht in den einen wie in den anderen. Der Geist fordert Anerkennung; der Mensch — ohnehin von
Sinnen, wenn der Geist iiber ihn kommt — spielt keine grof3e Rolle.“
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Si enim Adam de Christo figuram dabat, somnus Adae mors erat Christi dormituri in mortem, ut
de iniuria perinde lateris eius vera mater viventium figuraretur ecclesia.

Tertullian, De anima XLIII, 10

»Wenn namlich Adam als Préfiguration Christi diente, dann war der Schlaf des Adam der Tod
Christi, der in den Tod hinein entschlafen sollte, auf daf schliefilich aus dem an seiner Seite
sichtbar gewordenen Unrecht die Kirche als die wahre Mutter der Lebendigen Gestalt
annehmen sollte.“

Tertullian greift hier eine Tradition der Verkniipfung der Adams-Gestalt mit der
Gestalt Christi auf, die bereits in den Paulusbriefen vorliegt, wenn in Rom 5, 12-20
der apaptia Adams die xé&pig Christi oder in 1 Kor 15, 20-21 dem durch Adam
gebrachten Tod die durch Christus vollzogene Auferstehung gegeniibergestellt
werden. Wenn an dieser Stelle zusatzlich davon die Rede ist, daf3 aus der
verwundeten Seite Christi die Kirche hervorging, so mufi sich der Leser als typo-
logisches Pendant die Erschaffung Evas aus der Seite Adams erginzen. Tatsdachlich
war diese Gegeniiberstellung, wie zahlreiche textliche Belege zeigen, zu Tertullians
Zeiten bereits so populédr, dafy man sie wohl nicht bis ins kleinste Detail auszufiihren
brauchte.*” Originell scheint dagegen der breit ausgefiihrte Vergleich von Adams
Schlaf mit Christi Tod, der mit dhnlichem Nachdruck erst wieder viel spdter,
namentlich auch von Augustinus, vollzogen wird.**® Tertullian erweist sich hier als
ein durchaus eigenstindiger Denker — ein Eindruck, der angesichts seiner
nachfolgenden, ins Allgemeine fortgesponnenen Uberlegungen zur Ahnlichkeit von
Schlaf und Tod noch verscharft wird.

So beschreibt er den Schlaf als eine von Gott gesetzte Parabel fiir den Tod, und
wenn er dabei das Vorgehen Gottes als paradigmate Platonico plenius beschreibt, so
ist hier wohl kaum, wie WASZINK vorgeschlagen hat, an das in Platons Timaios 29 B
beschriebene Schaffen nach einem Prototyp zu denken, kann doch der Schlaf
unmoglich als Urbild, sondern allenfalls als ein analogon des Todes angesehen

419 Siehe z. B. die Erwdhnung dieses typologischen Details in den Acta Petri et Pauli 29: homnep ooV
£k TG mMAevpdg oD Adap xtiodn 1| Eba, oUtwg kai £k g mAeupdg oD Xplotod £ktiobn 1 ékkAnoia,
NTIg omilov ovk Exel 008E pdpov; ferner im Carm. adv. Marc. 11, 191-195; sowie in dem von Pierre
Batiffol in seiner Pariser Ausgabe von 1900 dem Origenes, neuerdings aber eher Gregor Baeticus (4.
Jh.) zugeschriebenen Traktat De Libris Sacrarum Scripturarum (TO XV 165, 17-166, 2): Quis etenim
nesciat Dominum nostrum, qui est fons aquae vivae saliens in vitae perpetuitatem, sed aquas largo
cursu manantes profudisse, ostendens sponsam, id est Ecclesiam, exemplo protoplastorum de latere
suo constare, sicut constitit et Eva de costa Adae, habentem scilicet duo baptismata, id est aquae et
sanguinis, unde fideles in Ecclesia et martyres fiunt? (zitiert bei WASZINK 2010, 469).

420 Cf. Aug. De civ. Dei XXII, 17: ... Ut enim in exordio generis humani de latere viri dormientis costa
defracta femina fieret, Christum et ecclesiam tali facto iam tunc prophetari opportebat. Sopor quippe
ille viri mors erat Christi, cuius exanimis in cruce pendentis latus lancea perforatum est atque inde
sanguis et aqua defluxit; quae sacramenta esse novimus, quibus aedificatur ecclesia.
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werden.*” Vielmehr scheint Tertullian sich hier, wie man richtig bemerkt hat, auf
Phaidon 71 C — 72 E zu beziehen,*? wo Sokrates im Rahmen seiner Beweisfiihrung
zugunsten der Unsterblichkeit der Seele sowie der Lehre von der Metempsychose im
Gesprach mit Kebes die Tatsache, daf3 Schlafen und Wachen einander wechselseitig
hervorbringen, indem immer das eine an das andere sich anschlief3t, zum Ausgang
fiir seine Behauptung nimmt, ebenso verhalte es sich auch mit dem Gegensatzpaar
von Tod und Leben, denn auf den das Leben beschlieRenden Tod folge das
»Wiederaufleben, 10 dvoaBidokeobat. Besteht in dem von Sokrates vorgefiihrten
Vergleich das tertium comparationis in der Ahnlichkeit zwischen den beiden
Sequenzen des Schlafens und Aufwachens einerseits und des Sterbens und
Wiederauflebens andererseits, so bezieht sich Tertullian in seiner Gegeniiber-
stellung von Schlaf und Tod viel eher auf den Schlaf als solchen: Es sei Gottes Wille
gewesen, durch das Exempel des Schlafs ,,in einem volleren Sinne als in dem durch
Platon exemplifizierten“ — denn so ist wohl der oben bereits erwdhnte Zusatz
paradigmate Platonico plenius zu verstehen — ,,die Grenzmarken des menschlichen
Anfangs und Endes tédglich mit uns zu durchleben®;*” und er fahrt fort, den Schlaf
mit dem Zustand des menschlichen Leibes vor seiner Beseelung und nach dem
Auszug der Seele zu vergleichen:

Proponit igitur tibi corpus amica vi soporis elisum, blanda quietis necessitate prostratum,
immobile situ, quale ante vitam iacuit et quale post vitam iacebit, ut testationem plasticae et
sepulturae, expectans animam quasi nondum conlatam et quasi iam ereptam.

Tertullian, De anima XLIII, 11

,Er stellt dir also den Leib vor, durch die freundliche Macht des Schlummers hingestreckt und
durch die angenehme Notwendigkeit der Ruhe zu Boden geworfen, unbeweglich in seiner
Lage, wie er dalag, bevor er belebt wurde, und wie er nach Ablauf des Lebens daliegen wird,
zur Bezeugung sowohl seiner Entstehung als auch seines Begrdbnisses, die Seele erwartend,
als ware sie ihm noch nicht gegeben, oder als ware sie ihm bereits entrissen.”

Tertullian beschreibt hier also den Schlaf als einen Zustand, in dem eine Sonderung
von Leib und Seele vorliegt, wie sie an die Erschaffung des Menschen noch vor dem
Empfang des Seelenhauchs nicht weniger als an sein Ende erinnert, wenn die Seele
den Leib bereits verlassen hat. Daf3 aber dieser Zustand der Sonderung, trotz seiner

421 Cf. WASZINK 2010, 470, dem einerseits Recht zu geben ist, wenn er anmerkt: ,,it is evident that a
parallel to Plato’s doctrine of the iSéau is out of the question here, ...“; andererseits widersprochen
werden muf}, wenn er behauptet: ,paradigmate Platonico refers to Ti. 29 B“.

422 Cf. Kromer in ThLL 297, s. v. paradigma, 2 a: de exemplo, ad quod mundus creatus est: TERT.
anim. 43, 11 [...] (ita explicat Waszink ad 1., qui respici vult Plat. Ti. 29b, sed potius respicitur aut
Phaed. 71e sq. aut apol. 40c sqq., ita ut locus ad 1 pertineat).

423 Cf. Tert. An. XLIII, 11: Voluit enim Deus, [...], paradigmate Platonico plenius humani vel maxime
initii ac finis lineas quotidie agere nobiscum, [...].
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Ahnlichkeit mit dem, was dem Menschen in der Stunde seines Todes widerfihrt,
gerade nicht als eine tempordre Ablosung der Seele vom Korper verstanden werden
sollte, (ein Gedanke, der fiir Tertullian aufgrund seiner christlichen Gesinnung von
vorneherein ausscheidet), wird in den anschlieflend vorgebrachten Uberlegungen
zum Verbleib der Seele wahrend des Schlafes und zugleich damit zu der Frage nach
ihrer Rolle beim Empfang von Traumen ganz klar herausgestellt. Im Hinblick auf
das von griechischen Philosophen wie Aristoteles und Plutarch fiir die Méglichkeit
einer voriibergehenden Abtrennung der Seele im Schlaf gern angefiihrte Beispiel
des Hermotimos mutmafit Tertullian, daf3, was gemeinhin fiir eine Abwesenheit der
Seele gehalten wurde, wohl ein tiefer, traumloser Schlaf gewesen sein miisse. Halt
er also eine in regelmafliigen Wiederholungen eintretende Ablésung der Seele fiir
ausgeschlossen, so 1483t er sich doch zu der Konzession herbei, dafl eine Vorweg-
nahme der erst am Ende des Lebens zu erwartenden Leib-Seele-Trennung im Zuge
von einmaligen, blitzartig eintretenden Nahtoderfahrungen durchaus vorstellbar
sei, wobei er mit der vorsichtig in den Konjunktiv gesetzten Formulierung quod
vigilanti potius accidere deberet leise andeutet, dafd man solche Erfahrungen wohl
eher mit einer Ekstase im Wachzustand als mit dem Traum in Verbindung setzen
sollte.*** Hochstwahrscheinlich bezieht sich Tertullian hier auf die in der Antike so
oft bezeugte Vorstellung von einem mit Visionen einhergehenden Héhenflug der
Seele, deren Prisenz im Montanismus durch den oben bereits erwdhnten Bericht
des Eusebios von der mif3gliickten Himmelsreise des Theodotus ja verbiirgt ist.**
Tertullians Zugestdndnis im Hinblick auf ein in vereinzelten Fillen mégliches
Auftreten von Nahtoderfahrungen ist im gegebenen Zusammenhang freilich eher
eine Abschweifung, handelt er doch hier ausdriicklich von Schlaf und Traum, in
denen seiner grundsitzlichen Uberzeugung nach eine Ablésung der Seele vom
Korper eben nicht moglich ist. Thre Abwesenheit ist ihm vielmehr nur eine schein-
bare: Zwar entwickle die Seele in ihrer nie aussetzbaren Beweglichkeit, die
Tertullian auf ihre Unsterblichkeit zuriickfiihrt, ein in frei schweifenden Traum-
vorstellungen sich entfaltendes Eigenleben, so daf es ihr so vorkommen mdoge, als
reise sie {iber Land und Meer, doch sei es ihr jedesmal aufs neue bestimmt, den
Korper wieder in Bewegung zu setzen. Hatte Tertullian vorher den Schlaf zu einem
von Gott gesetzten Beispiel fiir den Zustand des Menschen vor dem Empfang und

424 Cf. Tert. An. XLIV, 3: Si enim tale quid semel accidere dicatur, ut deliquium solis aut lunae, ita et
animae, sane persuaderer divinitus factum; congruere enim hominem seu moneri seu terreri a deo,
velut fulgure rapido, momentaneae mortis ictu — si non magis in proximo esset somnium credi, quod
vigilanti potius accidere deberet, si non somnium magis credi oporteret.

425 Vgl. oben, S. 114-115.
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nach der Ablésung seiner Seele erkliart, so deutet er hier die wiederbelebende
Tétigkeit der Seele als eine Bestétigung fiir die Auferstehung der Toten.**

Die Auffassung Tertullians von der Traumtatigkeit der Seele wird noch
deutlicher, wenn wir uns seinen Bemerkungen zum Wesen der Traumekstase
zuwenden: Ahnlich den Worten, mit denen er im Zusammenhang mit der Petrus-
weissagung das Phianomen der Verziickung im Wachzustand als einen Auszug des
Bewufitseins erklart hatte, welches in einem Zustand der amentia ,,von gottlicher
Tugend gleichsam iiberschattet“ werde, beschreibt Tertullian in De anima XLV, 3
auch die im Traum auftretende Ekstase als einen excessum sensus und bescheinigt
ihr zugleich einen amentia-Charakter, den er mit dem Zusatz instar, ,,s0 gut wie“,
allerdings leicht modifiziert.*” Die Ausschaltung der kérperlichen Wahrnehmungs-
funktionen fiihre dazu, daf3 die Seele, auf sich selbst zuriickgeworfen, eine Tatigkeit
entfalte, bei der sie sich ihrer eigenen Glieder bediene.*”® In diesem Sinne beschreibt
Tertullian die Traume der Seele als gleichsam amputierte, da einer Entsprechung in
der lebendigen Wirklichkeit entbehrende Aktivitaten, indem er sie mit einem
Gladiator ohne Waffen und einem Wettfahrer ohne Wagen vergleicht. Es ist dieser
Mangel an dinglich falbarer Realitdt, welcher die Vorstellungswelt von Traumen-
den mit den Halluzinationen der amentes verbindet. Doch wihrend Tertullian die
Verziickung im Wachzustand einschriankungslos als einen Zustand der amentia
charakterisiert, ist ihm im Hinblick auf die Traumekstase daran gelegen, sie als
einen Zustand zu beschreiben, bei dem das Gedichtnis in Funktion bleibt und
mithin das Denken nicht v6llig ausgeschaltet sei.

Tertullian nimmt also eine subtile Unterscheidung von zwei ihrer Intensitat
nach unterschiedlichen Zustdnden geistiger Entriicktheit vor: Wahrend die Seele im
Traum zwar bis zu einem gewissen Grade auf sich selbst zuriickgeworfen ist, aber in
ihrer bildprozessierenden Tatigkeit doch immer wieder Erinnerungen aus der Welt
des Wachens verarbeitet, ist sie bei Verziickung im Wachzustand nach der Auf-
fassung Tertullians, die wir weiter oben auch als die der Montanisten skizziert
haben,*® so bar jedes menschlichen Fiihlens und Denkens, daf} der géttliche Geist

426 Cf. Tert. An. XLIII, 12: Ita cum evigilaverit corpus, redditum officiis eius resurrectionem
mortuorum tibi affirmat.

427 Man vergleiche Tert. An. XLV, 3: Hanc vim ecstasin dicimus, excessum sensus et amentiae instar;
mit An. 4, 22: Quodmodo nesciens? Utrumne simplici errore, an ratione qua defendimus in causa novae
prophetiae gratiae ecstasin, id est amentiam, convenire? In spiritu enim homo constitutus, praesertim
cum gloriam Dei conspicit, vel cum per ipsum Deus loquitur, necesse est excidat sensus, obumbratus
scilicet virtute divina.

428 Cf. Tert. An. XLV, 1: Igitur cum quies corporibus evenit, quorum solacium proprium est, vacans
illa a solacio alieno non quiescit et, si caret opera membrorum corporalium, suis utitur.

429 Vgl. oben, S. 114; 117.
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ganz von ihr Besitz ergreifen und sie mit Vorstellungen erfiillen kann, die ohne
jeden Bezug zu ihren personlichen Erinnerungen sind.**°

Die Tatsache, daf} bei der Traumekstase der menschliche Verstand lediglich
umdunkelt, aber nicht vollig ausgeschaltet wird, dal es sich also um einen
Zwischenzustand handelt, in dem menschliches Irren und damonische Tau-
schungen sich ebenso manifestieren konnen wie gottliche Eingebungen, ist in
Tertullians Augen wohl der Hauptgrund fiir die Vielfalt und zugleich Ambivalenz
von Traumbildern, die ein Quellgrund der Weisheit, aber auch des Irrtums sein
konnen.*!

Ahnlich wie Clemens von Alexandrien in seinen Stromata stellt Tertullian in der
sich anschlieflenden Doxographie verschiedener Traumtheorien der Antike seine
umfassende Belesenheit im Bereich der Kklassischen griechischen Literatur zur
Schau; und die hiermit verbundene Absicht kann sehr wohl — ebenfalls dhnlich wie
bei seinem alexandrinischen Zeitgenossen — die einer captatio benevolentiae des
gebildeten paganen Lesers gewesen sein. Anhand von ausgewdhlten Traumer-
zdahlungen in Texten von Aristoteles iiber Herodot bis Strabo, aber auch von
oneirokritischen Autoren im engeren Sinne, wie Artemon von Milet, Antiphon dem
Sophisten und Hermippos dem Berytier*?, prasentiert Tertullian eine Reihe von
prophetischen Trdumen, die nachweislich in Erfiillung gingen. Dabei geht es ihm
hauptsdchlich um Trdume als Kiinder von Herrschaft, drohenden Gefahren und
Untergang, bevorstehenden Ehrenstellungen und Erfindungen sowie Heilmitteln,
die er allesamt nicht zuletzt auch deshalb anfiihrt, um die These Epikurs von der
Nichtigkeit der Traume, von der er sich gleich zu Anfang seines doxographischen
Exkurses distanziert, auf das griindlichste zu widerlegen.** Daneben dient ihm aber
diese Fiille von Beispielen auch ganz allgemein zur Bestdtigung der Glaub-
wiirdigkeit von Trdumen, von der er selbst fest {iberzeugt ist (XLVI, 12): Haec
quantum ad fidem somniorum a nobis quoque consignandam et aliter interpretandam.
Bevor Tertullian in Erfiillung der hier angekiindigten anderen Erklarung der
Leserschaft seine ganz personliche Auffassung von Traumen vorfiihrt, werden
solche Orakel, die nicht im Zuge von rituellem Tempelschlaf empfangen werden, als
,»lummel-pldatze von Damonen®, die durch Praktiken wie die der diabolica fraus
»von der Untersuchung der wahren Gottheit* (ab inquisitione verae divinitatis)

430 Zu dieser ,subtle distinction® zwischen Traum und Ekstase im Wachzustand im Denken
Tertullians vgl. auch DE BRABANDER 2012, 73-74.

431 Cf. Tert. An. XLV, 6: Sapere enim nostrum licet odumbretur, non tamen extinguitur, nisi quod et
ipsum potest videri vacare tunc, ecstasin autem hoc quoque operari de suo proprio, ut sic nobis
sapientiae imagines inferat, quemadmodum et erroris.

432 Zu letzterem und den Spuren seines Traktats ITepi 6veipwv in Tertullians De anima vgl. VINAGRE
LoB0 2011, 152-166.

433 Cf. Tert. An. XLVI, 2: Vana in totum somnia Epicurus iudicavit liberans a negotiis divinitatem et
dissolvens ordinem rerum et in passivitate omnia spargens, ut eventui exposita et fortuita.
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ablenken, ganz und gar verworfen.** Es scheint fast so, als ndhme Tertullian mit
dieser deutlichen Abgrenzung des Traumes von anderen mantischen Praktiken die
Haltung spaterer christlicher Kaiser wie Konstantius II. und Theodosius vorweg, die
— wie wir in der Traumschrift des Synesios lesen — trotz ihrer Tendenz zu einer
rigorosen Gesetzgebung auf dem Gebiet der Mantik — angesichts eines so schwer
kontrollierbaren Phinomens wie dem des Traumes doch weitgehend Milde walten
lieBen.”

In De anima XLVII, 1-4 unterscheidet Tertullian vier verschiedene
Traumklassen, wobei er mit der Benennung der ersten drei in einer Tradition steht,
die bereits bei Poseidonios greifbar ist.*** Betrachten wir dazu das Referat Ciceros in
De divinatione 1, 64:

Sed tribus modis censet deorum appulsu homines somniare: uno, quod praevideat animus ipse
per sese, quippe qui deorum cognatione teneatur; altero, quod plenus aér sit inmortalium ani-
morum, in quibus tamquam insignitae notae veritatis appareant; tertio, quod ipsi di cum
dormientibus colloquantur.

,Er [i.e. Poseidonios] glaubt, dafl die Menschen unter dem Impuls der Gétter auf drei Weisen
traumen: die erste ist, daf3 die Seele, da sie ja in Verwandtschaft mit den Gottern gehalten wird,
selbst durch sich selbst vorausschaut, eine andere, daf3 die Luft voll ist von unsterblichen
Seelen, in denen die Zeichen der Wahrheit gleichsam eingeschrieben sichtbar hervortreten, die
dritte, daf3 die Gotter selbst mit den Schlafenden sich unterreden.*

Die hier zu verzeichnende Riickfiihrung von Trdumen auf drei verschiedene
Verursacher ist ein grundlegender Zug, der nicht nur von Tertullian, sondern schon
von Philo in seiner Traumklassifizierung in De somniis aufgegriffen wurde.*”” Bei
Tertullian geht diese Dreiteilung freilich mit einem fiir ihn auch sonst in besonderer
Weise charakteristischen Ton auf dem prophetischen Potential von Traumen einher,

434 Cf. Tert. An. XLVI, 12: Nam de oraculis enim ceteris, apud quae nemo dormitat, quid aliud
pronuntiabimus quam daemonicam esse vel memorias eorum affectaverint ad omnem malitiae suae
scenam, in ista aeque specie divinitatem mentientes eademque industria etiam per beneficia fallentes
medicinarum et admonitionem, praenuntiationum, quo magis laedant iuvando, dum per ea quae
iuvant ab inquisitione verae divinitatis abducunt ex insinuatione falsae?

435 Cf. Syn. Insomn. 12: Tavnyv [sc. Tv 68U dveipwv pavtknv] ovde vdpol Tiig Baokdvov molttelog
KwAvovaow, o8’ &v, i BovAoLVTO, SUVALVTO: KATAK Yap TOV XpWHEVWY 0K Exovaty EAeyxov. Ti 8’ &v
Ko a81koipev kaBevBovTeg; o008’ dv SlaTdEaLTo TUPAVVOS Gveipwv dBedpovag ival, oK £i urj Ye kai
TO KaBeLBeLY £ TG ApYOpEVNG ATOKNPVEELEV.

436 Zur Vierteilung von Traumen in Tertullians De anima vgl. auch DE BRABANDER 2012, 66—67. Zur
Unterscheidung von drei Traumklassen siehe hingegen TORALLAS TOVAR 1999, 191-195, die neben
Poseidonios und Tertullian auch noch Philo, lamblich und Prudenz als Zeugen fiir die Dreiteilung
von Traumen anfiihrt. Zum Fortwirken dieser Dreiteilung in der christlichen Tradition vgl. SFAMENI
GASPARRO 2002, 28, Anm. 17, die auf Tatian, Orat. 18; Cyprian, Quod idola 7; Minutius Felix, Oct. 27,
2; Laktanz, Div. Inst. 11, 14, 14 und August. De Trin. 1V, 11, 14 verweist.

437 Vgl. dazu unten, S. 161-163.
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der in dhnlicher Weise erst wieder bei Synesios und dessen oben erwdhnten
Uberlegungen zu den drei verschiedenen Stufen des Traumens begegnet.*® Die erste
bei Tertullian erwdhnte Klasse ist in Entsprechung zu der von Poseidonios auf die
Urheberschaft der unsterblichen Seelen zuriickgefiihrte die der Damonen-gesandten
Traume. Ebenso wie spéter Synesios geht es Tertullian hier darum, angesichts der
Mittelstellung der Damonen das Ambivalente der von ihnen gesandten Traume zu
betonen: Den iiberwiegend tdauschenden und schliipfrigen Traumbildern treten
vereinzelt zutreffende und erfreuliche zur Seite, die allerdings mitunter nicht
weniger gefdhrlich sind als die ersten, da sie ihre Empfanger, wie Tertullian vorher
schon anmerkte, zu einer unkritischen Haltung hinsichtlich damonisch verur-
sachter Traume verleiten kénnen. Als gottgesandt gelten ihm dagegen die eigentlich
wertvollen und heiligen Traume, unter die er namentlich auch die prophetischen
zahlt:

A deo autem, pollicito scilicet et gratiam spiritus sancti in omnem carnem et sicut prophetaturos,
ita et somniaturos servos suos et ancillas suas, ea deputabuntur quae ipsi gratiae compara-
buntur, si qua honesta sancta prophetica revelatoria aedificatoria vocatoria, quorum liberalitas
soleat et in profanos destillare, ...

Tertullian, De anima XLVII, 2

»Als von Gott aber, der da bekanntlich allem Fleisch die Gnade des Heiligen Geistes verheifen
und der versprochen hat, dal seine Knechte und Magde prophezeien und Traumgesichte
haben wiirden —, als von Gott herriihrend werden diejenigen angesehen, die man mit der
Gnade selbst gleichsetzen wird, die ehrbaren, heiligen, prophetischen, offenbarenden, erbau-
lichen und berufenden Trdume, deren reicher Schatz sich sogar auf Unheilige zu ergieflen
pflegt, ...

Wie die zum Teil wortlichen Reminiszenzen zeigen, schldgt Tertullian hier eine
Briicke von den gottgesandten Tradumen zu dem im Propheten joel zitierten Ver-
sprechen Gottes von der Ausgief3ung des Heiligen Geistes:

Effundam spiritum meum super omnem carnem, et prophetabunt filii vestri et filiae vestrae: senes
vestri somnia somniabunt, et iuvenes vestri visiones videbunt. Sed et super servos meos et ancillas
in diebus illis effundam spiritum meum.

Joel 2, 28-29

»Ich werde meinen Geist {iber alles Fleisch ausgiefien, und eure Séhne und Tochter werden
weissagen: Eure Alten werden Trdaume und eure Jungen werden Visionen haben. Aber auch
iiber meine Diener und Dienerinnen werde ich in jenen Tagen meinen Geist ausgie3en.“4*

438 Siehe oben, S. 108-109.
439 Um die bedeutende Stellung dieser Verheifiung innerhalb der Theologie Tertullians zu unter-
streichen, verweist WASZINK 2010, 503 auf Pass. Perpet. 1, 4, wo Joel 2, 28 vollstandig zitiert wird.
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Die hier fiir die ,letzten Tage‘ in Aussicht gestellte Fiille des Heiligen Geistes wird
von Tertullian an anderer Stelle mit dem Pfingstwunder in Verbindung gebracht.**°
Der Passus in An. XLVII, 2 trdgt dagegen dem individuellen Wirken des Heiligen
Geistes Rechnung, insofern als er immer wieder in das Bewufitsein einzelner
Traumender eintrete, die von ihm mit prophetischen Einsichten beschenkt wiirden.
Wenn also Tertullian, ganz so wie spdter Synesios, den gottgesandten Traumen
neben anderen Qualitdten auch die einer prophetischen Scharfsicht zugesteht, so
geht diese Ansicht auch hier wieder mit einer personifizierenden Zuspitzung der
gottlichen Inspirationskraft auf die Gestalt des Heiligen Geistes einher.**! Bei diesem
unverkennbar montanistisch beeinfluf3ten Bekenntnis zum Pneumatischen verdient
die Tatsache Beachtung, daf} Tertullian im Einklang mit der Joel-Verheiflung, Gott
werde seinen Geist ,,iiber alles Fleisch®, in omnem carnem, herabsenden, die Mog-
lichkeit, vorausschauende Traume zu empfangen, neben den Christen auch den
Heiden zugesteht, und ebenso seien weder die einen noch die anderen gegen
tduschende Traume gefeit.

Was die dritte Klasse von Tradumen angeht, so gibt Tertullian seinem Unbehagen
dariiber Ausdruck, sie im Einklang mit jener Tradition, fiir die Poseidonios uns als
Kronzeuge diente, auf die Urheberschaft der Seele zuriickfiihren zu sollen.*** Seine
Aporie angesichts der von Epicharm ins Feld gefiihrten Tatsache, daf} die Tatigkeit
des Traumens nicht dem freien Willen unterstehe,** versucht er, mit der Erklarung
zu 16sen, daf3 Schlaf und Traum natiirliche Vorgange seien, welche die Seele in die
Lage versetzten, ihrer eigenen Natur erst wirklich innezuwerden, und dazu gehére
eben auch das Produzieren von Bildern. Es geschieht wohl unter dem Einfluf3 der
bereits erwidhnten Bezeichnung des Adamsschlummers in Gen 2, 21 als £xoTaolg,
daf3 Tertullian diese gleichsam automatisch ablaufende Traumtétigkeit der Seele als
eine Art von ,Ekstase‘ bezeichnet.

Als Ekstase im eigentlichen Sinne gelten ihm, in einem vierten Schritt, alle
Traume von unklarer Herkunft, und dabei steht, was im folgenden zur Erlduterung
des streitbaren Begriffs noch hinzugefiigt wird, in deutlichem Widerspruch zu der
oben bereits besprochenen Definition der Ekstase als ,,Kraft des Heiligen Geistes,
Wirkerin von Prophetie“ in De anima XI, 4:

440 Cf. Tert. De praescript. haer. XXII, 10; vgl. dazu BENDER 1961, 109-110.

441 Zu dieser personifizierenden Zuspitzung der prophetisch inspirierenden Kraft auf die Gestalt
des Heiligen Geistes vgl. oben, S. 113, mit Anm. 399.

442 7Zu den in der Seele selbst entstehenden Tradumen als der ersten bei Poseidonios erwahnten
Traumklasse vgl. noch einmal Cic. Div. 1, 64: uno, quod praevideat animus ipse per sese, quippe qui
deorum cognatione teneatur.

443 Cf. Tert. An. XLVII, 3: Porro quam non est ex arbitrio somniare (nam et Epicharmus ita sentit) ...;
vgl. dazu WaszINK 2010, 505, der diese Auflerung des Epicharm innerhalb der fiinf verloren
gegangenen Traumdeutungs-Biichern des Hermippos von Berytos, laut seiner Theorie der Quelle
von Tertullians De anima, lokalisieren will.
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Ea autem, quae neque a deo neque a daemonio neque ab anima videbuntur accidere, et praeter
opinionem et praeter interpretationem et praeter enarrationem facultatis, ipsi proprie ecstasi et
rationi eius separabuntur.

Tertullian, De anima XLVII, 4

»Was aber dem Anschein nach weder von Gott, noch vom Teufel, noch von der Seele
herkommt, und was sowohl gegen die Erwartung** eintritt als auch der Auslegung und We-
sensbeschreibung*” widersteht, das wird im eigentlichen Sinne der Ekstase selbst und ihrer
Art und Weise vorbehalten bleiben.*

Gegeniiber der Eindeutigkeit, die in der Bezeichnung von Ekstase als einer sancti
spiritus vis lag, muf die hier sich abzeichnende Aporie hinsichtlich ihres Ursprungs
befremden —; Ekstase wird nurmehr apophatisch als etwas beschrieben, das sich
nicht nur dem Zugriff menschlichen Vorstellens und Verstehens entzieht, sondern
auch auf keinerlei Ursache festgelegt werden kann. Es scheint fast so, als nehme
Tertullian hier die Einwénde solcher Kritiker wie Eusebios vorweg, der ja, wie wir
gesehen haben, die Ekstase der véa mpognteia deshalb verwarf, weil er in ihr die
Gefahr einer erhdhten Anfilligkeit fiir die Ubergriffe schidlicher und tduschender
Diamonen lebendig sah.*¢ In der Tat ist ja die Ekstase, wenn sie — wie hier — als ein
blofler Entriickungszustand von ungeklarter Ursache angesehen wird, zunichst
einmal nicht viel mehr als ein Zustand der Offnung gegeniiber Fremdeinfliissen.

Die fiir den Leser auf den ersten Blick verwirrende Neutralisierung eines bei
Tertullian sonst so positiv besetzten Begriffes geht, was angesichts des Wider-
spruchs versohnlicher stimmen mag, in diesem speziellen Fall mit Betrachtungen
iiber bestimmte Speisevorschriften und ihre Funktion hinsichtlich einer vorteil-
haften Beeinflussung von Traum-Ekstase einher: Ausgehend von den Anweisungen
zur Enthaltung von Speisen und Liebesgenuf} in antiken Inkubationskulten, denen
Tertullian im Gegensatz zu manch anderen christlich geprdagten Autoren durchaus
Achtung und Interesse entgegenbringt,’” wendet er sich der aus dem Alten
Testament bekannten Episode vom strikten Gemiise-Fasten des Propheten Daniel
und seiner drei jungen Freunde am Hofe Nebukadnezars zu, von denen letztere als
Lohn fiir ihre Disziplin Weisheit und umfassende Kenntnisse in der Wissenschaft,

444 Gegen WASZINK 2010, 506 schlage ich vor, praeter opinionem im Sinne von ,unerwartet’ zu
iibersetzen. Die Tatsache, daf3 Artemidor die drpoodoknta Gvelpa als gottgesandt bezeichnet, be-
deutet ja nicht, daf3 Tertullian die Kategorie des Unerwarteten in der gleichen Bedeutung ge-
brauchen miifite.

445 Fiir die Ubersetzung von facultas im Sinne von ,Wesen‘ s. WASZINK 2010, 506. Enarratio
facultatis ware dann also ,Wesensbeschreibung®.

446 Siehe oben, S. 114-115.

447 Siehe seine Aufzdhlung von bekannten Inkubationsorakeln in An. XLVI, 11: Nam et oraculis
hoc genus stipatus est orbis, ut Amphiarai apud Oropum, Amphilochi apud Mallum, Sarpedonis in
Troade, Trophonii in Boeotia, Mopsi in Cilicia, Hermionae in Macedonia, Pasiphaae in Laconica.
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Daniel selbst aber die Gabe der Auslegung von Trdumen und Visionen erhielt.**® Die
von Daniel und seinen Freunden mehrfach praktizierte Enthaltsamkeit von Speisen
galt im Montanismus als Prototyp fiir die Praxis der Xerophagie, die Tertullian in
seinem Traktat De ieiuniis, wohl in Anlehnung an das dreiwdchige Fasten des
Propheten in Dan 10, 2-3, als Beschriankung auf trockene Speisen und damit
zugleich Enthaltung von Fleisch, allen feuchten Gerichten und saftigeren Friichten,
sowie von Wein charakterisiert.*”® Der eigentliche Sinn der Xerophagie liegt laut
Tertullian in der Absicht des Fastenden, sich durch Demut Gott geneigt zu machen:

... et Daniel rursus trium hebdomadum statione aruit victu, sed ut deum inliceret humiliationis
officiis, non ut animae somniaturae sensum et sapientiam strueret, quasi non in ecstasi acturae.
Ita non ad ecstasin summovendam sobrietas proficiet, sed ad ipsam ecstasin commendandam, ut
in deo fiat.

Tertullian, De anima XLVIII, 4

»... und Daniel wiederum nahm in einem dreiw6chigen Stationsfasten nur trockene Nahrung
zu sich, aber um sich Gott durch den Dienst der Verdemiitigung geneigt zu machen, nicht um
Bewuftsein und Weisheit fiir die traumende Seele zu schaffen, so als handle sie (sc. wiahrend
sie trdumt) nicht in Ekstase. So dient die Niichternheit also nicht der Hervorrufung von
Ekstase, sondern dazu, die Ekstase selbst wohlgefdlliger zu machen, auf daf3 sie in Gott
stattfinde.”

Ganz deutlich wird hier vor einer Uberbewertung der Kraft des Fastens gewarnt. Den
Vorgang des Traumens selbst kann sie nicht beeinflussen, lauft er doch - so
Tertullian — unweigerlich in Gestalt einer Ekstase ab. Ebenso unumgéanglich ist die
mit diesem Zustand verbundene Ausschaltung des Denkvermogens, so daf3 keine
dem Schlaf vorausgehende Ubung in Enthaltsamkeit, und sei sie auch noch so
rigoros, dazu beitragen kann, die trdumende Seele mit Weisheit auszustatten.
Angesichts der Gefahren, die mit der Ekstase als einem zunichst einmal vollig
neutralen Vorgang eines Sich-Offnens verbunden sind, vermag eine angemessene

448 Cf.Dan1, 8-17.

449 Zum Fasten des Propheten Daniel als Prototyp der montanistischen Xerophagie s. Tert. iei. VII:
aspice Danielis exemplum. circa somnium regis Babylonis omnes turbantur sophistae, negant ultra de
praestantia humana posse cognosci. solus Daniel deo fidens et sciens, quid ad demerendam die
gratiam faceret, spatium tridui postulat, cum sua frateritate ieiunat, atque ita orationibus
commendatis et ordinem et significationem somnii per omnia instruitur; zur Praxis der Xerophagie s.
iei. I: Arguunt nos, ..., quod etiam xerophagias observemus, siccantes cibum ab omni carne et omni
iurulentia et uvidioribus quibusque pomis, nec quid vino sitatis vel edamus vel potemus; die im
unmittelbaren Anschluf3 erwédhnte ,,Enthaltung vom Bade* (lavacri abstinentia) erinnert an dhn-
liche Vorschriften in antiken Inkubationskulten wie dem des Trophonios in Lebadeia (s. unten,
S. 139, mit Anm. 475). Vgl. auch iei. 16, woraus hervorgeht, daf} die ,Psychiker‘ die montanistischen
Xerophagien mit den Fasten im Isis- und Kybelekult parallelisierten: Sed bene quod tu nostris
xerophagiis blasphemias ingerens casto Isidis et Cybeles adaequas.
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Vorbereitung durch Fasten nur das eine: Sie kann dazu fiihren, dafi die
Verselbstdndigung der Seele des Traumenden sich in Gott vollzieht und das durch
die alienatio mentis entstehende vacuum von der gottlichen Kraft des Heiligen
Geistes durchdrungen wird.

Wir haben gesehen, dafl der Glaube an die prophetische Kraft von Traumen
ebenso wie an die Moglichkeit, durch sie Einblicke in die Welt des Unverdn-
derlichen zu gewinnen, traumtheoretische Uberlegungen iiber die Jahrhunderte
hinweg von Pindar bis Synesios von Kyrene durchzieht. Dabei gelten den meisten
von uns abgehandelten Autoren nicht nur der Traum, sondern auch die Stunde des
Sterbens als Momente der Bewuf3tseinserweiterung, die durch eine mehr oder weni-
ger wortlich verstandene Loslosung der Seele beziehungsweise des vodg aus den
Fesseln der Kérperlichkeit gekennzeichnet sind. Prophetische Durchblicke werden
durchweg auf die Inbesitznahme des Traumenden oder ekstatisch Ergriffenen durch
eine Gottheit zuriickgefiihrt, doch wahrend diese Vorstellung in ihren Anfangen,
insbesondere bei Aristoteles, noch keinerlei moralische Qualitdten auf Seiten des
traummantisch Affizierten voraussetzt, zeichnet sich allmihlich, wie wir am Bei-
spiel von Philo und Synesios von Kyrene sehen konnten, eine Veredelungstendenz
ab, nach der charakterliche Reinheit, eine besonnene Lebensfiihrung und Weisheit
erst den wahren Propheten ausmachen. Am Beispiel des Montanismus und seiner
Verwerfung durch die Grof3kirche konnten wir sehen, daf3 der Versuch einer Riick-
bindung traummantischer und ekstatischer Entriickungen an bestimmte ethische
Voraussetzungen insbesondere in der christlichen Tradition mit einem gesteigerten
Bewufitsein der Ambivalenz solcher Zustdnde und zugleich mit der Forderung nach
einer 8idkplolg nvevpdtwyv einhergeht. Im Hinblick auf Philo und Synesios von
Kyrene ergab sich der zusdtzliche Befund, daf3 diese beiden Autoren mit ihren
hohen Erwartungen an die charakterliche Integritdt des wahren Propheten zugleich
auch die Uberzeugung verbinden, Triume konnten in den Hinden derjeniger, die
sich auf ihre Handhabung verstehen, zu einem steuerbaren Instrument werden.
Unter stoischem Einfluf3 billigt ihnen Synesios sogar die Moglichkeit zu, den Trau-
menden vorzuwarnen und ihm damit die Méglichkeit zu geben, drohendes Unheil
abzuwenden.

3.5 Traummantik als Kiinderin des Unabwendbaren — Der Traum
der Agaue bei Nonnos

Ein krasses Gegenbild zu diesem souverdanen Umgang mit ndchtlichen Visionen
bieten die Traumschilderungen der Dionysiaka des Nonnos von Panopolis. In ihnen
tritt der Eindruck der Unausweichlichkeit des im Traum Vorausgesehenen als ein
bestimmender Zug hervor, ist doch der iiber dem Geschehen stehende Dionysos als
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ein Gott gezeichnet, der mit unvorhersehbarer Willkiir Rausch, Zerstérung und sinn-
verwirrende Exaltation bewirken kann.**°

Als Beispiel fiir ein wehrloses Ausgeliefertsein an den Traum soll uns hier die
Pentheus-Episode aus dem XLIV. Buch dienen, wo ein Unheil kiindender Traum der
Agaue zusitzlich noch von Zeichen aus dem Bereich der artifiziellen Mantik
begleitet wird. Ihr geballter Einsatz trdgt dazu bei, eine das Pathos steigernde
Sonderwirkung aufzubauen: So beginnen bei der Ankunft des Dionysos in Theben,
dem Sitz des widerspenstigen Konigs Pentheus, Palast und Pfértnerhaus zu
wanken, ebenso der Altar der Athene Onkaia, der Schutzpatronin Thebens, auf
deren Standbild die Schweifitropfen hervortreten, wiahrend die Ares-Statue sich von
Kopf bis Fuf3 mit Blut bedeckt.*!

An dieser Stelle setzt die Schilderung des Traumes der Agaue ein, und um
seinen prophetischen Charakter von Anfang an klar herauszustellen, heif3t es von
ihm, er sei durch das ,Tor aus Horn‘ eingetreten, was der gebildetet Leser sofort als
Anspielung auf das beriihmte dictum der homerischen Penelope in Od. XIX, 562-567
versteht, demgemafd Traume, je nachdem ob sie wahr oder triigerisch seien, durch
das Tor aus Horn oder aus Elfenbein in das Bewuftsein der Menschen einzdgen.*?

Pentheus erscheint in Frauenkleidern, anstelle des Szepters den Thyrsus-Stab in
Handen haltend, hoch auf einem Baum sitzend. Rundherum versuchen wilde Tiere,
den Baum mit ihren Zdhnen zu Fall zu bringen. Vom schwankenden Baum fallt
Pentheus. Rasende Barinnen greifen ihn an. Eine wilde Lowin verwundet ihn
todlich:

dypotepn 8¢ Aéava KATaloOO0VOX TPOTWTOL
TIPUPUVOBEV E0TIOOE XETPA, Kal GOXETA Latvopévn Bnp
nuTopov Ievoijog Epetoapevn moda Aapd
Bnyaléolg dviyeoat 81EBpLoev avbepedva,
aipaléov 8€ K&pnVov EKOVPLOEV GpTayL TOPOQD
oiktpa dafopévov, kat eikvue paptupt Kédpw
miaA\opévn, Bpoténv & dArtripova prigato @wvriv-
Nonnos, Dionysiaka XLIV, 66-72

450 Cf. FAUTH 1981, 99: ,,Das nonnianische Epos arbeitet ausgiebig mit den beiden Extremen der
Betdubung und der sinnverstérten Exaltation als Merkmalen eines tiefgreifenden, wenn auch
voriibergehenden Verhaltenswechsels.*

451 Cf. Nonnos, Dionys. XLIV, 35-45.

452 Zur Deutung der im homerischen Gleichnis verwendeten Materialien s. Tert. An. XLVI, 1:
Homerus duas portas divisit somniis, corneam veritatis, fallaciae eburneam; respicere est enim,
inquiunt, per cornu, ebur autem caecum est. Dem entspricht dann auch wieder eine der Deutungen,
die der Homererkldrer Eustathios von Thessaloniki im 12. Jh. n. Chr. (Commentarii ad Homeri Odys-
seam, S. 218 Stallbaum) vorbringt: ... kepativnv pév @aot v GAndf kai Stapavi, EAepavtivnv 8¢
TRV Goa@i] Kal GUYKERUHEVT Y. ETEl 810 KEPATOG PHEV 0TIV IBETV EvortTpladpevov, 8 EAépavTog 8¢ ob,
WG ovde 81 ydhaktog. Zu den weiteren von Eustathios vorgeschlagenen Deutungen s. GUIDORIZZI
2013, 42, mit Anm. 6.
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,,Und eine wilde Lowin stiirzte sich auf sein Antlitz,

rif vom Gelenk einen Arm; und das wilde Tier, grenzenlos rasend,
setzt’ auf den Hals des entzweigerissenen Pentheus die Tatze,

rifl dann mit scharfen Krallen auseinander die Kehle,

aber das blutende Haupt hob empor sie mit wilder Klaue
jammervoll zugerichtet, und zeigte es Kadmos dem Zeugen

zitternd; drauf lief3 sie ertonen voll Frevel die menschliche Stimme:*

Indem hier, in der Mitte der Traumschilderung, die vermeintliche Léwin auf einmal
mit menschlicher Stimme zu reden anhebt, tritt eine entbildlichende Wende ein, wie
sie in dhnlicher Form bereits in einer der frithesten Traumschilderungen innerhalb
der Geschichte des griechischen Epos auftritt, im Gansetraum der Penelope im XIX.
Gesang der Odyssee*?: In einer ndchtlichen Vision sieht diese zundchst zwanzig
Ganse, die sich in ihrem Hof von Weizenkornern niahren, dann aber von einem
Adler allesamt getotet werden. Wenig spéter erscheint, immer im Traum verblei-
bend, noch einmal der gleiche Adler, der nunmehr — und hier liegt das tertium
comparationis zum Traum der Agaue — die trauernde Penelope mit menschlicher
Stimme anredet (XIX, 545): @wvfii 8¢ Ppotén kateprirue @Wvnoév Te. Die
Entbildlichung nimmt ihren Lauf, als der vermenschlichte Adler selbst jedes
einzelne Bilddetail des Traumgeschehens ausdeutet: Die Gdnse bedeuten die Freier,
der Adler den Sprechenden selbst, Odysseus, der gekommen sei, um den Freiern ein
Ende zu bereiten.

Betrachten wir vor diesem Hintergrund nun die Worte der Agaue im Fortgang
der Traumerzdhlung bei Nonnos:

Eipi Ten Buydtnp Bnpoktévog: eipl 8¢ pitnp
IevOog OABioTOLO, TET PINGTEKVOG Ayon.
nAikov wAeoa Bijpa- Aeovto@bvolo 8¢ vikng
8éxvuoo TodTo Kdpnvov Epfig TpwTdypLov dAKAG:
Nonnos, Dionysiaka XLIV, 73-76

,Deine Tochter bin ich, der Bestie T6terin, und bin die Mutter
Pentheus’ des gliicklichsten, deine Agaue, die Kinder liebend.
Solch eine Bestie totete ich. Doch des Sieges, des 16wen-
mordenden, nimm dieses Haupt, meiner Wehrkraft Erstling.

Der Unterschied zum Géansetraum der Penelope springt unmittelbar ins Auge:
Wurden dort die Bilder sowohl des Adlers als auch der Ganse in menschliche Gestal-
ten tiberfiihrt, so wird bei Nonnos dem entbildlichenden Moment von einem meta-
phorisierenden die Waage gehalten. Zwar gibt sich die vermeintliche Léwin als
Agaue zu erkennen, doch nimmt nun der ermordete Pentheus seinerseits die Gestalt
eines erbeuteten Léwen an, so daf} in einer chiastischen Komposition der Konstel-

453 Cf. Hom. Od. XIX, 536-550.
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lation Lowin — Pentheus vom Beginn der Traumerzdhlung hier die Konstellation
Agaue - Lowe gegeniibersteht. Dabei tragt die hier bereits vorausgesehene, spater
tatsachlich eintretende Bewuf3tseinsverzerrung der Traumenden dazu bei, das, man
konnte fast sagen, Faktum der Bestialisierung von ihr selbst, der Taterin (Agaue in
Gestalt einer L6win), auf das Opfer (das Haupt des Pentheus als die vermeintliche
Jagdtrophie eines erlegten Lowens) zu verlagern. Es liegt also eine erschiitternde
Verkehrung des eigentlichen Sachverhalts vor, die freilich genau so auch in der
Erfiillung des Traumes eintreten wird: So wendet sich Pentheus kurz vor seiner
T6tung mit der Frage 0fjpa m60ev kaAéelg pe Tov viea; (XLVI, 195) — ,Warum nennst
du mich, deinen Sohn, eine Bestie* an seine dionysisch rasende Mutter, und Agaue
selbst stellt sich in ihrer Ansprache an Kadmos in XLVI, 221 ff. in genauer
Entsprechung zum zweiten Teil ihres Traumes als Lowentoterin hin, bis dieser in
einer Klagerede, die er mit dem Ausruf Olov 6fjpa Sdpacoeg éxéppova (XLVI, 242) —
,»Was fiir ein wildes Tier du bezwungen hast, ein vernunftbegabtes “ einleitet, der
aus Sinnesverwirrung geborenen Verwechslung des Opfers mit einem Lowen ein
Ende setzt.

Wenn wir nun den Blick noch einmal zuriick auf die Traumschilderung im XLIV.
Dionysiaka-Buch wenden, so zeichnet sich neben der Ahnlichkeit ihres Aufbaus mit
dem Géansetraum der Penelope noch eine weitere intertextuelle Reminiszenz ab:
Das Moment des Emporhebens und Vorzeigens des blutenden Pentheus-Hauptes
erinnert unweigerlich an eine Szene aus den Bakchen des Euripides, in der man
Agaue nach ihrem ,Beutezug‘ erst ihren Vater Kadmos, dann ihren Sohn rufen sieht,
um den letzteren, dessen Haupt sie ja in ihren Handen tragt, darum zu bitten, an
den Triglyphenfries des Palastes zu nageln, was sie selbst in dionysischer Bewuf3t-
seinsverzerrung fiir die Trophde eines von ihr erjagten Léwen halt:

110D poL IaTrp 6 TiPESPUG; EABETW TIEAQG.
[evOelg T’ £pog maig ol *otwv; aipéodw AaBwv
TIKT@V TPOG 0(KOUG KAIUGKWV TIPOCAPPATELS,
WG maooaAevont kpdTa TptyAv@oLlg Té8e
AéovTog OV iépelpt Bnpdoao’ Eyw.
Euripides, Bakchen 1211-1215

,,Wo ist mein alter Vater, kommen soll er nah.

Wo ist mein Sohn, Pentheus? Er greif’ und nehme sich
zum Haus der wohlgefiigten Leitern Steiggestell,

um den Triglyphen anzuheften dieses Haupt

des Lowen, das erbeutet habend ich hier steh*.*

Wie in Euripides’ Bakchen zeigt ja auch bei Nonnos Agaue ihre vermeintlich
16wengestaltige Trophéde vor, wobei dieser Zug noch sarkastisch zugespitzt wird,
wenn die Jagerin ihren Sohn als 6ABloTog und sich selbst als @AdTekvog bezeichnet
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— ein Epitheton, das ihr auch zu einem spéateren Zeitpunkt innerhalb des Erzidhl-
verlaufs noch einmal beigegeben wird.**

Obgleich die beiden Versatzstiicke des Traums der Agaue bei Nonnos - die
anfangliche Vision von einer Lowin, die Pentheus zerreifit, und der darauf folgende
Auftritt Agaues als Léwentdterin — bei wechselseitiger Uberblendung unmifiver-
standlich auf den Mord der Mutter an ihrem Sohn vorausdeuten, sieht man die
Traumerin nach ihrem Erwachen in diffuser Angst den Seher Teiresias um Rat
fragen, der seine klare Einsicht dariiber, daf es sich bei der vorgeblichen ,Ruhmes-
tat* Agaues um einen aus Verblendung geborenen Scheinsieg handelt, aus Angst
vor dem Zorn des Pentheus verschweigt.”> Stattdessen empfiehlt er, dem Zeus
Alexikakos ein Rind und den Hamadryaden ein Schaf darzubringen.

Das Opfer an iibelabwehrende Gottheiten war in der Antike ein weit verbreite-
ter, sowohl inschriftlich als auch literarisch bezeugter Brauch.*® Bei Nonnos eignet
ihm freilich der Charakter einer tragischen Handlung, die an das Gebet Iokastes zu
Apollon mit der Bitte um eine ,,gilinstige Losung® (AVow Twv’ €bayf]) kurz vor der
Katastrophe in Sophokles’ OT 919-21 erinnert.*” So stellt sich dann auch beim
Opfervollzug ein weiteres, die Traumbotschaft bekraftigendes Zeichen ein: Als das
Rind geschlachtet wird, schief3t Blut empor und befleckt die Hinde Agaues. Zwei
Schlangen, die sich jeweils um den Hals des Kadmos und die Schldfen der Harmo-
nia legen, préfigurieren die Verwandlung des Herrscherehepaares in steinerne
Schlangen in Illyrien am Ende ihrer langen Wanderungen nach dem Tod des
Pentheus.*®

Bei einer Gesamtschau auf den breit ausgemalten Vorspann zu der eigentlichen
Kernerzahlung des ganzen Pentheus-und-Agaue-Komplexes zeichnet sich deutlich
eine Ringkomposition ab: Den inneren Ring bilden der Traum der Agaue (vv. 46—83)
und die Reaktion darauf: die Beratung mit Teiresias und das Opfer zum Zweck der

454 Cf. Nonn. Dionys. XLIV, 95; 120: Tolov {8ev ToTe @Aopa, Kal OUPrEVTOG OVEIpOL [ pvnoapévn
8edovnTo eoPw PNdTEKVOG Ayavn.

455 Cf. Nonn. Dionys. XLIV, 92-94: ... £&v a@B0yyw 8¢ cwwnifj / kpUev dvelpeing dnatriAov eikdva
vikng, / Mevbéa pry Bapupnviv £0v BactAfia xaAeyn.

456 Cf. USENER 1896, 313, der Anm. 36 auf folgende Inschriften verweist: die Inschrift von Kyme in
Aiolis CIG n. 3530 Beoig &Ae&ikakorg, IGSI 2574, 1 p. 680 AAeikakol (Isis und Serapis). Plat. Lg. IX
854 B B énl Be@v dmotpomaiwv iepd ikétng; s. ferner Paus. II, 11, 1 zur Verehrung der 0ol
anotpomatol in Korinth, sowie Ar. Pax 422: &\e€ikdkw BVoovowv Eppfi mavtayod.

457 Cf. S. OT 919-21: mpdg o°, @ Avkel’ AmoMov, dyxioTog Yop i, / iKETIG depiypal Tolode ovv
KATEVYHOOLY, [/ Onwg Ao TV’ ebayf ToOpNS.

458 Cf. XLVI, 364-367: T\Mwupinv & €ni yolav &G Eomepiov xBéva movtov / Appovinv Aménatpv
opdoTorov Rt Kadpw / ap@oTtépoug mopmevev dAfjpovag, oig xpévog Epnwv / dnace meTprieacav
éxew o@Ldea pop@rv. Im Zusammenhang mit der Verwandlung des Kadmos und der Harmonia in
Schlangen verweisen P.-W. als eine der frithesten greifbaren Quellen auf das fr. 448 Nauck 2 aus
Euripides’ Kadmos, wo man Kadmos in Schlangengestalt zu den Encheleern nach Illyrien wandern
sieht.
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Abwendung von Unheil (vv. 84-104). Um ihn legen sich - was den Charakter des
Unentrinnbaren der bevorstehenden Ereignisse nach auflen hin noch sichtbar
verstarkt — wie eine Klammer die Schilderungen zahlreicher bedrohlicher Vor-
zeichen, anfinglich im Palast des Pentheus (vv. 35-45) und am Ende wihrend des
Opferzeremoniells (vv. 104-118). Entsprechend verdoppelt sich dann auch die
ahnungsvolle Furcht Agaues:

kal oBov GAAov Eovoa HETR TPOTEPOL POROV UTtvou
VOoTIHOG £ig 860V ABE GV Vgl kal yeveTipL.
Nonnos, Dionysiaka XLIV, 121-122

,uUnd zu der friitheren Furcht des Traums eine weitere habend,
ging sie zuriick nach Haus, mit dem Sohne und mit dem Vater.“

Mit einer unabwendbaren Konsequenz, die an die Erfiillung von Prodigien und
Traumen in Tragddien erinnert, tritt das im Traum Vorhergesehene bis ins letzte
Detail tatsdchlich ein:*® Unter dem Vorwand, er werde ihn in seine Mysterien
einweihen, {iberredet Dionysos in Entsprechung zu der Traumerscheinung des in
Frauenkleider gehiillten Pentheus diesen zunachst dazu, das Gewand seiner Mutter
und den Schleier von deren Schwester Autonoe anzulegen.*®® Daraufhin sieht man
Pentheus in Mene-gesandtem Wahn auf den Kithairon stiirmen, um dort zum
Zeugen dionysischer Kulthandlungen zu werden. Die Spitze eines von Dionysos
selbst nach unten gebogenen Baumes ergreifend, wird er nach oben gewirbelt und
sitzt nun in dhnlicher Weise auf einem Wipfel wie der ihm im Leiden voraufge-
gangene Aktaion, als er Artemis beim Baden beobachtete.*! Den Barinnen, die im
Traum der Agaue den Baum umringten, entsprechen in der eigentlichen Erzdhlung
die Bassariden; das Bild der Lowin, die mit ihren Klauen den Hals des Pentheus
zerreif3t, wird Wirklichkeit, als Agaue mit dem Thyrsos ihren Sohn enthauptet. Das
,Draufien‘ des Kithairon-Gebirges, dem Pentheus in einigen an die ,Sympathie des
Kosmos* appellierenden Versen einen Abschiedsgrufd zuruft, wird dem Dionysos-
Verdchter zum Verhdngnis; und auch das verbindet ihn wieder mit Aktaion, der in
demselben Gebirge von seinen eigenen Hunden zerrissen wurde.*? Dabei konnte ein

459 Siehe z. B. das in A. Ag. 114-120 beschriebene Prodigium von den zwei Adlern, die sich auf eine
trachtige Hasin stiirzen, das von Kalchas als Vorzeichen fiir die Eroberung Trojas unter der mili-
tarischen Leitung der beiden Atriden gedeutet wird; s. ferner auch Klytaimestras Traum in A. Ch.
524-534, sie ndhre eine Schlange an ihrer Brust, in der sie Ch. 929 den eigenen, zum Muttermord
sich anschickenden Sohn erkennt.

460 Vgl. Nonn. Dionys. XLIV, 54-55: é\neto yoap Ilevbija xopoiturov &Bpov 08itnv / dpoeva
Koo oavTa yuvaikeiy xpoa mémAy ... mit Dionys. XLVI, 81-96.

461 Cf. Nonn. Dionys. V, 303-307. Dazu ndheres unten, S. 217.

462 Vgl. Nonn. Dionys. XLVI, 198-199: xaipe, KiBaipwv- / xaipete, 8évBpea TabTa kal oUpea- o@igo,
Onpn- mit den unten, S. 222 erwadhnten, an das Kithairon-Gebirge gerichteten Verse des Aktaion.
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Leser ob der kaum ertrdglichen Grausamkeit dieser zerstorerischen Ereignisse
versucht sein, Dionysos hier nicht als einen real existierenden Gott aufzufassen,
sondern, wie man angesichts der Gestaltung des Pentheus-Mythos in Euripides’
Bakchen vorgeschlagen hat, als ein Symbol fiir die gewaltsam unterdriickten
unbewufiten Regungen eines der liminalen Phase noch nicht ganz entwachsenen
jungen Herrschers, die im Augenblick seiner Vernichtung mit einer nicht mehr zu
bandigenden Macht iiber ihn hereinbrechen.*® Gegen eine solche psychologisie-
rende Deutung spricht freilich die Tatsache, da das Schicksal des Pentheus in der
Traumvision der Agaue in einer Weise vorgezeichnet wird, die das nachfolgende
Geschehen als eine Kette von Ereignissen erscheinen 1af3t, welche zwingend so und
nicht anders verlaufen miissen. Der hier zugrunde liegende fatalistische Grund-
tenor, der dem stoischen Gedanken von der Abwendbarkeit des in Traumen
angekiindigten Ubels ganz und gar zuwiderlduft, zeugt von der Annahme eines
geradezu misanthropen gottlichen Planens, das keinerlei Spielraum fiir mensch-
liche Einflulnahme zuldf3t.** Damit offenbart sich das Weltbild des Nonnos als der
genaue Gegenpol zu jener bei Apuleius und Aristides so markant herausge-
arbeiteten Auffassung von einem Antagonismus zwischen dem menschenfeind-
lichen Schicksal und der IIpévola jener Gottheiten, die in Mysterium und Inkubation
ihren Getreuen sich wohlwollend zuneigen.*®

3.6 Die Ekstase der Seele in Traumen als Antizipation ihrer
Himmelsreise nach dem Tode - eschatologische
Traumerlebnisse und Visionen bei Platon, Plutarch und
Cicero

In den beiden voraufgegangenen Abschnitten war von der prophetischen Kraft der
Traume die Rede, wobei insbesondere jene Visionen im Mittelpunkt der Betrachtung
standen, bei denen sich das Geschaute auf zukiinftige Ereignisse, wo nicht aus dem
unmittelbaren Lebensbereich des jeweils Traumenden, doch immerhin aus der das
Diesseits betreffenden Sphéare bezog. Ein hervorstechendes Charakteristikum dieser

463 Cf. SEGAL 1982, 166: ,,Pentheus, however, fails to save himself from his darker self or ,bestial
double‘. His rigid but precarious self-image is unable to sustain the surfacing of the submerged
sides of himself embodied in Dionysus. His contact with this figure releases the savage aspect of his
adolescent personality, that part of the not yet civilized self that belongs to the raw and the wild.*
464 Vgl. dagegen Macrobius, der sowohl im stoischen Sinne warnende als auch Unabwendbares
kiindende Traumvisionen konzediert (Comm. 1, 7, 2): nam ubi admonitio est, vigilantia cautionis
evaditur: quod adportant minae, litatio propitiationis avertit: numquam denuntiata vanescunt.

465 Vgl. dazu die oben, S. 63, bereits erwdhnte Ansprache des Isispriesters in Apul. met. 11, 15, in
der er die Weihe des Lucius als einen Ubergang von der Herrschaft der fortuna caeca in die Obhut
der fortuna videns beschreibt.
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Spielart von vorausschauenden Traumen, die ihren Empfangern, wie wir gesehen
haben, einerseits, wie bei Synesios, zum Quellgrund lebenspraktischer Weisheit,
andererseits, wie bei Nonnos, aber auch zum Trager bedrohlicher Vorahnungen
werden konnen, ist also eine in der Immanenz verbleibende ,Erdgebundenheit‘. Im
folgenden wollen wir uns dagegen Traumen und Visionen widmen, die {iber das
Irdische insofern deutlich hinausweisen, als der Seele in ihnen in einem Zustand
der Ekstase in Antizipation ihrer Himmelsreise nach dem Tode Einblicke in Vor-
gidnge und Gegebenheiten aus dem Jenseits zuteil werden.

In Platons Epinomis 984 D — 986 A werden Sterbestunde, Orakel und ominsse
Auflerungen sowie der Traum als Gelegenheiten bezeichnet, Einblicke in die arcana
kosmischer Theologie zu gewinnen. Entsprechend der hier aufgefiihrten Vielzahl
von Rahmenbedingungen, unter denen Bewuf3tseinserweiterungen sich ereignen
konnen, werden ekstatische Visionen in der Literatur der griechisch-rémischen
Antike durchaus nicht immer in den Schlaf verlegt, sondern zuweilen auch auf
einen Zustand zwischen Schlafen und Wachen zuriickgefiihrt oder sogar im Gewand
einer Nahtoderfahrung wiedergegeben. Letzteres trifft beispielsweise auf den Er-
Mythos aus Platons Politeia zu, eine grof3 angelegte Jenseits-Vision, die von einem
pamphylischen Krieger, eben Er ("Hp), empfangen worden sein soll, als er, schein-
bar tot und schon der Verbrennung geweiht, auf dem Scheiterhaufen lag. Die in
diesem Mythos vorgezeichnete Zweiteilung des Geschauten in kosmologische Gege-
benheiten einerseits und das Schicksal der vom Korper losgeldsten Seele anderer-
seits findet sich in dhnlicher Form in einigen deutlich von Platon beeinflufiten
spateren Visions-Schilderungen, unter ihnen das Somnium Scipionis aus Ciceros De
re publica und der Timarch-Mythos aus Plutarchs Dialog De genio Socratis, denen
hier unsere besondere Aufmerksamkeit gelten soll: Wir werden zunachst die Rah-
menerzahlungen bei Plutarch und Cicero vergleichend nebeneinanderstellen, um
uns dann, unter Hinzuziehung der gegen Ende des 4. Jh. n. Chr. entstandenen
Commentarii in Somnium Scipionis des Macrobius, den Visionen selbst zuzuwenden.
Dabei wird uns zunidchst die formale Tatsache beschaftigen, dal der Timarch-
Mythos, der ja den Charakter eines fiktiven Berichts eines Inkubanten des
Trophonios-Heiligtums von Lebadeia trdgt, von einem der Gesprachsteilnehmer des
plutarchischen Dialogs De genio Socratis als ein iepog A6yog bezeichnet wird und
damit in gewisser Weise die Ziige eines Vorgingertextes zu den Hieroi Logoi des
Aristides annimmt. Im Zuge unserer inhaltlichen Untersuchung der Vision des
Timarch und des Somnium Scipionis werden uns inshesondere deren psychologische
Aussagen iiber den gottlichen Teil innerhalb der menschlichen Seele interessieren.
Es wird sich zeigen, dafl dieser Teil, den Plutarch als Saipwv, Cicero als animus
bezeichnet, insbesondere im Timarch-Mythos sich durch seine Aufien-Natur
auszeichnet. Die Weise, in der Plutarch ihn als das die menschliche Seele regieren-
de Gottliche beschreibt, wirft nicht nur einiges Licht auf die im unmittelbaren
Zusammenhang des Dialogs stets im Hintergrund stehende Frage nach dem
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Sdawpdviov des Sokrates; sie erinnert auch an die aus der Astrologie stammende
Vorstellung von den Saipoveg als zodiakalen Schutzgottheiten der Menschen, der ja,
wie wir bereits sehen konnten, auch in den Hieroi Logoi eine bedeutende Stellung
zukommt. Der Timarch-Mythos erweist sich mithin nicht nur formal, sondern auch
inhaltlich als ein Vorganger-Text der Traumschilderungen des Aristides.

Beginnen wir aber nun mit unserer detaillierten Betrachtung dieses wichtigen
Textzeugen. Wie bereits weiter oben erwadhnt, gibt der in den plutarchischen Dialog
De genio Socratis eingestreute Mythos sich als ein Bericht aus der Hohle des Tro-
phonios, der dem jungen Pythagoreer und Sokratesschiiler Timarch in den Mund
gelegt wird.*® Wenn es zu Beginn dieses Berichtes heifdt, der Inkubant sei aus
»Verlangen nach Erkenntnis dariiber, welche Kraft dem Sawoviov des Meisters
innewohne“, zu Trophonios hinabgestiegen,*” so 1idf3t sich dieser Bemerkung
bereits entnehmen, dafl Timarchs Begegnung mit der Héhlen- und Orakelgottheit
Einblicke in die Sphdre der Ddmonen und ihrer Wirkweise, ganz besonders aber
Aufschluf3 dariiber geben wird, warum gerade Sokrates das Privileg eines un-
mittelbaren Kontaktes mit seinem halbgdttlichen Berater zuteil wurde. Um das
Inkubationserlebnis des fiktiven Gewdhrsmanns mit der Aura des Legendaren und
zugleich unverriickbar Feststehenden zu versehen, 1df3t der Autor nicht Timarch
selbst als Berichterstatter auftreten, zumal es ja auch von ihm heif3t, daf3 er wenige
Monate nach seiner Riickkehr von Trophonios gestorben sei, sondern einen Freund
des Inkubanten, den Pythagoreer Simmias, dessen Ausfiihrungen am Ende von
Theanor, einem ebenfalls pythagoreisch denkenden Fremden, der zu der Gesprachs-
runde hinzust68t, eine Art Unverletzlichkeits-Siegel erhalten:

JEyw Ttoivuv,* &pn, ,T0v pev Tyudpyxov Adyov womep iepov kal dovlov dvakeioBai nptL @ Bed

xpfvat .6
Plutarch, De genio Socratis 593 A

»Ich freilich bin der Meinung“, sagte er, ,man sollte den Bericht des Timarch wie etwas
Heiliges und Unantastbares dem Gott als Weihgeschenk darbringen ...«

Die Darstellung des Timarch-Mythos als eines Adyog, dem das Attribut iepdg
zukommt,*® schafft eine klare Briicke zu Aristides’ Heiligen Berichten, wobei die
Empfehlung des Theanor, den Inkubationsbericht des Timarch dem Gott als Ge-
schenk zu iibergeben, ihre Entsprechung in der Eigenheit des Aristides hat, nicht

466 Vgl. oben, S. 39.

467 Cf. Plut. De genio 590 A: 00ToG 0OV TOBMV yv@vall T wkpdToug Saéviov fv éxet Shvap, dte
81 véog ok dyevvr|g GpTt yeyeupévog @locogiag, épol kal KéBntt Kowwodpevog povolg eig
Tpopwviov katiABe ...

468 Das Detail der Bezeichnung des Timarch-Mythos als iepog Adyog findet sich, soweit ich sehe,
nur bei BONNECHERE 2003, 192 gebiihrend hervorgehoben.
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wenige seiner eigenen literarischen Erzeugnisse zu Weihgaben als Dank fiir gott-
liche Gunst zu stilisieren.* Im Falle des Trophonios-Orakels von Lebadeia war die
rituelle Aufstellung von Votivtafeln mit den Erfahrungsberichten der Inkubanten
ein fest etablierter Brauch, den neben Plutarch auch Pausanias bezeugt (IX, 39, 14):
Tovg 8¢ £¢ Tob Tpo@wviov kateAOOVTAG, AVAYKN OPES, OMOoN FKOVOEV EKAOTOG 1
gidev, avadeival yeypappéva év mivakt — ,Es war die Pflicht derer, die in die Hohle
des Trophonios herabgestiegen waren, alles was sie gehort oder gesehen hatten, auf
eine Tafel zu schreiben und als Weihgeschenk darzubringen.“ Ein besonders
ertragreicher Aufenthalt bei Trophonios soll der des Apollonios von Tyana gewesen
sein. Der wundertdtige Weise, der ,,um der Philosophie willen“ in das Heiligtum
hinabstieg, soll nach sieben Tagen mit einem ganzen Band voller pythagoreischer
Lehrsatze, die ihm als Antwort auf seine Frage nach der logisch stringentesten und
reinsten Form der Philosophie offenbart worden waren, wieder an die Oberflache
gekommen sein.*° Laut dem Bericht des Philostrat wurde das Buch, vermutlich weil
sein Inhalt iiber das von einem durchschnittlichen Inkubanten Erlebte weit
hinausging, in diesem Falle nicht als Weihgeschenk im Tempel, sondern im Palast
des Kaisers Hadrian in Antium hinterlegt.”* Bei Apollonios von Tyana war es eine
die Philosophie betreffende £pwtnoig, mit der er den Gott konfrontierte, doch 1463t
sich allgemein festhalten, daf3 jeder, der das Trophonios-Orakel befragte, dabei von
einem ganz bestimmten Anliegen getrieben wurde. Eine Beschreibung der Ortlich-
keit sowie des Rituals, das ein Besucher vor der Zulassung zur consultatio mit dem
Gott zu durchlaufen hatte, findet sich im neunten, der Provinz Bootien gewidmeten
Buch der Periegese des Pausanias. Nach Cicero ist Trophonios, in seiner Gotterlehre
gleichbedeutend mit dem chthonischen Mercur, ein Sohn des Ischys (Valens) und
der Koronis (Coronis) und wire damit zugleich auch ein (Halb)-Bruder des
Asklepios.””? So verweist denn auch Pausanias wohl nicht zufillig gleich zweimal
auf die Ahnlichkeit der bdotischen Lokal-Gottheit mit dem in breiter geographischer
Streuung verehrten Heil-Heros: Bei der Beschreibung zweier Statuen in der

469 Siehe dazu ausfiihrlicher den Abschnitt 5.1, unten, 230 ff.

470 Cf. Philostr. VA VIII, 19: Gvéoxe yop 8U Npuep@v €ntd, 60wv pinw Tig T@V LMEABSVTWY TO
pavteiov, @Epwv BBAiov poo@opwTaTov Tf| EPWTHOEL 6 HEV Yap KaTiABev einwv, “Tiva, @ Tpopw-
VIE, KAl OV THV ApTIWTATNV Kal KaBapwTtdTny @\ocogiav nyf;”

471 Cf. Philostr. VA VIII, 20.

472 Cf. Cic. nat. deor. 111, 22, 56 (innerhalb einer Liste fiinf verschiedener Mercurii): ... alter Valentis
et Phoronidis filius is qui sub terris habetur idem Trophonius, ...; zu Koronis als Mutter und Ischys als
dem sterblichen Pflegevater des Asklepios s. Hesiod, fr. 122 Rzach; zur Annahme von Trophonios
und Asklepios als urspriinglich identischer Heroen s. MULLER 1820, 195: ,(Es ist wohl wahr-
scheinlich), dass der Asklepios, den die Phlegyer und Minyer verehrten, eben Trophonios war, der
mit Asklepios-Attributen zu Lebadeia angebetet wurde.“ Siehe ferner THRAEMER (P.-W. s. v. ,Askle-
pios‘ p. 1645): ,,Boiotien ... besitzt ... im lebadeischen Trophonios eine von Hause aus mit Asklepios
identische, nur frith von ihm abgezweigte Localfigur.“
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Herkynahohle zu Lebadeia, um deren Szepter sich Schlangen ringeln, 1483t er offen,
ob es sich um Asklepios und Hygieia oder Trophonios und Herkyna handelt, da die
Schlangen beiden Heroen gleichermafien heilig seien.”? Hinzu kommt die von ihm
hervorgehobene Ahnlichkeit des von Praxiteles geschaffenen Kultbildes des
Trophonios mit Asklepios.*™*

Im Vorfeld der Inkubation hatte man sich laut Pausanias einige Tage lang in
einem dem Agathos Daimon und der Agathe Tyche geweihten Haus aufzuhalten
und dabei auf warme Béder zu verzichten, dafiir aber im kalten Flufy Herkyna zu
baden. In den Kulten anderer Orakel-Gottheiten, wie z. B. dem des Amphiaraos,
kam noch das fiir Trophonios nur vereinzelt {iberlieferte Fasten hinzu.”” Wahrend
der Vorbereitung auf das Treffen mit dem Gott wurden vom Kandidaten mehrere
Opfer, zuletzt ein Widder, dargebracht, deren Eingeweide von den Priestern
daraufhin gepriift wurden, ob Trophonios den Besucher giinstig empfangen werde.
Nachdem der Kandidat am Flu3 Herkyna gesalbt worden war und aus den Quellen
der Lethe sowie der Mnemosyne getrunken hatte, begab er sich zu der auf einem
Berg oberhalb des heiligen Hains gelegenen Orakelstdtte, wo sich, in eine marmorne
Plattform eingelassen, ein Erdschlund befand. Uber eine Leiter gelangte er zu einem
Loch, in das er, mit den Beinen zuerst, hineinzukriechen hatte. Die Art, in welcher
der iibrige Korper daraufhin von einer fremden Kraft hinabgezogen wurde, hat man
treffend mit einer ,,retrograden Geburt* verglichen (Paus. IX, 39, 11):*7° 10 8¢ Aourtov
o@pa avTiKa £QeAkOBN Te Kal TOIG yovaotv EMESpapey, MOTEP TOTAUDV O HEYLIOTOG
Kal WKOTATOG CLAANPOEVTA VIO Sivr g dmokpUpelev GvBpwmov — ,,Der iibrige Korper
wird dann sofort ergriffen und folgt den Knieen nach, wie der gréfite und reiflendste
Fluf3 einen vom Strudel erfafiten Menschen verschlingt.“ Die ihn angreifenden
Schlangen besédnftigt der Hinabgestiegene mit peAirtovtal beziehungsweise padat
pepaypéval péhtt: ,Honig-Kuchen“, den namentlich aus Aklepios-Heiligtiimern
bekannten typischen Schlangenopfern, die ferner auch Psyche im Zuge ihrer
katafaotg in Apuleius’ Metamorphosen verwendet, um sich den Héllenhund

473 Cf. Paus. IX, 39, 3.

474 Cf. Paus. IX, 39, 3. Zur Ahnlichkeit zwischen Asklepios und Trophonios vgl. auch BONNECHERE
2003, 107, der ausgehend von der Pausanias-Stelle darauf hinweist, daf3 nicht nur Trophonios
Asklepios angendhert wurde, sondern auch umgekehrt der Asklepios-Kult an manchen Orten Ziige
des Trophonios-Kults trug, so z. B. in Tricca, wo es, wie sich dem Hymnus des Isyllos von Epidauros
in IG 4%, 128 entnehmen ldft, ein unterirdisches &8vtov gab, in das der Inkubant hinabzusteigen
hatte.

475 Zu der Anweisung, vor der consultatio des Amphiaraos einen Tag lang nichts zu essen und drei
Tage lang keinen Wein zu trinken, s. Philostr. VA II, 37; zu Enthaltung von Schlaf und Speisen bei
Trophonios s. Kratinos, Trophonios, fr. 218 Kock: o0 ottov Gpag®’, ovy Umvou Aayelv pépog; s. dazu
DEUBNER 1900, 15, Anm. 4: Dicitur mea quidem sententia versus ille de ieiunio et vigiliis, quibus
homines aptiores fiant rebus divinis percipiendis; ...

476 Siehe MEIER 1949, 93.
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Kerberos geneigt zu machen.*’ Die eigentliche Begegnung und consultatio mit dem
Gott ist laut Pausanias je nach Besucher ganz unterschiedlich verlaufen. Manche
horten, andere sahen etwas, einige wurden durch das Loch, durch das sie
hinabgestiegen waren, auch wieder entlassen, andere sollen, wie Philostrat in der
Vita Apollonii berichtet, jenseits von Lokris und Phokis, aber noch innerhalb der
Grenzen Bootiens an die Oberfliche gekommen sein.”’® Was die Dauer des Auf-
enthaltes angeht, so zog sich die Belehrung des Apollonios von Tyana angeblich
iiber sieben Tage hin, wahrend sich die Inkubation des Timarch auf zwei Nachte
und einen Tag beschrénkt haben soll.*”?

Das wahrend der Inkubation Gesehene und Gehorte wurde, wie bereits erwéahnt,
in der Regel wohl in aller Knappheit in Tafeln eingeritzt, die man als Weihgeschenk
im Tempel aufstellte, und so haben wir im Timarch-Mythos den seltenen Fall eines,
freilich fiktiven, Erfahrungsberichts in einer literarisch ausgefeilten Form vor uns,
der durchaus als Vorldaufer der Hieroi Logoi des Aelius Aristides gelten kann. Dem
eigentlichen Kern der Erzdahlung geht eine Beschreibung der Widerfahrnisse des
Timarch unmittelbar nach seinem Abstieg voraus:

"En 8¢ kataBag €ig T0 pavTeiov meptTUElv okdTw TOAAD TO TIP@TOV, 1T EMEVEAPEVOC KeToBal
TIOADV YpOVOV 0V HEAX CUHPPOVEDY EVOPYQG EIT EYpriyopev €iTe OVEIPOTIOAET: ANV 80&aL ye Tiig
KEQPOATG dpa POPw TPOooTeETOVTL TANYEIOT G TAG PAPAG SLaoTEoAG PeBEVAL TRV Yu)TV.

Plutarch, De genio Socratis 590 B

»Er sagte aber, daf er sich, als er in das Orakel hinabstieg, zundchst von grofler Dunkelheit
umgeben sah und daraufhin, nach einem Gebet, lange Zeit gelegen habe und sich dabei nicht
klar bewuf3t gewesen sei, ob er wach war oder traumte. Nur schien es ihm so, als ob er zugleich
mit einem sich nach unten zu bewegenden Lirm einen Schlag auf den Kopf erhielt, seine
Schédelhalften sich teilten und dabei seine Seele entliefien.“

Bemerkenswert ist der hier die Erwdhnung eines Schwankens zwischen Schlafen
und Wachen - eines Zustandes, der auch in anderen Visionsschilderungen haufig
begegnet.*®® Hinzu kommt das uns aus Schilderungen von Jenseitsvisionen bereits

477 Siehe HERZOG 1907, 201-28; 400-15, sowie Apul. met. 1V, 20.

478 Cf. Paus. IX, 39, 11: 10 8¢ £vBeDBev ToIg évTog ToD ABUTOV YeVOpEVOLG OY €1G OVSE & aVTOG
Tpdmog £0Tiv, dTw SiddoKovTal Td pEAOVTA, dAAG TToD TIG Kol €ibe kal &AAog fikovoey; avasTpéat
8¢ omniow Toig kataBdot S oTopiov Te 0Tt TOD AUTOD Kal TPoeKBedVTWY o@iot T@V Tod@v. Siehe
dagegen Philostr. VA VIII, 19: avadidwat 8 1 yi ToUg pev o moppw, ToUG 8¢ moppwTdtw, Kal yop
vmEP Aokpovg avarmépmnovtal kal Urep dwkeag, ol 8€ mAeioTol mepl Ta Botwt@v Opia.

479 Cf. Philostr. VA VIII, 19; Plut. De gen. 590 B.

480 Zu diesem Zwischenzustand vgl. auch BONNECHERE 2003, 186—-189, der ihn als eine Art Trance
beschreibt. Fiir weitere Erwdhnungen eines Schwankens zwischen Schlafen und Wachen s. z. B.
Iambl. De myst. 3, 2 [103, 13]: peta&d Tod £ypnyopevewy kai kabevdetv, sowie Marinos, Vita Procli 30,
wo die heilige Schlange des Asklepios dem Proklos peta&d ... Urtvov kal £ypryopoewg erscheint;
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bekannte Element einer voriibergehenden Ablosung der Seele.*®' Im Falle des
Timarch wird die Seele so weit nach oben entriickt, daf3 er die Erde nur noch in
Form eines klaffenden Abgrunds (x&opa) unter sich zu gewahren glaubt.’®
Aufklarung iiber das von ihm Geschaute erhilt Timarch von einem jener Ddmonen,
die — selbst auf dem Mond anséssig — den sublunaren Bereich verwalten.*®

Ein géanzlich anderes, eminent politisches Szenario bietet sich dem Leser in der
Rahmenerzahlung des Somnium Scipionis dar: Zu Beginn des dritten Punischen
Krieges findet sich Publius Cornelius Scipio, der spitere Eroberer Karthagos, bei
Konig Massinissa ein, einem Allierten Roms, der im zweiten Punischen Krieg Scipio
dem Alteren Hilfe im Kampf gegen Hannibal geleistet hatte. Bis spit in die Nacht
hinein ergeht man sich in nostalgischen Gesprdchen iiber den legendiren Feld-
herrn, und als sich Scipio zur Ruhe begibt, wird auch ihm eine Jenseits-Vision
zuteil, bei der es allerdings nicht, wie bei den Befragungen des Trophonios durch
Timarch und Apollonios von Tyana, um die Kldarung eines philosophischen Pro-
blems geht, sondern vielmehr darum, einen Ansporn fiir politisch-patriotische
Aktionen zu geben. Der hierzu ermunternde Gespriachspartner, der dem Traumen-
den auch sonst Rede und Antwort steht, ist Scipio Africanus der Altere, der
Grof3vater des jlingeren Scipio, von dem am Tage so ausgiebig die Rede war.**
Damit offenbart sich das Somnium Scipionis als eine consultatio sui generis, bei der
zwar nicht, wie im Timarch-Mythos und zahlreichen anderen griechischen Varian-
ten dieser Art von pévog-mpog-pévov-Begegnung, ein Didmon oder Heilgott befragt
wird, aber doch immerhin ein Verstorbener von Rang, dem insofern die Aura des
Gottlichen anhaftet, als seine Seele bereits in das von ihm prasentierte Jenseits
eingegangen ist.*®*® So bezeichnet dann auch Macrobius in seinem Kommentar zum
Somnium Scipionis dasselbe als einen xpnpotiopog und ordnet es mithin der Klasse

siehe dazu TOTTI-GEMUND 1998, 191. Zum Auftreten des Topos in den Hieroi Logoi des Aristides siehe
unten, S. 280, mit Anm. 861.

481 Siehe die oben, S. 93 ff. zusammengestellten Beispiele fiir eine Ablosung beziehungsweise
Verselbstdandigung der Seele im Vorfeld von Jenseitsvisionen.

482 Cf. Plut. De gen. 590 F: kdtw & GrubovTL @aiveoBat XAopa péya 0TpoyyvAOV 0lov EKTETUNHEVNG
opaipag, ...

483 Cf. Plut. De gen. 591 A: v 8¢ Ilepoe@ovng poipav, fv AEEG SiEnopey, TOV TETTAPWY piov
ovoav ()G f ZTVE Oopilet, Povlopévy ool okomelv mApeoTiy, sowie 591 C: oeAfvn 8¢ Sapdvwv
¢myBoviwv ovoa ...

484 Siehe die Reaktion des jlingeren Scipio in Cic. Rep. VI, 26: Quae cum dixisset, Ego vero, inquam,
Africane, siquidem bene meritis de patria quasi limes ad caeli aditum patet, quamquam a pueritia
vestigiis ingressus patris et tuis decori vestro non defui, nunc tamen tanto praemio exposito enitar
multo vigilantius. Vgl. auch VI, 29: sunt autem optimae curae de salute patriae, quibus agitatus et
exercitatus animus velocius in hanc sedem et domum suam pervolabit.

485 Fiir nihere Ausfithrungen zum Typus der p6vog-npog-pévov-Begegnung in Kult und Literatur
der Griechen s. unten, S. 283-285.
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der Orakeltraume zu, der ja, wie wir oben bereits festgestellt haben, durchaus auch
die in Inkubation empfangenen Heiltrdume zugerechnet werden kénnen. 8

Als spezifisch romisch muf3 wohl der sonst bei diesem genus géanzlich fehlende
Ton auf dem Praktisch-Politischen angesehen werden. In eine dhnliche Richtung
zielt auch Macrobius, wenn er in Kapitel I, 8 seines Kommentars in einem Lob auf
die praktischen Tugenden, allen voran die prudentia, sich ergeht, denen er fiir den
erfolgreichen Weg zuriick zur himmlischen Heimat einen ebenso groflen Wert
zuschreibt wie der Hingabe an die Kontemplation der gottlichen Dinge.*®” Damit
bezieht er eine geradezu provokative Stellung gegen die Platoniker: Laf3t bereits
Platon im Phaidon seinen Sokrates die aus blofler Gewohnheit praktizierte dpetn
dnpotikn kal moMtikry der philosophisch durchdachten deutlich unterordnen, so
findet sich bei Plotin — und in seiner Nachfolge bei Porphyrios, Iamblich, Proklos
und Marinos - die noch klarer umrissenere Vorstellung von den kaBdpoeig be-
ziehungsweise kaBapTtikai dpetai, d. h. Tugenden, die nur von einer gereinigten,
vom Korper ganzlich losgeldsten Seele ausgeiibt werden konnen, als einer unab-
dingbaren Voraussetzung fiir eine Begegnung mit dem Géttlichen.*®® Aus dem
Kontrast mit diesen abstrakteren Entwiirfen erhellt umso deutlicher, daf3 es sowohl
Cicero als auch Macrobius in erster Linie um das Lob des tiichtigen Staatsmannes
geht.

Was nun die eigentlichen Visionen Timarchs und Scipios angeht, so bieten
sich hier geniigend Vergleichspunkte fiir eine Zusammenschau, wobei die Schil-
derung bei Cicero, wie zu zeigen sein wird, weitaus weniger metaphorisch ist als der
erzdhlerische Ductus des Timarch-Mythos. In beiden Fillen beziehen sich die Offen-
barungen auf zwei Bereiche, den kosmologischen und den psychologischen.

Beginnen wir mit dem kosmologischen Teil des Somnium Scipionis. Der Schil-
derung in Rep. VI, 16 1aBt sich klar entnehmen, daf3 sich die Seele des Scipio
wahrend der im Traum empfangenen Schau etwa auf der Hohe der Milchstrafle
befindet. Sie, die sich seinem Blick als splendidissimo candore inter flammas circus
elucens darbietet, wird ihm von seinem Grof3vater als der Wohnort derer prasentiert,
die ihr Leben schon vollendet und deren Seelen sich bereits vom Korper gelost
haben.® Was der Traumende von seinem erhohten Standort aus schaut, ist laut
den Ekldrungen Scipios des Alteren die von der Fixsternsphire umschlossene

486 Cf. Macrob. Comm. 1, 3, 12: est enim oraculum quia Paulus et Africanus uterque parens, sancti
gravesque ambo nec alieni a sacerdotio, quid illi eventurum esset denuntiaverunt; vgl. auch oben,
S. 10.

487 Fiir die Beurteilung dieser besonders starken Akzentuierung der praktischen Tugenden als
etwas typisch Romisches s. MRAS 1933, 252.

488 Cf. Plat. Phd. 82 A — 83 E; siehe ferner Plot. 1.2.3 iiber die Unabdingbarkeit der Reinigung fiir
die in Platons Theaitetos erwédhnte opoiwotg 8e@; zur Wichtigkeit der kathartischen Tugenden bei
Porphyrios, lamblich, Proklos und Marinos s. BALTZLEY 2006.

489 Cf. Cic. Rep. VI, 16.
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Abfolge der sieben Himmelskorper Saturn, Jupiter, Mars, Sonne, Venus, Merkur und
Mond.”° Dabei wird der Mond als Demarkationslinie hingestellt insofern als tiber
ihm alles ewig, unter ihm aber alles verganglich sei, bis auf die Seelen der Men-
schen, die als ein Geschenk der Goétter beschrieben werden.*! Die Erde, welche sich
in der neunten Sphire befindet, nimmt die unterste Stellung ein.*? Ein vom
jiingeren Scipio vernommener vielstimmiger Klang wird ihm als die Harmonie jener
Tone vorgefiihrt, die von den Kreisldufen der Sphiren erzeugt werden.*®> Pate
gestanden hat hier zweifellos der platonische Er-Mythos, der ja nicht nur, wie
Macrobius in seinen Commentarii zeigt, als ein Vorldaufer speziell fiir das Somnium
aufgefafit werden kann,”* sondern {iberhaupt eine archetypische Stellung in der
Tradition der Jenseitsschilderungen einnimmt. Bei Platon sieht der Pamphylier Er
acht Sphiren um die ihre Bewegung steuernde Spindel der Notwendigkeit (Avéaykng
atpaktov) kreisen. Auf jeder der Sphiren sitzt eine ténende Sirene, so dafl auch hier
sich ein vielstimmiger Wohlklang, eben die Spharenharmonie, ergibt.*”

Besteht im Somnium Scipionis aufgrund der Erlduterungen des dlteren Scipio
von Anfang an Klarheit {iber das Geschaute, so ist der Beginn des Timarch-Mythos
in eine komplizierte Sprachbildlichkeit gekleidet: Der Blick des Timarch richtet sich
als erstes auf ein stdndig sich drehendes Gewdsser, ein Meer oder einen See
(BdAacoav 1 Aipvnv), der von einer Ansammlung leuchtender, ihre Farbe stetig
wechselnder Inseln umkreist wird.”® Die von den Einzelbewegungen jeweils
hervorgerufenen Tone stromen dabei in ein vielstimmiges, harmonisches Rauschen
zusammen. Zur Erklarung dieser Szenerie hat man die Vision des Thespesios aus De
facie herangezogen, wo das, was die Seelenddmonen vom Mond aus horen, als die
Harmonie der Spharen beschrieben wird, und als solche sei dann auch der im

490 Cf. Cic. Rep. VI, 17. Macrobius verteidigt dagegen in Comm. 1, 21, 27 die Abfolge der
Himmelskorper in Platons Timaios 38 C, wo die Sonne die zweite Stelle nach dem Mond einnimmt.
491 Cf. Cic. Rep. VI, 17: ... in infimoque orbe Luna radiis Solis accensa convertitur, infra autem eam
iam nihil est mortale et caducum praeter animos munere deorum hominum generi datos, supra Lunam
sunt aeterna omnia.

492 Cf. Cic. Rep. V1, 17: nam ea, quae est media et nona, tellus, neque movetur et infima est, et in eam
feruntur omnia nutu suo pondera.

493 Cf. Cic. Rep. VI, 18.

494 Siehe die Gegeniiberstellung von Er-Mythos und Somnium Scipionis in Macrob. Comm. I, 1, 8-2,
12.

495 Cf. Plat. R. 617 B: otpépeoBat 8¢ adTOV v TOIG AVAykng yovaow. i 8¢ TV KUKAWV avToD
Gvwdev £’ £kdoTov PePrkéval Telpfiva CUNTEPLPEPOUEVIV, QWVNV piav igloav, Eva Tévov- €k
TOO@V 8€ OKTW 0VEWV piav Gppoviay EVPEWVETV.

496 Zur kreisférmigen Bewegung der Inseln s. De genio 590 C; zur Eigenbewegung des Gewdssers s.
590 D: ... Tii(g Bal&oong kait aUTAG KUKAw) 0Xe8OV Umogepopevng (mit der Ergdnzung von v. Arnim).
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Timarch-Mythos geschilderte Klang aufzufassen.*” Viel ndher liegt es allerdings,
hier auf die Beschreibung der Spharenharmonie im Somnium Scipionis zuriick-
zugreifen, in deren Lichte die kreisenden Inseln des Timarch-Mythos wohl als die
ihre Bahnen ziehenden Himmelskorper aufzufassen waren. Das sich drehende
Gewdsser in der Mitte kénnte dagegen, wie man vorgeschlagen hat, entweder fiir die
himmlische Sphéare stehen oder, wie im Somnium, die Milchstraf3e darstellen.*® Von
den Inseln werden einige in immer gleichformiger Bewegung von dem strudel-
dhnlichen Gewaisser mitgerissen, wiahrend andere durch einen Kanal voriiber-
gehend iiber die Stromung hinweg hinaussegeln (xmA€iv ... Tépav T0D PeVUATOC),
um dann bei ihrer Riickkehr nicht an derselben Stelle, sondern etwas hoher ihre
Kreise wieder aufzunehmen, so daf eine spiralférmig nach oben strebende Bewe-
gung entsteht.*® Mag sein, dafy man als Ursache fiir die mit diesem Bild angedeutete
riicklaufige Bewegung der Planeten die laut platonischer Lehre alle 24 Stunden sich
vollziehende Umdrehung des ganzen Himmels annehmen soll.>® Die Teilvision
endet mit einer Beschreibung des Neigungswinkels, in dem das Gewdsser, also die
Milchstrafle oder Himmelssphire, zu der sie umgebenden Grenze, dem ,,Himmels-
aequator” steht, sowie zweier Feuerfliisse, die von zwei einander gegeniiberliegen-
den Seiten in das Gewdsser einstromen. Man hat sie als den beim Sternbild des
Schwans von der Milchstrafie abzweigenden und am siidlichen Centauren sich
wieder mit ihr vereinigenden Nebenarm gedeutet.”®

Nach der Schau dieses harmonischen, in geordneten Bahnen verlaufenden
Spektakels folgt mit dem Blick nach unten ein Perspektivenwechsel: Zu sehen ist ein
klaffender Abgrund (xdopa), rund und wie abgeschnitten von den restlichen
Sphéren, gekennzeichnet durch seine vollige Dunkelheit, von dem aus zahlreiche
Tierstimmen, das Geschrei von Sduglingen sowie das Jammern von Mannern und
Frauen zu horen sind. Dieser isolierte, mit den Ziigen des Hades ausgestattete Ort,
von dem man vermutet hat, Plutarch habe ihn als die tiefer gelegene Hemisphéare
des Universums vorstellen wollen,”® ist nichts anderes als die Erde, von der
erhohten Stellung der entriickten Seele des Visionars aus gesehen.

497 Cf. VON ARNIM 1921, 26: ,,Wenn man de facie 944 a gelesen hat, dass die Seelenddamonen auf
dem Monde £&akovovatv Tiig ept TOV 0upavov appoviag wird man die von den kreisenden Inseln im
Timarchmythos hervorgebrachte Musik sogleich richtig verstehen ...“

498 Fiir die Interpretation als ,,celestial sphere“ s. DE LACY/EINARSON 1959, 463; fiir die Deutung als
Milchstrafie s. VON ARNIM 1921, 34.

499 Cf. Plut. De gen. 590 D.

500 Cf. VON ARNIM 1921, 35.

501 Zur umgebenden Grenze (590 E: 10 mepieyov) als ,,Himmelsaequator s. VON ARNIM 1921, 35 u.
DE LACY/EINARSON 1959, 465, der dazu auf Plat. Ti. 36 C verweist; zur Deutung der beiden Feuerfliisse
als den von der Milchstrafle abzweigenden und wieder in sie einmiindenden Nebenarm s. VON
ARNIM 1921, 36.

502 Cf. CUMONT 1942, 56.
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Anders als in Ciceros Somnium, das von Anfang an im Stil einer klaren
Unterweisung gehalten ist, tritt im Timarch-Mythos der gottliche Verwalter des
Orakels erst nach der rein bildhaft gehaltenen Schilderung der ersten Teilvision auf
den Plan. In Form einer Stimme von unklarer Herkunft empfangt er seinen Besucher
mit den Worten: @ Tipopye, ti moBeig muBeabar; — ,Timarch, was mochtest du
erfahren?* Diese fiir kultische pdévog-mpog-povov-Begegnungen typische Frage,
deren Wortlaut noch in Formulierungen der griechischen Zauberpapyri nach-
klingt,>* setzt den Auftakt fiir eine Reihe von Erldauterungen, die dem urspriing-
lichen Anliegen des Timarch allmdhlich ndherkommen: seinem Wunsch nach
Aufschluf3 iiber das Wesen des sokratischen daipdviov. Sein géttliches Gegeniiber
offenbart sich ihm als Mitglied einer Gruppe, welche die vierte und unterste Welt-
region, das von der Styx begrenzte Reich der Persephone, v [lepoe@ovng poipav,
verwaltet.>** Dafd damit nicht wirklich der Hades, sondern — ganz so wie in der
ersten Teilvision — aus einer Perspektive von oben die Erde gemeint ist, erhellt aus
den nachfolgenden Ausfithrungen iiber die vier Weltregionen, von denen es heifdt,
daf} jede von ihnen mit der ndchsttieferen durch ouvdeoudg verbunden sei. Die
dadurch sich ergebenden drei Verbindungspositionen wiirden, laut Auskunft des
anonymen Erklédrers, von den drei Moiren bewacht (De genio 591 B): T®v ouv8eop@v
ékGotouv Moipa kAeBobyog Avaykng Buydtp kdbntow - ,An jeder der Ver-
kniipfungsstellen sitzt eine Moira, Tochter der Ananke und zugleich Schliissel-
inhaberin.“ Wohl nicht zuféllig wird hier zur Beschreibung der Moiren mit kAel8-
oUyog ein Epithet verwendet, das bereits Parmenides in einem dhnlichen Zusam-
menhang gebraucht, allerdings zur Beschreibung der Ananke selbst, die er zugleich
auch als Dreh- und Angelpunkt von Bewegung (kivnolg) und Werden (yéveolq)
bezeichnet.”® Die Szenerie von den im All positionierten Moiren erinnert deutlich an
den Er-Mythos des Platon, wo man die gleiche Trias, auf drei Punkte verteilt, am
duBersten Rand des sphirischen Systems thronen sieht.”®® Neben ihrer Eigenschaft,
ein Sitz der drei Moiren zu sein, haben die ouv8eopoi freilich zugleich auch die
Funktion von Grenzmarken, welche die Bereiche der Weltregionen auf bestimmte
Ortlichkeiten festlegen. Dabei ist jeder Region ein bestimmtes, fiir sie charak-
teristisches Prinzip zugeordnet. Die erste Region, in der das Prinzip des reinen
Lebens ({wr}) obwaltet, umfafit den Bereich oberhalb des &opatov, der Obergrenze
der himmlischen Sphére. Das pythagoreische Prinzip der Monas verkniipft diesen

503 Cf. PGM VII 856: kai muvB&vov 0 BeAeig. Vgl. auch LXII 35: kai 6 8éAelg, muvB&vou.

504 Cf. Plut. De gen. 591 A: v 8¢ Pepoe@dvng poipav, NV MUELG SEMOPEY, TWV TETTAPWY piav
ovoav GG 1| ZTVE 6pilel, BOUAOPEVW GOL TKOMETY TAPECTLV.

505 Cf. Parmenides 28 VS A 37: T@V 8¢ GUUULY@V TFV HECALITATNV GTtdoalg <apxiv> Te Kal <aitiov>
KIWHOEWG KOl YEVEGEWS VTIAPYELY, FvTIva Kol Saipova kuBepvijtv kail kAndolyov énovopdlet Aiknv
Te Kol Avayknv.

506 Cf.Plat.R. 617 C.
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Bereich mittels eines ouvdeopdg, der von Atropos bewacht wird, mit dem zweiten,
dem der xivnolg und des Lebens, der vom adpatov bis zur Sonne reicht. Ange-
gliedert durch eine vom voig gewirkte und von Klotho bewachte Verkniipfung, folgt
die Region des Lebens, der Bewegung und des Werdens (yéveoig), deren Grenz-
marke der Mond ist. Der hier befindliche, durch die Physis hergestellte cuvbeopog
leitet iiber zur letzten Region, die neben den anderen Prinzipien auch das des
Verderbens (p6opd) mit einschlielt. Damit schlief3t sich der Kreis hin zum Anfang,
und die von dem gottlichen Gesprachspartner des Timarch als Ilepoe@dvng poipa
bezeichnete unterste Weltregion offenbart sich als der Bereich zwischen Erde und
Mond. Die Assoziation eines bestimmten Weltteils mit den inferos und zugleich
damit seine Auffassung als ,Sitz des Unterweltsgottes‘, Ditis sedes, geht laut den
Commentarii des Macrobius auf ,die Platoniker® zuriick,” wobei die Aufteilung des
Weltalls in einen supralunaren Bereich des Ewig-Unzerstorbaren und einen sublu-
naren des Wandelbar-Vergédnglichen, die Macrobius auf eine bestimmte Gruppe
unter diesen Platonikern zuriickfiihrt,>®® uns viel eher als aristotelisches Philoso-
phem bekannt ist, von dem sich Spuren freilich auch bei Philo und, wie wir gesehen
haben, auch im Somnium Scipionis finden.”” Ferner weist ein Passus aus der
ps.-pythagoreischen Schrift mepi Yuyrig, wie man festgestellt hat, grofle Ahnlichkeit
mit den Aussagen bei Macrobius auf, doch wurde sie wohl fdlschlich dem Philolaos
zugeschrieben und kann daher nicht als Beweis fiir einen pythagoreischen Ur-
sprung der Lehre von der Zweiteilung des Universums angefiihrt werden.*'°

Deutlich pythagoreisch gefarbt ist dagegen der von der rétselhaften Stimme im
Timarch-Mythos vorgebrachte Gedanke, daf3 der Mond sich in den Handen von irdi-
schen Damonen befindet, gab es doch laut einer Bemerkung Iamblichs in seinem
Leben des Pythagoras eine Gruppe von Menschen, die glaubten, der Meister selbst

507 Cf. Macrob. Comm. 1, 11, 4: inferos autem Platonici non in corporibus esse id est non a corporibus
incipere dixerunt, sed certam mundi istius partem Ditis sedem id est inferos vocaverunt.

508 Cf. Macrob. Comm. 1, 11, 4: Et immutabilem quidem mundi partem a sphaera, quae amAavr|g
dicitur, usque ad globi lunaris exordium, mutabilem vero a luna ad terras usque dixerunt: et vivere
animas dum in immutabili parte consistunt, mori autem cum ad partem ceciderint permutationis
capacem, atque ideo inter lunam terrasque locum mortis et inferorum vocari.

509 Cf. Arist. Mete. A 3,340b 6 — 4, 342 a33; GCB 10, 336 a 29 — b 19; Ph. Monarch. 1. 1 und Somn. I,
34; Cic. Rep. VI, 17 (s. oben S. 143, Anm. 491). Vgl. auch die leicht modifizierte Sichtweise in Plut.
Quaest. Conv. 1X 14, 4, 745 B: T0D KGGUOU TP TAVTA VEVEUNUEVOD TIPWTNV P&V EVAL TRV TMV
amAav@v pepida, Sevtépav 8 TV TV MAAVWpEVWY, EoYETNV 8 TV TV VIO oeAévnv.

510 Zur Ahnlichkeit von Macr. Comm. I, 11, 6 mit Ps.-Philolaos, mepi Yuyris (Stob. Ecl. I, 20, 2 p. 172,
9 Wachsmuth) - Kai 10 pév auetdBolov ano tég 10 6Aov Teplexovong Puxdg HEXPL OEATVaG
niepatovTaL, TO 8¢ peTtaBdAAov &mo TG oehrjvag péxpt Tag Y&g —, siehe CAPELLE 1917, 9. Die Echtheit
dieses Fragments wurde angezweifelt von HUFFMANN 1993, 343, der auf BURKERT 1972, 242-3
verweist.
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sei ein solcher Diamon.”" Im weiteren Verlauf der von der Stimme gegebenen
Erklarungen an Timarch wird der Mond in Anlehnung an Platons Phaidon 72 B als
»Wendemarke®, xaunr|, bezeichnet, denn von hier aus wiirden viele vom K&rper
geldste Seelen wieder eingekorpert und trdten damit erneut in den Kreislauf des
Werdens und Vergehens ein. Ein kritischer Moment sei dabei die in regelméfligen
Abstinden auftretende Mond-Eklipse. Bei der mit ihr verbunden gedachten An-
ndherung des Mondes an die Erde kdnnten nur wenige der bereits hier befindlichen
Seelen ihre Stellung halten und der gefiirchteten Wiedereinkdrperung entkommen,
einigen gelinge es, ,,nach oben zu schwimmen®, doch wiirden die befleckten und
unreinen unter ihnen, éoat pwapai kal dkdOapTol, bei diesem Bestreben vom Mond
mit Blitzen und Briillen abgewiesen.””? Der ganze sublunare Bereich des Werdens
und Vergehens liege in der Zustandigkeit der am ocuvbeopog des Mondes wachenden
Moira Lachesis, die ja auch schon in Platons Er-Mythos fiir das Gewordene, Ta
yeyovota, zustdndig ist und den Vorgang der Verteilung der Lebenslose beauf-
sichtigt.”®

Die an dieser Stelle sich vollziechende Wende der Blickrichtung hin auf das
Schicksal der Einzelseelen wird markiert durch den Einschub eines weiteren Bildes,
das mit den in ihm geschilderten unregelmafiig-zackigen Bewegungen in deutli-
chem Kontrast zu dem Spektakel gleichférmig kreisender Planeten in der Anfangs-
vision steht:

511 Cf. Plut. De gen. 591 C: oeAfvn 8¢ Saupdvwv émyBoviwv ovoa. lambl. De vit. Pyth. 30: kai petd
T@V Be@V TOV ITuBaydpav Aotnodv katnpibpouv wg dyadov Tva Saipova kot @AaVEpwTOTATOV, Ol PéEV
Tov ITVBov, ol 8¢ Tov €§ ‘YmepPopéwv AmoMwva, ol 8¢ tov Iawdva, oi 8¢ T@v THv oeljvny
KATOKOUVTWY Satudvav éva.

512 Cf. Plut. De gen. 591 C: tavtog & &oTtpdmrovoa kol uvkwuévn oPepov ovk X meddle, GAA
Bpnvodoat TOV £XUT@V MOTHOV GOTPAAAGHEVAL PEPOVTOAL KEATW TIAAWYV £ GAANY YéVeOLY, WG OPS.
VON ARNIM 1927, 28 verweist auf die Parallele in De facie 944 D, wo beschrieben wird, wie das
Mondgesicht bei der Ankunft unreiner Seelen sich zu einer drohenden Miene verzieht: ék@opel &
aUTAG Kal TO KAAOUHEVOV TIPOoWTOV, BTav £yyUg YEVwvTal, PAOCUPGY Tt Kal PPIKGSEG OPWHEVOV.
Noch dhnlicher (vgl. besonders das von mir kursiv Gesetzte) scheint mir allerdings eine Szene im Er-
Mythos 615 E, wo die als Durchgang zu den Himmelsregionen dienende Spalte die Seelen der
Schwerverbrecher (t@v peydAa fipaptnkdTwv) mit Gebriill abweist: o0g oiopévoug 1dn avaprioecdot
0UK £8£XeTO TO OTOHIOV, GAN EpUKETO, OMOTE TIG TOV OVTWE GVIATWE EXOVTWY €ig Tovrpiav 1] pn
ikav@g dedwkwg Siknv émxelpol avidval.

513 Cf. Plat. R. X, 617 C: ... Adyeoiv Te kal KAwBw kot Atpomov, Upvelv mpog v T@v Zeprivwv
appoviav, AGxeowv pev T& yeyovota, KAwbw 8¢ & 6vta, Atpormov 8¢ T péAovta; s. ferner 617 D —
619 B.
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LAAM 008y 0p®,° TOV Tipapyov einelv, i moAovg GoTépag mept TO XAOHK TAAAOUEVOUG,
£1€poug 8¢ kataduopévoug eig avTd, Tovg 8E GrTovTag™ av kdTtwbev.*

Plutarch, De genio Socratis 591 D

»Aber ich sehe nichts“, habe Timarch gesagt, ,,als viele Sterne, die um den Erdschlund hiipfen,
andere aber in ihm versinken, wieder andere von unten hinaufschief3en.“

Fiir die hier beschriebene Szenerie wird von der belehrenden Stimme im folgenden
eine ausfiihrliche Erklarung gegeben: Die Seele eines jeden Menschen hat Anteil an
der Vernunft, doch erleidet ein Teil von ihr als Folge der Vermischung mit dem
Fleisch und den Leidenschaften eine Wandlung hin zum Unverniinftigen. Der Grad
dieser Vermischung ist ausschlaggebend fiir das Schicksal der jeweiligen Seele:
Einige, deren Schicksal durch die erléschenden Sterne verbildlicht wird, versinken
ganz im Korper und sind ein Leben lang die Sklaven ihrer Leidenschaften. Andere,
die ihre bildliche Entsprechung in den wieder aufleuchtenden und nach oben
strebenden sowie den tanzenden Sternen haben, halten den reinsten Teil ihrer
Seele, der hier mit einer auf dem Meer schwimmenden Boje verglichen wird, aus der
Vermischung heraus. In seinen weiteren Bemerkungen zu diesem nicht mit ein-
gekorperten Teil wartet Plutarch mit einer beinahe irritierenden Abweichung auf:
Entgegen einer etablierten philosophischen Konvention, den verniinftigen Seelen-
teil als volg zu bezeichnen, wéahlt er hier die alternative Bezeichnung Saipwv. Als
Begriindung dafiir wird ins Feld gefiihrt, daf} es sich nicht um einen integrativen
(évtdg) Teil der Seele, sondern um etwas AuBerliches (w¢ £ktog 6vta) handle. Was
das Integriert-Sein des voig angeht, so findet sich der Gedanke, daf3 er zugleich im
Menschen selbst und im gottlichen Nous residieren kann, in Ansdtzen bereits in der
aristotelischen Lehre vom aktiven und passiven Nous, in voller Entfaltung jedoch
bei Plotin.”® Demgegeniiber liegt im Timarch-Mythos ein Konzept zugrunde, nach
dem die Seele urspriinglich als Ganzes Anteil am vodg hat, nach ihrer Einkérperung
dann allerdings in die mit dem Korper vermischte GAoyog Puyr] und einen aufier-
halb der Grenzen des Korperlichen verbleibenden reinen Teil zerfillt.”' Es fragt sich,
warum Plutarch hier das Externe des verniinftigen Vermodgens so sehr betont, ist
doch an anderer Stelle, in De facie 943 B, im Sinne einer seelenimmanenten Stellung
des voig davon die Rede, daf} beim Tode eines Menschen zundchst die Seele vom
Korper und in einem zweiten Schritt der vobg von der Seele getrennt wird. Auf der

514 Die Konjektur von Reiske, dttovtag, wird hier der handschriflichen Uberlieferung, &névrag,
vorgezogen.

515 Siehe z. B. Plot. 1.1.13: Kai 1} vonotg 8¢ u@v obtw, dTt kal voepd 1 Yuyn kai {wr) kpeittwv 1
vonaig, kai 8tav Yuyr voij, kal dtav voig Evepyi] €ig MUAG HEPOS YAp Kail oUTOG MMV Kol TTPOg
ToUTOV GVIEV.

516 Zu dieser Erklarung von Plut. De genio 591 D s. HAMILTON 1934, 180.
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Suche nach dem Grund fiir die Verduflerlichung des Vernunfthaften und seiner
Benennung als Saipwv im Timarch-Mythos hat man auf einen Passus aus Platons
Timaios verwiesen:*"

TO 8¢ 81 mepl Tod KupWwTATOL TIOP’ MV PYuyiig €ldoug Slavoeioban el Tfide, WG GpaoTo
Baipova 006 £kdoTw 8edwkev, TOUTO O 81 PapEV OIKETV PEV FIHAV ETT GKPW TG CWHATL, TIPOG 8
TNV &V oUpav® ovyyévelav Amo Yiig fUAS aipev wg Gvtag QuTov ok £yyelov, AAAG oVpaviov,
opBdTata Aéyovteg. EkelBev ydp, 60ev 1| TpWTN TG YUXTiG YEVEDLS Epu, TO BelOV TNV KEPANV
kal pifav U@V dvakpepavvov 0pBol Tav 10 odpa.

Platon, Timaios 90 A

»Das aber, was mit der Gestalt des wichtigsten Teils unserer Seele zu tun hat, muf3 man sich so
vorstellen, daf Gott dieses nun einem jeden als Daimon gegeben hat, das, von dem wir sagen,
daB es auf der duflersten Spitze unseres Korpers wohnt und von dem wir ganz zu Recht
behaupten, daf} es uns zu der Verwandtschaft im Himmel von der Erde emporhebt, als seien
wir nicht ein erdhaftes, sondern ein himmlisches Gewdchs. Indem namlich das Gottliche da,
wo die erste Genese der Seele ihren Ausgang nahm, unseren Kopf und unsere Wurzel aufhédngt,
richtet es unseren ganzen Korper gerade.”

Dem Bild des Menschen als eines im Himmel verwurzelten Baumes, von dem man
angenommen hat, es sei seinem Ursprung nach pythagoreisch,’® entspricht im
Timarch-Mythos die Vertikale, in der die Einzelseele und ihr als daipwv bezeich-
neter himmlischer Vorsteher einander zugeordnet sind, wahrend die dort begeg-
nende Beschreibung des Saipwv als des auf der Seele wie eine Boje schwimmenden
Vernunfthaften sehr wohl ein Anklang an die bei Platon zu findende Lokalisierung
des Wertvollsten auf der duflersten Spitze des Korpers sein kénnte. Hinzu kommt
eine weitere Parallele: Ist bereits in dem Phaidon-Passus angesichts des umgedreh-
ten, von einer gottlichen Wurzel gleichsam bekronten Baumes von der ersten Gene-
se der Seele die Rede, so wird im Timarch-Mythos die Einbindung der Seele in einen
Korper als der Zeitpunkt angesehen, an dem sich eine klare Trennung zwischen ihr
selbst und ihrem Saipwv vollzieht.

Zieht man ferner in Betracht, dafd Plutarch, wie wir schon sahen, als Verwalterin
des sublunaren Bereiches von Werden und Vergehen die Moira Lachesis auftreten
1a3t, der ja bei Platon die Rolle einer Verteilerin von Lebenslosen zukommt, so
gewinnt die Stilisierung des daipwv zu einem auflerhalb der Grenzen des Korpers
befindlichen Gegeniiber der Seele noch eine weitere Dimension: Im Hintergrund
steht, wie innerhalb des Abschnitts iiber , Lebensdauerprophezeiungen und ihre
Durchbrechung* bereits angedeutet wurde, die Vorstellung der Erlosung der Seele
eines Menschen durch einen daipwv zur Stunde seiner Geburt.*”

517 Cf. HAMILTON 1934, 181.
518 Cf. TAYLOR 1928, 632.
519 Siehe oben, S. 40; vgl. auch S. 52-56.
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Angesichts der im Timarch-Mythos so stark betonten Auflen-Natur des Ver-
nunfthaften bietet es sich an dieser Stelle an, einen vergleichenden Blick auf die
Seelenvorstellungen nicht nur in Ciceros Somnium, sondern auch in den Commen-
tarii des Macrobius zu werfen, wobei zu zeigen sein wird, dafl der Kommentator,
indem er entsprechende Ansétze bei Cicero aufgreift, eine Theorie von der Seele und
ihrer Einkérperung entwirft, die der im Timarch-Mythos vorgebrachten sehr nahe-
kommt.

Beginnen wir mit einem einschldgigen Passus aus dem Somnium Scipionis: In
VI, 15 wird Scipio, als er mit dem Gedanken spielt, sich das Leben zu nehmen, um so
schnell wie moglich an den ihm gezeigten Ort zu gelangen, von seinem Vater
Aemilius Paulus iiber die Natur der menschlichen Seele belehrt. Demnach sei Gott
allein derjenige, dem es zustehe, sie aus den Fesseln des Korpers zu befreien, denn
von ihm sei sie den Menschen auch gegeben worden:

... lisque animus datus est ex illis sempiternis ignibus, quae sidera et stellas vocatis, quae globo-
sae et rotundae, divinis animatae mentibus, circulos suos orbesque conficiunt celeritate mirabili.
quare et tibi Publi et piis omnibus retinendus animus est in custodia corporis, nec iniussu eius, a
quo ille est vobis datus, ex hominum vita migrandum est ...

Cicero, De re publica V1, 15

»... und ihnen wurde ein Geist gegeben aus jenen immerwahrenden Feuern, die ihr Gestirne
und Planeten nennt, die kugelférmig und rundlich, mit gottlichem Verstand beseelt, ihre
Kreise und festgelegten Bahnen mit erstaunlicher Schnelligkeit zuriicklegen. Darum mufit du,
Publius, wie alle Frommen den Geist in der Haft des Korpers halten, und man darf nicht ohne
Geheif3 dessen, von dem jener uns gegeben wurde, aus dem Leben der Menschen heraus-
wandern ...“

Wenn hier vom menschlichen Geist und seiner Entstehung aus dem Feuer der
Himmelskorper die Rede ist, so ist es Macrobius in seinen Erlduterungen zur Stelle
hauptsachlich darum zu tun, diesen gottlichen Funken im Menschen von der
restlichen, als irrational vorgestellten Seele abzugrenzen:

cum ergo dicit, hisque animus datus est ex illis sempiternis ignibus, mentem praestat intellegi,
quae nobis proprie cum caelo sideribusque communis est, cum vero ait, retinendus animus est in
custodia corporis, ipsam tunc animam nominat, quae vincitur custodia corporali, cui mens divina
non subditur.

Macrobius, Commentarii 1, 14, 4

»Wenn er also sagt, ,ihnen ist ein Geist aus immerwdhrenden Feuern gegeben‘, zeigt er damit
an, daf3 darunter der Verstand zu verstehen sei, der uns mit dem Himmel und den Gestirnen
gemeinsam ist. Wenn er dagegen sagt, ,der Geist muf} in der Bewachung durch den Korper
gehalten werden‘, dann meint er die Seele selbst, die durch korperliche Bewachung gefesselt
ist, welcher der géttliche Verstand freilich nicht unterworfen ist.“
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Der gottliche Geist wird hier der in der Haft des Korpers befindlichen Seele ganz klar
iibergeordnet, und eine ebensolche Tendenz zur Annahme von Stufen ist auch im
darauffolgenden Abschnitt zu verzeichnen, der, wie man bemerkt hat, nichts
andereres ist als ein so gut wie moglich ins Lateinische gebrachter Aufrif der
neuplatonischen Trinitdtslehre:*® Der ho6chste Gott, der als das urspriinglich
Entzogene zugleich die erste Ursache (prima causa) alles Seienden ist, emaniert aus
seiner Fiille heraus den gottlichen Geist (animus bzs. voig); der wiederum bringt,
sobald er den Blick weg vom Vater nach unten wendet, die Weltseele hervor, die
dann - ebenfalls als Folge eines Nach-unten-Blickens — zur Schopferin des
Materiell-K6rperlichen wird.”® Der voig durchdringt also auf eine Weise, die
Macrobius mit dem Bild der goldenen Kette aus dem Pro6m zum 8. Gesang von
Homers Ilias vergleicht, eine Reihe von beseelten Wesenheiten, die in ihrer Qualitat
nach unten hin abfallen. Wenn im Somnium vom ,,Kugelférmigen und Rundlichen“
der vom Feuer des volg beseelten Entititen die Rede ist, so erldutert Macrobius
diese auf Platons Timaios zuriickgehende Aussage dahingehend, daf} neben den
von Natur aus runden Sternen und Planeten auch der menschliche Kopf zur
Wohnstatt des gottlichen Geistes wurde.>?

Die Ahnlichkeit der in den Commentarii gegebenen Erliuterungen mit der
Seelenkonzeption des Timarch-Mythos ist freilich da am gréf3ten, wo Macrobius den
Eingang des voig erst in die Weltseele und daran anschlieffend in die menschliche
Seele beschreibt, erinnern die hier wiedergegebenen Vorstellungen doch unweiger-
lich an die plutarchische Schilderung des Zerfalls der Seele in die &\oyog Ppuyr} und
einen auflerhalb der Grenzen des Korperlichen verbleibenden reinen Teil zum Zeit-
punkt der Geburt eines Menschen: So heifdt es bei Macrobius zunachst, daf} die
Weltseele zusétzlich zu dem vom voig libernommenen Aoywkdv die beiden Vermo-
gen der Sinneswahrnehmung und des Wachstums, das aiobntikév und das @uTkov,
in sich aufgenommen habe. Der Mensch hinwiederum empfange bei seiner Geburt
den verniinftigen Teil seiner Seele, das Aoywkodv, als etwas wahrhaft Gottliches
unmittelbar vom volg, die anderen beiden Teile seien dagegen vom Gottlichen
abgetrennt und daher dem Verfall preisgegeben.’?

Mit derselben dichotomischen Zuspitzung wendet sich Macrobius auch der
Feststellung des Paulus zu, es gebe unter dem Mond nichts, was von Sterblichkeit
und Verfall ausgenommen sei, ,auler den vernunfthaften Seelenteilen, die dem

520 Cf. STEWART 1911, 573: ,, ... one passage (Comment. 1. 14) contains as good a summary of the
Plotinian Trinity as was possible in Latin.“

521 Cf. Macr. Comm. 1, 14, 2-7. Zur neuplatonischen Trinititslehre als einer der Hauptdoktrinen
Plotins s. MACKENNA 1962, xxvi—xxviii.

522 Cf. Macr. Comm. I, 14, 8-10; sowie I, 14, 15: ... et haec est Homeri catena aurea, quam pendere de
caelo in terras deum iusisse commemorat; vgl. ferner Plat. Ti. 33 B; 34 B.

523 Cf.Macr. Comm. 1, 14,7.
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Menschengeschlecht auf gottliche Anweisung gegeben worden seien” (praeter
animos munere deorum hominum generi datos).”* Ganz im Sinne des Bildes vom
umgekehrt eingewurzelten Baum in Platons Phaidon betont Macrobius bei der
Erklarung dieser Stelle den himmlischen Ursprung der Seele sowie den Exil-
charakter ihres Aufenthaltes auf Erden. Dabei fiihrt er als Beweis fiir die supralu-
nare Entstehung des animus ganz im Sinne Heraklits dessen feurige Natur an, die
eben nur vom atherischen Feuer herriihren kénne, wohingegen unter dem Mond
lediglich die Elemente Erde, Wasser und Luft zu finden seien.””

Tatsdchlich ist auch im Somnium selbst die Sonderstellung des animus durchaus
gegenwadrtig, wenn auch nicht in so zugespitzter Form wie bei seinem Kommen-
tator. Als Scipio gegen Ende seines Traumes gelobt, angesichts der ihm in Aussicht
gestellten Himmelsreise sein Bestes fiir Rom zu geben, verweist Africanus ihn auf
sein Potential, mittels des ihm innewohnenden animus gottgleich zu werden:

Tu vero enitere et sic habeto, non esse te mortalem, sed corpus hoc; nec enim tu is es, quem forma
ista declarat, sed mens cuiusque is est quisque, non ea figura, quae digito demonstrari potest.
Deum te igitur scito esse, siquidem est deus, qui viget, qui sentit, qui meminit, qui providet, qui
tam regit et moderatur et movet id corpus, cui praepositus est, quam hunc mundum ille princeps
deus; et ut mundum ex quadam parte mortalem ipse deus aeternus, sic fragile corpus animus
sempiternus movet.

Cicero, De re publica VI, 26

»Bemiihe dich in der Tat und halte dafiir, daf3 nicht du sterblich bist, sondern dieser Korper.
Denn du bist nicht der, den diese Gestalt darstellt, sondern der Geist eines jeden Menschen ist
sein eigentliches Selbst, nicht die Gestalt, die mit dem Finger gezeigt werden kann. Wisse also,
daB du ein Gott bist, wenn ein Gott derjenige ist, der lebt, fiihlt, sich erinnert, vorausschaut,
der diesen Korper, dem er vorangestellt ist, so regiert, lenkt und bewegt wie diese Welt jener
erste Gott; und wie die Welt, die teilweise sterblich ist, der ewige Gott selbst, so bewegt den
zerbrechlichen Korper der ewig wiahrende Geist.“

Wie der Kommentar des Macrobius betont, werden Scipio diese Worte erst zuteil,
nachdem er zundchst seinen Selbsttotungswunsch iiberwunden und dann mit der
Aussicht auf himmlische Belohnung das Streben nach Tugend zu seinem erklarten
Ziel erhoben hat, nicht ohne sich vorher iiber die Nichtigkeit irdischen Ruhmes
belehren zu lassen.”” Er hat also iiber diese drei Schritte ein Stadium erhohter
Reinheit erlangt:

524 Cf. Cic. Rep. V1, 17.

525 Cf. Macr. Comm. 1, 21, 34; s. auch Themistius, De anima 5, 3. 13. 26: kal HpdkAettog 8¢ fiv &pynv
TiBeTaL TV BVTwV, TaHTNV TiBeTAL Kol Yuxrv- TP yap kai 0UTog,

526 Cf.Macr. Comm.II, 12, 2-5.
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Africanus igitur, paene exutus hominem et defaecata mente iam naturae suae capax, hic apertius
admonetur ut esse se deum noverit.
Macrobius, Commentarii 11, 12, 5

»Als Scipio den Menschen beinahe ganz abgelegt hat und nach einer Entschlackung des
Verstandes bereits seiner eigenen Natur inne geworden ist, wird er hier offener dazu ermuntert
wahrzunehmen, daf er ein Gott ist.“

Das durch die Wendung naturae suae capax ausgedriickte Innewerden der eigenen
Natur trdgt die Ziige jener Vorstellung von der auf die Hohe ihrer selbst gelangten
Seele, von der nicht nur Aristoteles Kunde gibt, wenn er in fr. 12 a die Seele des
Traumenden beschreibt als Trv i8lov dmoAaBodoa @O, sondern auch Synesios,
welcher der Seele im Stadium ihrer urspriinglichen Natur ebenso wie Macrobius die
Moglichkeit der Vergottung zugesteht:

avadpapodoa pEv ovv émi TRV oikelav edyévelav, GAndeiag £0Ti Tapeiov: kabBapd ydp £0Tt Kol
Blapavig kal dxrpatog, Be0g 0vON KAl TIPOYTiTLS, £ BovAotTo-
Synesios, Insomn. 10.2-3

»Wenn sie sich zu dem ihr eigenen Adel emporgeschwungen hat, ist sie Zuteilerin der
Wahrheit. Sie ist ndmlich rein und transparent und unvermischt, ein Gott und eine Prophetin,
wenn sie will.“*¥

Wie wir gesehen haben, geht bei Cicero mit dem Vergottungsgedanken die Vorstel-
lung vom Menschen als Mikrokosmos einher: So wie die teilweise sterbliche Welt
der ewige Gott, so bewege den zerbrechlichen Kérper der immerwdhrende Geist. Die
Analogie mutet zunédchst einmal aristotelisch an, und das besonders in Anbetracht
eines Passus aus der Eudemischen Ethik, wo ,,das Gottliche in uns®, 10 év fyiv 6ciov,
dem Gott des Alls gleichsam als verkleinertes Ebenbild zur Seite gestellt wird:

T0 8¢ {nrovpevov TodT €oTi, TiG N TAG Kvrioewg &pyr &V TH Wuxf. SfiAov 81 domep év T@ OAw
Bedg, kal év €kelvn.> Kivel yop mwg mavTa T6 £V Nt Oelov:

Aristoteles, Eudemische Ethik VIII 2, 1248 a 24-27

»Das Gesuchte ist dieses: Welches ist die Ursache der Bewegung in der Seele. Offenbar ist es
wie im All Gott, so auch in jener. Das Géttliche in uns bewegt namlich irgendwie alles.

527 Vgl. auch Syn. Insomn. 7.2: T Y€ TOl TIVEDUQ TODTO TO PUXIKOV, O KOl TIVEUMATIKIY YUYV
TIPOONYOpEVOQV 01 EVBAIPOVEG, Kal BE0G Kal Saipwv TavTodamog kai eidwAov yiveTtal, Kal TAG Tovag
€v ToUTw TiveL Puxn.

528 Mit kai év wird die Lesart des Codex Laurentianus 7, 35 iibernommen. Wihrend die anderen
Handschriften kai név bieten, konjiziert Spengel ohne Not [kai] kav ékeiv.
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Der Aristotelismus hort freilich da auf, wo es darum geht, ob die Seele ein sich selbst
Bewegendes sei: Hier erweisen sich sowohl Cicero als auch sein Kommentator
Macrobius ganz als Platoniker, und es mag an dieser Stelle geniigen, darauf
hinzuweisen, daf3 der Passus De re publica VI, 25, in dem die Selbstbewegung einer
gegebenen Wesenheit als Bedingung fiir deren Ewigkeit hingestellt wird, eine
wortliche Ubersetzung von Platons Phaidros, 245 C — 246 A, ist.5?

Ohne hier weiter abzuschweifen, wollen wir uns an dieser Stelle unserer
anfanglichen Frage nach der Stellung des volg beziehungsweise animus in den
Seelenauffassungen des Timarch-Mythos und des Somnium wieder zuwenden. Auf
der Folie der bei Cicero vorgefiihrten Konzeption vom animus als einem zwar dem
Feuer der Gestirne entstammenden, aber doch Kklar in die Seele integrierten Teil
zeichnet sich der Ton auf dem ,,Auflen“ (¢xtd¢) des Vernunfthaften bei Plutarch
umso deutlicher ab. Wie wir gesehen haben, steht hier die aus der Astrologie
stammende Vorstellung von den &aipoveg als zodiakalen Schutzgottheiten der
Menschen im Hintergrund.

Damit waren wir zugleich der zu Beginn des Dialogs De genio Socratis gestellten
Ausgangsfrage nach dem Saipoviov des Sokrates um einiges ndhergekommen: In
588 E hatte Simmias dessen Wirkweise als Fiihrung der willigen und wohlgestal-
teten Seele durch den voig eines héheren Wesens beschrieben: 6 8¢ ToD kpeitTovog
voig &yet v edud Puyrv. Daf es freilich auch noch andere, weniger harmonische
Formen der Interaktion zwischen der Seele und dem ihr {ibergeordneten héheren
Wesen gibt, erhellt aus dem Abschnitt 591 C 11 — 592 C 5 des Timarch-Mythos: Am
Anfang steht hier die Erwdhnung einiger weiterer Details im Zusammenhang mit der
oben bereits beschriebenen Teilvision von den um den Erdschlund hiipfenden
Sternen:**® Timarch sieht die Sterne wie die Korken eines im Meer befindlichen
Fischernetzes mehr oder weniger unruhig auf- und abhiipfen, wobei einige, denen
Gleichmafigkeit offenbar nicht mdéglich ist, in unruhigen Spiralen sich bewegen. In
den hieran sich anschlieflenden Erlduterungen bedient sich die erlauternde Stimme
ihrerseits der aus der platonischen Seelenlehre nur allzu bekannten Metaphorik von
Pferdegespann und Lenker: So bezeichnet sie die Sterne, deren Bewegungen eben-
maflig und geordnet verlaufen, als Damonen, die es mit ,leicht zu ziigelnden*
(evnviotg) Seelen zu tun haben; die anderen dagegen, die von der regelmifligen
Bahn immer wieder nach allen Seiten hin ausscheren, sind nach ihrer Erklarung
jene Damonen, die mit einer schwer zu bandigenden Seele zu kdmpfen haben,
wobei sie immer dann, wenn das Unverniinftige in ihr sich ihnen widersetzt, diese
Seele mit einer ruckartigen Bewegung, die hier mit dem Ziehen an einem Zaumzeug

529 Daf Cicero ein erklarter Anhdnger der Lehre von der Selbstbewegung der Seele war, zeigt auch
die Wiederholung des gleichen Passus in Tusc. Disp. I, 53—54. Vgl. ferner Chalcidius 57. Siehe dazu
MRAS 1933, 274-75.

530 Vgl. oben, S. 148.



Die Ekstase der Seele in Trdumen als Antizipation ihrer Himmelsreise nach dem Tode =—— 155

(xaAwvov) verglichen wird, als gewaltsam Geziigelte (émiotopopévn) wieder in ihre
Bahn zuriicklenken. Aus dieser Dressur, die metaphorisch fiir das Einfl6f3en von
Reue (petapélewn) steht, wie ein zahmes Tier (Bpéppa npdov) hervorgehend, wird
eine solche Seele zunehmend empfanglicher fiir die Stimme ihres Damons, so daf3 er
sich zuletzt nurmehr durch Winke mit ihr verstindigen kann. Die in den Erldu-
terungen der belehrenden Stimme unmittelbar ins Auge fallende Ansammlung von
Begriffen aus dem Bereich der Reitkunst verweist deutlich auf das Gleichnis von den
gottlichen Seelenwagen in Platons Phaidros 246 A ff.**! Dort sieht man die zwolf
olympischen Gottheiten unter der Leitung des Zeus in Pferdegespannen iiber den
Himmel ziehen. Jeder von ihnen hat einen Schwarm von menschlichen Seelen im
Gefolge, die vorab in freier Wahl fiir sich selbst entschieden, welcher Gottheit sie
sich anschlief3en wollten.”® Die himmlische Fahrt gelingt dabei freilich nicht allen
gleich gut. In einer Bildlichkeit, der Plutarch im Timarch-Mythos zweifellos ver-
pflichtet ist, werden drei Typen von menschlichen Seelengespannen unterschieden:
Die ersten, deren Lenkern es gelingt, den Kopf in den dufleren Ort (gig TOv &w
TOmov) gerichtet zu halten — ein Element, das bei Plutarch offenbar durch das Bild
der in immer gleich bleibender H6he um den Erdschlund hiipfenden Sterne wieder
aufgegriffen wird —, vollziehen in harmonischer Gleichmafligkeit zusammen mit der
jeweils anfiihrenden Gottheit ihre Bahnen. Den anderen, deren Lenker sich teils
erheben, teils sinken, entsprechen bei Plutarch jene Sterne, die zunachst verléschen
und dann wieder aufschiefien beziehungsweise in unruhigen Spiralen sich bewe-
gen. Sie versinnbildlichen jene Ddmonen, die mit schwer zu bandigenden Rossen zu
kampfen haben, die sie immer wieder zur Ordnung rufen miissen. Die letzte Gruppe
von Seelen befindet sich beim Ziehen ihrer Umlaufbahnen sozusagen ganzlich
Hunter Wasser” (moppvytat) — ein Ausdruck, der bei Plutarch zur Bezeichnung der
Seele als ,das in den Korper Eingesenkte“ verwendet wird — und findet ihr
Aquivalent in jenen Sternen, die in den Erdschlund ganz untertauchen.’® Sind also
im Phaidros-Mythos die erfolgreichsten Seelengespanne diejenigen, bei denen der
Wagenlenker seinen Blick stdndig nach aufien hin erhoben halt — und man kann
wohl davon ausgehen, dafl damit die stets gleichbleibende Orientierung an dem
anfithrenden Gott gemeint ist -, so kann man hier wohl mit gutem Recht einen
Vorldaufer zu dem im Timarch-Mythos so wichtigen Gedanken einer Beziehung der
jeweiligen menschlichen Seele zu dem ihr zugeordneten (halb)-g6ttlichen Gegen-
iiber erkennen. Aus den ,leicht zu ziigelnden® und ihrem Ddmon von Geburt an
gehorsamen Seelen mdéchte die belehrende Stimme bei Plutarch schliefilich das

531 Siehe hierzu auch die Ausfiihrungen bei HAMILTON 1934, 181-182.

532 Cf. Plat. Phaidr. 247 a: €netau 8¢ 0 del £0éAwv Te Kal Suvapevog.

533 Zu den zum Teil wortlichen Parallelen zwischen der Beschreibung des Schicksals der Einzel-
seelen im Timarch-Mythos und dem Gleichnis von den géttlichen Seelenwagen siehe bereits
HAMILTON 1934, 182.
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Geschlecht der Seher und Gottbegeisterten rekrutiert wissen, doch wird als Beispiel
fiir ein solches harmonisches Verhiltnis zum eigenen Ddmon nicht etwa — wie man
hitte erwarten konnen — Sokrates genannt, sondern der uns bereits bekannte
Hermodorus beziehungsweise Hermotimos.* Die traditionelle Legende, nach der
die Seele des Klazomeniers, geldst vom Korper, die verschiedensten Orte zu
besuchen pflegte, lehnt Plutarch freilich ab und ersetzt sie durch seine eigene
Version: Es sei lediglich der Ddmon des Hermotimos gewesen, der — von der Seele
sozusagen ,an der langen Leine‘ gelassen — nach Belieben umherschweifen konnte,
um ihr bei der Riickkehr die auf seinen Reisen gesammelten Eindriicke zu
hinterbringen.

So wird also im Timarch-Mythos bis zuletzt an der strengen Trennung zwischen
der Seele und dem ihr zugehérigen Damon festgehalten. Nach Ablauf von drei
Monaten, so lautet die auf eine Todesankiindigung hinauslaufende Schluf3bemer-
kung der belehrenden Stimme, werde Timarch ein noch deutlicheres Wissen zuteil
werden. Die Inkubation endet, wie sie auch begann, mit einem starken Schmerz im
Kopf, an dieser Stelle freilich nicht durch die Offnung, sondern das Zusammenpres-
sen der Schadelhilften verursacht. Der Besucher der Orakel-Statte findet sich an
jener Stelle wieder, von der aus er anfanglich zu Trophonios hinabgestiegen war.

Fassen wir, bevor wir uns einem neuen Abschnitt zuwenden, an dieser Stelle
noch einmal die wichtigsten Aspekte des 1. Hauptteils zusammen: Galt die Mantik,
wie wir dem locus classicus aus Plat. Symp. 202 D — 203 A entnehmen konnten, in
der griechischen Antike als ein Ort des Umgangs und der Kommunikation mit dem
Gottlichen, so kommt besonders der dem Bereich der divinatio naturalis zugeho6rigen
Traummantik eine exponierte Stellung nicht nur in theoretischen Texten und lite-
rarisierten Traumschilderungen zu, sondern auch im Kontext religidser Rituale,
insbesondere im Zusammenhang mit den gerade in der Kaiserzeit zu neuem Leben
erweckten Inkubationskulten um Asklepios, Trophonios, Isis und Sarapis. Die Lehre
von der potentiell prophetischen Kraft mantischer Traume fanden wir in den
platonischen Dialogen Timaios und Politeia vor, wobei wir die insbesondere im
Staat zu verzeichnende Koppelung wahrheitskiindender Traume an eine entspre-
chend mafivolle Lebensweise in den onirologischen Uberlegungen solcher plato-
nisch beeinfluiter Philosophen, wie Philo von Alexandrien und Synesios von
Kyrene, weiterverfolgen konnten. Die Vorstellung eines Riickzugs der Seele auf sich
selbst, ja sogar ihrer zeitweiligen Loslésung vom Korper, die uns als erstes im
Aristoteles-Fragment 12 a begegnete, konnten wir in dhnlicher Form bei Pindar,
Poseidonios, Philo, in den Mythen der plutarchischen Dialoge De genio Socratis und
De facie in orbe lunae, sowie bei Synesios von Kyrene ausmachen.

534 Siehe oben, S. 30, mit Anm. 100.
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Im Zuge eines Seitenblicks auf den Montanismus und einen seiner beriihm-
testen Sprecher, den Kirchenschriftsteller Tertullian, erwies sich als Charakteristi-
kum der fiir diese Bewegung so wichtigen ekstatischen Prophetie der Einzug des
gottlichen mvedpa unter volliger Ausschaltung des menschlichen Verstandes. Der
rigoros ablehnenden Haltung, auf die das montanistische Ideal des vernunftlosen
Prophezeiens auf seiten von Vertretern der zeitgendssischen Grof3kirche wie Epipha-
nios und Eusebios stief3, wurde der weitaus differenziertere Ansatz des Augustinus
gegeniibergestellt, dem es in seinem Traktat Ad Simplicianum hauptsichlich darum
geht, das Phanomen einer tempordren Ergriffenheit vom wahren Prophetentum
abzusetzen.

Als ein weit verbreitetes Element traummantischer Durchblicke offenbarte sich
die Prophezeiung der noch verbleibenden Lebensdauer des Traumenden, wobei wir
das andernorts unverdanderlich Feststehende solcher Prophezeiungen bei Aristides
wirkungsvoll und auf eine geradezu revolutiondre Weise durchbrochen sahen. Der
in der Loszuteiler- und der Ophiouchos-Vision ebenso wie in der Pockener-
krankungs- und der Philumene-Episode anzutreffende Gedanke der Lebensver-
langerung iiber eine festgelegte Dauer hinaus konnte in den Kontext der Isis-
beziehungsweise Sarapismysterien mit dem fiir sie typischen Antagonismus
zwischen einem oft als feindlich erfahrenen Schicksal einerseits und der wohl-
wollenden Pronoia der Gotter andererseits hineingestellt werden. Dabei erwies sich
die Vorstellung einer Wiedergeburt unter einer verdnderten Gestirnskonstellation,
vollzogen im Zuge eines meist in die Form einer Traumschilderung gekleideten
rituellen Aktes, als sichtbares Zeichen fiir die Uberwindung des Verhingten. Der mit
diesem Akt verbundene Gedanke eines Wechsels der gottlichen Tutela konnte so-
wohl mit den in Iamblichs De mysteriis begegnenden, in der Praxis der Theurgie
wurzelnden Auflerungen zum persénlichen Saipwv eines jeden Menschen und der
Moglichkeit seiner Unterstellung unter die Oberaufsicht eines Gottes in Verbindung
gebracht werden, als auch mit der Lehre der zodiakalen Schutzgotter, die wir bereits
im Bild der unter der Fithrung der zwolf olympischen Gottheiten iiber den Himmel
ziehenden Seelengespanne in Platons Phaidros, dann aber auch im Timarch-Mythos
des plutarchischen Dialoges De genio Socratis gegenwdartig sahen. Die mit diesem
Gedankenkomplex eng verwandte Vorstellung von der Zuteilung der Lebenslose
durch Lachesis, eine der drei Moiren, ist uns implizit nicht nur im Timarch-Mythos
begegnet, wo Lachesis als Verwalterin des gesamten sublunaren Bereiches auftritt,
sondern bereits bei Platon, der im Er-Mythos in einer Weise, die angesichts der
geldaufigen Anschauung eines rein passiven Empfangs des Zugeteilten wohl als
Provokation empfunden worden sein muf3, die alleinige Verantwortung fiir die Wahl
der Lebenslose den menschlichen Seelen selbst zuweist.

Bei einer vergleichenden Analyse des Timarch-Mythos und des Somnium
Scipionis aus Ciceros De re publica mit vereinzelten Seitenblicken auf den platoni-
schen Er-Mythos kristallisierte sich als ein gemeinsames Merkmal dieser beiden
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grof3 angelegten Visionen die Aufteilung des Geschauten in kosmologische und
psychologische Gegebenheiten heraus. Als eine Grenzmarke, welche den irdischen
Bereich des Verganglichen, stindigem Wechsel Unterworfenen vom himmlischen
Bereich des unverdnderlich Bleibenden abteilt, erwies sich sowohl bei Cicero als
auch bei Plutarch, wohl nach aristotelischem Vorbild, der Mond. Im Timarch-
Mythos ist er, wir wir sahen, zugleich auch die Wohnstitte der kérperfreien Seelen,
die von ihm aus weiter aufsteigen oder zur Wiedereinkdrperung wieder zur Erde hin
abfallen. Dem transparenten Stil des Somnium Scipionis, der sich dem Leser in Form
einer durchweg mit Erkldrungen versehenen Vision darbietet, tritt im Timarch-
Mythos, wie wir feststellen konnten, eine deutlich blumigere Sprache gegeniiber,
deren Bilderreichtum durch die Bemerkungen der belehrenden Stimme nur in
Ansitzen erklart wird, so daf3 ein gut Teil der Deutungstatigkeit von einem aufmerk-
samen Leser selbst zu leisten ist.

Dieser fiir mantische Traume so typische Aspekt der metaphorischen Verschliis-
selung ist es, dem wir in unserem nidchsten Hauptteil etwas ausfiihrlicher nach-
gehen wollen.



4 Die Deutungsbediirftigkeit mantischer Traume -
énikpuyiq als ein typisches Merkmal géttlicher
Sprache

4.1 Die dnigmatische Bildersprache des Traumes bei Platon,
Aristoteles und Philo von Alexandrien

Ein wichtiger Aspekt des Traumes, der zu seiner Verankerung in der Mantik unmit-
telbar beigetragen hat, ist sein nach Deutung heischender Bilderreichtum. Es ist das
ihm eigene hohe Verweispotential, das dem Traum jenseits seiner rituellen Bedeu-
tung in Inkubationskulten auch in der griechischen Literatur, angefangen von
Homer, iiber alle Epochen und Genres hinweg einen festen Platz sicherte. Daf}
bereits Platon und Aristoteles sich des verrdtselnden Potentials des Traumes wohl
bewuf3t waren, wird hier lediglich kurz rekapituliert. Unsere eigentliche Aufmerk-
samkeit gilt dem jiidisch-alexandrinischen Religionsphilosophen Philo von Alexan-
drien, der, wie wir sehen werden, in seinem Traktat De somniis je nach dem Grad
ihrer bildlichen Verschliisselung drei Traumtypen unterscheidet und — erstmalig in
der Geschichte der Beschiftigung mit Traumen — bestimmten Charaktertypen zuord-
net. Besonders eingehend beschéftigen wird uns der mittlere Traumtyp, der, von
Philo zugleich auf géttliche und menschliche Urheberschaft zuriickgefiihrt, als
maflig verrdtselt beschrieben wird, dessen Bildhaftigkeit aber insofern als eine
Herausforderung gelten kann, als sie nur fiir die ,Scharfsichtigen‘ verstandlich ist.
Als ein Beispiel fiir diesen mittleren Typus wird die Leitervision des Patriarchen
Jakob herausgegriffen, anhand derer verschiedene Methoden der allegorischen
Auslegung vorgefiihrt werden.

Wir haben oben bereits gesehen, daf} Platon im Timaios die mantischen Traume
irrationalen Charakters als Abspiegelungen von Gedanken in Form von Bildern auf
der Oberflache der Leber des Schlafenden erklart. Als besonderes Merkmal dieser
,Traume der Leber‘ konnten wir ihre Verrdatselung und damit zugleich Auslegungs-
bediirftigkeit durch professionelle Traumdeuter festhalten, die in Ti. 72 B ,,Prophe-
ten von mantischen Auflerungen®, npo@fitat pavtevopévwy, genannt werden.>

Auch Aristoteles ist sich des hohen metaphorischen Potentials von Traumbil-
dern wohl bewufit. Zur Illustration der unterschiedlichen Grade &nigmatischer
Verfremdung von Trauminhalten greift er, im Rahmen seiner kivnoig-Theorie ver-
bleibend, in De divinatione 464 b 7 — 17 auf das Bild von Spiegelbildern in einer

535 Cf.Plat. Ti. 72 B (s. oben, S. 8, Anm. 15).
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mehr oder weniger ruhigen Wasseroberfldche zuriick.” Bei heftiger Bewegung ver-
zerrt sich das Abbild gegeniiber dem Original fast bis zur Unkenntlichkeit. In
dhnlicher Weise kdnnen laut Aristoteles bei starker korpereigener kivnolg mitunter
Traumbilder von so grofler Verworrenheit generiert werden, dafl nur ein geschickter
Interpret sie deuten kann, der sich ebenso wie der Dichter bei der Komposition von
Metaphern, seinerseits freilich zum Zwecke ihrer Dekodierung, auf das Beobachten
von Ahnlichkeiten versteht.’” Das dafiir erforderliche assoziative Talent kennzeich-
net nicht nur den guten Traumdeuter; es findet sich auch unter den Traumenden
selbst, und das namentlich beim Melancholiker, von dem wir oben bereits festge-
stellt hatten, daf3 Aristoteles ihm die Eigenheit zuschreibt, von aufi}en kommende
Impulse in immer weiterfiihrenden Ketten von Ahnlichkeiten zu verfolgen und
dabei entsprechend zu modifizieren.>*®

Der Gedanke, dafl es in Traumen verschiedene Stufen der Verrdtselung gibt,
begegnet in breiter Ausfiihrung wieder bei Philo von Alexandrien. Mit seinem
urspriinglich fiinf Biicher umfassenden, jedoch uns nur in zwei Biichern {iberlie-
ferten Traktat De somniis®® sowie zahlreichen {iber sein umfangreiches Werk ver-
streuten Auflerungen iiber Traum und Traumdeutung, von denen wir einige bereits
in ndaheren Augenschein genommen haben, kommt dem alexandrinischen Reli-
gionsphilosophen die Rolle einer fithrenden Gestalt in dem an Schriften zu Traum
und Traummantik so reichen Zeitraum vom 1. bis 2. Jh. n. Chr zu. Wie im folgenden
zu zeigen sein wird, finden sich bei ihm einige grundlegenden Beobachtungen zur
Verrdtselung von Traumen, die sich auch bei der Interpretation von Traumschil-
derungen anderer Autoren, namentlich denen des Aelius Aristides, gewinnbringend
anwenden lassen.

Hatte bereits Platon den Grad der Klarheit, in dem Traumbilder sich prasen-
tieren, mit dem jeweils affizierten Seelenteil und damit auch mit der moralischen
VerfaBtheit des Traumenden vor dem Schlafengehen in Verbindung gebracht,*° so
ist Philo der Erste, der unterschiedliche Traumtypen systematisch den ihnen
entsprechenden Charakteren zuordnet.> In De Somniis II, 1-2 unterscheidet er unter
dem Einflu einer dhnlichen Traumklassifizierung bei Poseidonios drei verschie-

536 Vgl. die Verwendung dieses Bildes bereits in Insomn. 461 a 8 — 25.

537 Vgl. Arist. Div. Somn. 464 b 5: Texvikwtatog & £0Ti KpLTrg Evurviwy 60T SUvatal TAG
opodTNTAG BeWpEtv, mit Po. 22, 1459 a 8: TO yop €1 PETAPEPELV TO TO GOLOV BWpETV 0TIV,

538 Vgl. oben S. 26, mit Anm. 82. Zu den assoziativen Ketten s. noch einmal Arist. Div. Somn. 464 b
1-4: womep yop Ta PAawvidog moujpata kai oi éppavels £xopeva Tob Opoiov Aéyouot Kai
8lavooiivTat, olov Agpoditny @poditny, kai olTw cuveipovaty eig T6 TPOTW.

539 Zur Uberlieferungsgeschichte von De somniis s. WENDLAND 1897, 1074.

540 Vgl. oben, S. 19.

541 Daf} die von Philo vollzogene Gegeniiberstellung von bestimmten Traumtypen und den ihnen
entsprechenden Charakteren nicht nur die Traumenden selbst, sondern auch die Deuter der in drei
Klassen aufgeteilten Traume betrifft, ist bei DECHARNEUX 1990, 130-132, nachzulesen.
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dene Arten von Traumen:*? Die oberste Klasse umfafit die allein von Gott ihren Ur-
sprung nehmenden Offenbarungs-Visionen. Da ihnen das bedauerlicherweise nicht
iiberlieferte erste Buch von De Somniis gewidmet war, 1483t sich {iber ihre Empfanger
nichts Genaues mehr feststellen, doch kann man in Entsprechung zu den Charakter-
beschreibungen, die Philo den Traumtypen der zweiten und dritten Klasse zuord-
net, wohl annehmen, daf} es sich um moralisch hochstehende, sich durch ihre Got-
tesndhe in besonderer Weise auszeichnende biblische Gestalten handelte. In De
Somniis 11, 3 heif3t es von diesen Visionen der ersten Klasse, sie wiirden in Form von
»klare[n] Orakeln®, xpnopol cageig, von Mose genauestens angezeigt und darge-
legt.*®® Aufgrund der dabei von ihm iibernommenen Rolle eines Mittlers zwischen
gottlicher und menschlicher Sphire bezeichnet Philo den biblischen Berichterstat-
ter mit einem gangigen Begriff aus der Mysterienterminologie als ,Hierophanten’,
d. h. denjenigen, der die himmlischen arcana den Menschen offenbart.>* Mit dieser
Rolle, die wenige Jahrzehnte spater in den Qaestiones Homericae des Herakleitos
auch Homer zugesprochen wird,”” werden wir Aristides selbst kokettieren sehen,
wenn wir uns in den Abschnitten 4.3 und 5.1 der von ihm mit besonderem

542 Zur Traumklassifizierung des Poseidonios in dessen Traktat rrepi pavtixic s. Cic. Div. 1, 64: Sed
tribus modis censet deorum appulsu homines somniare: uno, quod praevideat animus ipse per sese,
quippe qui deorum cognatione teneatur; altero, quod plenus aér sit inmortalium animorum, in quibus
tamquam insignitae notae veritatis appareant; tertio, quod ipsi di cum dormientibus colloquantur. Zu
dieser Stelle sowie zum Fortwirken der poseidonischen Dreiteilung von Traumen in den Schriften
weiterer paganer und christlicher Autoren s. oben, S. 124, mit Anm. 436.

543 Zu Laban und Abimelech als méglichen Empféingern dieser xpnopol 6a@eig s. COHN/ WENDLAND
1898, XIX, n. 2: videntur esse somnia quae Abimelech Gen. 20, 3-7 et Laban Gen. 31, 24 vidisse
narrantur. Laut TORALLAS TOVAR 2003, 44 hat Philo als Beispiel fiir einen Empfanger der unmittelbar
von Gott gesandten Traume den von ihm ethisch hochgeschétzten Patriarchen Isaak angefiihrt,
doch bringt ihre Annahme sie in die Verlegenheit, das in Gen 26 an Isaak in einem Zustand des
Wachens ergangene Verbot, nach Agypten zu ziehen, irgendwie mit der Vorstellung des Trdumens
in Ein-klang bringen zu miissen. Ausgehend von Somn. II, 221 und 297 kénnte man freilich ebenso-
gut auch an Moses als Adressaten der xpnopoi oogeig denken (vgl. DECHARNEUX 1990, 132: ,,0On
songe ici a la figure de Moise dont Philon fait le modéle philosophique par essence®; sowie PETIT
1974, 154: ,,Dans la premiére catégorie Philon place les réves dans lesquels la divinité s’explique
clairement et délivre, semble-t-il, des messages de valeur universelle a un trés saint personnage
dont Moise serait ’archétype.“ PETIT stiitzt sich auf BREHIER 1950, 187, der in den xpnopol coeig den
Dekalog sehen wollte.) Zu Mose als dem Empfinger unverschliisselter géttlicher Offenbarungen
siehe ferner den auf Num 12, 6. 8 beruhenden Passus Ph. Her. 262: £&v yévnTal DUV TIPOPHTNG
Kupiov, v OpapaTL aOTY yvwobrioopat, Mwuafj 6¢ év gibet, kal 00 51 aiviyudtwy ...

544 Cf. Ph. Somn. 11, 3: 810 6 lepo@AVTNG TAG HEV KATA TO TIPWTOV GNHAVOUEVOV PAVTACING TPAVAG
nGvu kal GpdrAwg éurvuoey, Gte Tob Beod ypnouois capéow €owdta Sx T@WV Ovelpwv Vmo-
BaAAovTog, ... Zu Moses als Hierophanten vgl. auch oben, S. 102, mit Anm. 362/363.

545 Cf. Heraclit. All. 76.1: Ap’ oDv émi TovTOIG O péyag obpavod kai Bedv iepo@avTng “OUnpog, 6 TG
apdtoug kai kekAewopévag avBpwmivang Puyxais Gtpamovg £ ovpavov avoifag, émeti-8eldg ot
KatokplOijvat SuooePety, ...
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Nachdruck vertretenen Auffassung von der Rhetorik als einer Art Mysterienreligion
und der in ihr gegebenen parasakralen Sonderstellung des Redners zuwenden
werden.>

An zweiter Stelle folgen bei Philo die Trdume, in denen das menschliche
Denkvermégen mit der Weltseele in gleiche Schwingungen versetzt wird.”* Die hier
als ein moglicher Ursprung von Traumen genannte Weltseele mit Philos gottlichem
Logos, in der Theologie des Alexandriners dem Paradeigma fiir den menschlichen
logos, gleichsetzen zu wollen, wire ein eklatanter Fehler, hat doch der gottliche
Logos laut Philo nicht den geringsten Anteil am Zerstorbaren, wahrend er die
Weltseele in der Nachfolge des platonischen Timaios offenbar als ein Kompositum
konzipiert, gebraucht er doch als Bezeichnung fiir das die Welt beseelende Unzer-
storbare in seiner reinen Unvermischtheit ausdriicklich den auch fiir den géttlichen
Funken innerhalb der menschlichen Seele verwendeten Terminus vobg.**® Wir
haben es also bei den Trdumen der mittleren Klasse mit Trdumen zu tun, deren
Ursprung eben nicht im unvermischt Gottlichen, sondern im Halbgéttlichen liegt,
wie ja denn auch bereits Poseidonios seine zweite Traumgruppe auf die immortales
animos zuriickfiihrt. Begegnet ein Traum der mittleren Klasse im Pentateuch, dann
wird, so Philo, weder eine klare Erkldrung beigefiigt, noch wird die eigentliche
Bedeutung génzlich im Dunkeln gelassen, so daf} sie fiir die Scharfsichtigen, toig
08D xaBopdv duvapévolg, durchaus zu erkennen ist. Als hervorstechendes Merkmal
des ihnen zugeordneten Charakters, den Philo durch Jakob den Asketen exempli-
fiziert, gilt die Ausrichtung auf das Gute um seiner selbst willen.>*

Die Traume der dritten Klasse gehen laut Philo allein auf die Tatigkeit der
menschlichen Seele zuriick.”® Hier erreicht die dnigmatische Verschliisselung einen

546 Siehe unten, S. 184; 238-240.

547 Cf. Ph. Somn. 11, 2: 10 8¢ 8eUtepov Tiig HETEPAG Slavoiag T TV OAwV cuyKIvoupevng Yuxf Kal
BE0POPHTOV HAVIOG GVOTIUTAQUEVN, ...

548 Siehe die von DECHARNEUX 1990, 130 anldf3lich der Stelle Ph. Somn. II, 2 vorgebrachte Behaup-
tung: ,,On notera que, dans la majorité des traités ot cette puissance [sc. 'ame du monde] apparait,
elle est identifiée au Logos divin.“ Vgl. dagegen Philo selbst (Her. 234) {iber die Unvermischtheit des
gottlichen Logos: 0 y&p 80D AOyog @AEPNUOG Kal HOVWTIKGG, €v OxAw TQ T@WV yeyovdTwv Kol
@Baproopevwv oUXL PUPGHEVOS, ... und die erstmals bei Platon, Ti. 35 A, 37 A artikulierte Auffassung
von der Weltseele als einem Kompositum (vgl. auch oben, S. 46, Anm. 157). Zur Verwendung des
Begriffs 6 T@v 6Awv voig s. Opif. Mund. 8: T0 pév 8paaTriplov 6 TV SAwV voig 0TtV EIAMKPIVESTATOG
Kal GKpaLPVETTATOG.

549 Zu Jakob als Ringer (ntepviotig) sowie zur Personifikation der Askese in der Allegoristik
Philos s. STEIN 1931, 36; zur Zielsetzung des durch ihn vertretenen Charakters s. Ph. Somn. II, 20: T@v
yap TO KaAOV 8U £auTo aipeTov vouldvTwy Kal TG £v Toig Dmvolg gavtaociag eilikpveateépag Kal
KaBapwTépag £§ Gvaykng eivail CUpBEPNKeV, (WOTEP Kal TAG He®’ TUEPAV SOKIUWTEPAG TIPAEELS,

550 Cf. Ph. Somn. II, 1: cuvicTatal 8¢ TO TpiToV £i60G, HMOTAV v TOIG MvoIg &8 EauThg 1 Yuyn
KWVOUEVN Kol Avadovoioa éautiv kKopuBavTid kai £vBouoi@oa SuVAHEL TPOYVWOTIK]] T& HEANOVTA
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so hohen Grad, daf} eine Auslegung noch innerhalb der Schrift selbst notig wird.
Beispiele sind die Traume Josephs, die von seinen Briidern gedeutet werden, sowie
die Visionen des Pharaos, des Badckers und des Mundschenks, die Joseph per-
sonlich auslegt. Der Charakterzug, welcher fiir den Empfang dieser verworrenen
Traume pradisponiert, ist laut Philo der einer inneren Zerrissenheit, die fiir Joseph
ganz besonders kennzeichnend sei: Hin- und herschwankend zwischen jenen
Zielen, die den evdatpovia-Diskurs seit den aristotelischen Ethiken beherrschen, der
Exzellenz der Seele, dem Wohlergehen des Korpers und duflerlichen Reichtiimern,
offenbare er sich als ein Abbild der unsteten, leicht beeinfluf3baren §6&a.*!

In Vorausschau auf die Traumschilderungen der Hieroi Logoi des Aristides
empfiehlt es sich, insbesondere den mittleren Traumtypus des philonischen Drei-
Klassen-Schemas naher in Augenschein zu nehmen. Als Beispiel fiir diesen in seiner
Schilderung halb deutlich, halb kryptisch wiedergegebene Traumtypus, von dem es
heif3t, dal die Scharfsichtigen unter den Lesern seinen Sinn sehr wohl erfassen
konnen, fiihrt Philo die Vision des Jakob von der himmlischen Leiter in Gen 28, 12
an, die er selbst im ersten Buch von De Somniis zum Gegenstand verschiedener
allegorischer Interpretationen werden 14f3t.

Bevor er sich in I, 133-158 der Vision selbst zuwendet, wird die in Gen 28, 11
gegebene Rahmenerzdhlung allegorisch interpretiert. Die hier aufgefiihrten Details
dienen dabei als Bilder fiir eine Reihe von Vorbereitungen, die getroffen werden
miissen, wenn jemand einen Zustand der Ekstase anstrebt oder auch dem Empfang
von Trdumen im Rahmen einer rituellen Inkubation entgegensieht.>? Wahrend bei
der Vorbereitung auf den Tempelschlaf in hellenistischen Heilgottheiligtiimern der
Schwerpunkt allerdings eher auf dufierlichen Reinigungsvorschriften, wie dem Fa-
sten, der Enthaltung von warmen Biadern und dem Verzicht auf Schlaf, liegt,>> wer-
den die einleitenden Mafinahmen Jakobs hauptsdchlich im Sinne einer moralischen
Zuriistung gedeutet. Gegenstand der Auslegung ist zundchst einmal der Vers Gen 28,
10: kai EfABev lokwp Gmo Tod Ppeatog Tod dpkov Kai £mopevdn i Xappav — ,,Und
Jakob entfernte sich vom Eidbrunnen und zog nach Haran.“ Die Wanderung des
Jakob vom ,Eid‘-Brunnen, der im Zuge einer etwas spitzfindigen Deutungskasuistik

Oeomiln. Zu Unrecht bemerkt HARRISSON 2011, 66 daf Philo alle drei Traumklassen als gottgesandt
ansieht: ,,At the beginning of Book 2 of this treatise, Philo suggests that there are, in fact, three
kinds of dreams which are sent from God.“

551 Fiir einen Versuch, die doch eher abwertende Haltung Philos gegeniiber Joseph als Ausdruck
seines Willens zur Abgrenzung von der dgyptischen Kultur zu interpretieren s. HARRISSON 2011, 68.
552 Zur Auslegung der philonischen Interpretation der Rahmenerzdhlung im Sinne einer Vorbe-
reitung auf den Zustand der Ekstase s. ausfiihrlich LEISEGANG 1919, 207-226; den Hinweis auf die
Ahnlichkeit der von Philo aufgefiihrten Manahmen mit den Vorbereitungen auf eine rituelle
Inkubation verdanke ich Herrn Prof. Michael Swartz, Columbus (Ohio).

553 Zu den Fasten-, Enthaltsamkeits- und Reinigungsvorschriften in Inkubationsheiligtiimern
s. oben, S. 139, Anm. 475.
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als Bild fiir die Regionen des Himmels gedeutet wird, nach dem Ort Haran, dessen
Name die Welt der Sinne symbolisiert, gewinnt in der Inter-pretation Philos die Ziige
einer Kehrtwende von der extravertierten Exploration, dem Streben nach der Erfor-
schung des Himmels und den Gegenstdanden der Astronomie, hin zur introvertierten
Meditation, der Riickbesinnung auf das eigene Ich und seine vielfdltigen Sin-
neswahrnehmungen.>* Ist man einmal bei dieser Form der Betrachtung angelangt,
so ist der ndchste Schritt die Verzweiflung an sich selbst, die Philo dann auch aus
Gen 28, 11 herausliest: &mjvtnoe Tonw- £6v yap O fiAlog — ,Er gelangte an einen
(wortlich: begegnete einem) Ort. Denn die Sonne ging unter.“ Nach einer von Philo
referierten Deutungstradition ist der Untergang der Sonne, dhnlich wie in der von
uns bereits ausfiihrlich besprochenen Auslegung der Ekstase Abrahams in Quis
rerum divinarum heres, als ein Bild fiir die Ausschaltung des menschlichen Fiihlens
und Denkens aufzufassen, wihrend die Begegnung mit dem ,,Ort“ als Begegnung
mit dem gottlichen Logos gedeutet wird, méglicherweise unter dem Einfluf3 der in
der Mishna gelegentlich auftretenden Umschreibung Gottes als mpnn (hebr. fiir
,Ort“).>¢ Das hiefle dann also, auch wieder in Entsprechung zu den Beobachtungen
aus dem Heres, dafy der gottliche Logos gerade dann sich ndhert, wenn der auf
seinen Empfang eingestellte Mensch sich der Begrenztheit seiner eigenen Moglich-
keiten des sinnlichen sowie geistigen Erkennens innegeworden ist. Der Stein, den
Jakob nach Gen 28, 11 daraufhin unter sein Haupt legt,* hat in diesem Zusammen-
hang eine zweifache Bedeutung: Einerseits ist das Zuriickgreifen auf ihn als
Kopfkissen ein Bild fiir die Verachtung von Reichtum und Wohlstand, das Sich-
Begniigen mit dem Notwendigen, dem man die Verzichtleistungen ritueller Inku-
bation durchaus zur Seite stellen kann.*® Andererseits symbolisiert dieser eine
Stein, von dem es ja ausdriicklich heif3t, daf3 Jakob ihn von den AiBwv T0D TOMOUL,
den ,,Steinen des Ortes®, nimmt, in Weiterfiihrung der Interpretation von tomog im
Sinne von ,gottlichem Logos‘ den obersten der Logoi, den der sich Niederlegende
nicht umsonst in unmittelbarer Nidhe seines Kopfes, d. h. seiner Denkkraft (8tdvola)

554 Cf. Ph. Somn. I, 41-60; zur Deutung des ,Eid‘-Brunnens als Symbol fiir das Streben nach
Wissen iiber die Dinge des Himmels, deren letztliche Unerforschlichkeit sich durch Eid bekraftigen
148t, s. Somn. 1, 22-24; zur Deutung des Ortsnamen Haran in Ableitung von hebr. °n (beziehungs-
weise 7n) ,Loch, Offnung* als pntpomolis Tig aiodroewv s. Somn. 1, 41.

555 Fiir eine ausfiihrliche Interpretation der Ekstase Abrahams in Quis rerum divinarum heres, s.
oben, S. 101, 105; zu der von Philo referierten Deutungstradition s. Ph. Somn. I, 118: &viot 8¢ fjAov
pév vrotomioavteg eipfloBar vuvi oupBoAk@g aioBnaoiv Te kal vodv, T vevoplopéva Kad Muag
abTOVG elval KpLTPLA, TOMOV 8¢ TOV Beiov AGyov, obTwg éEedééavTo- amivmaoey O doknTig Adyw
Beiw SuvTog T0D BvnToD Kal GvBpwmivou @éyyouc.

556 Siehe z. B. Mishna Avot 11, 14.

557 Cf. Gen 28, 11: kai &\afev Gro T@V Aibwv ToD TOMOUL Kal £6nKev MPOG KEPOARG avTOD Kal
EKOWUNON €V TQ) TOMW €kelvw.

558 Cf. Ph. Somn. ]I, 126.
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platziert — , dergestalt, dafy nun sein ganzes Wesen auf dem gottlichen Logos
gleichsam aufruht.>® So wéren also laut Philo die besten Voraussetzungen geschaf-
fen, um aus dem Horenden einen Sehenden werden zu lassen, eine Wandlung, die
er auch in anderen Schriften gerade mit Jakob als dem Prototyp des Asketen
verbindet, erstreitet dieser sich doch durch das Ringen mit dem Engel im
Jabbokskampf den Beinamen Israel, d.h. in Philos Deutung die Qualitdt eines
,Mannes, der Gott sieht* (58 nxa wR).*°

In der Behandlung der von Jakob empfangenen Vision sehen wir Philo schlief3-
lich samtliche Register seiner allegorischen Auslegungskunst ziehen. Wir wollen
uns hier auf Gen 28, 12, das von Philo selbst sogenannte npooijiov Tfig Oeomepntov
pavtaciag, beschranken:

Kkai EVurvidodn, kai ibov KAIpaE EaTnprypévn v Tii Yii, NG 1 KEQOAT] AQPUKVEITO &g TOV OVPAVOV,
kal ol &yyehot 10D 80D GvéPatvov kal katéPatvov EmC avTh.

,Und er schlief ein, und siehe, dort war eine Leiter in der Erde befestigt, deren Kopfteil bis in
den Himmel reichte, und die Engel Gottes stiegen auf ihr hinauf und hinab.*

Fiir das Bild von der Himmelsleiter wartet Philo, der sich hier wohl in der Rolle der
oben erwahnten ,Scharfsichtigen‘ sieht, allein vier verschiedene Interpretationen
auf, die wir vor einer detaillierteren Behandlung zunichst in einem Schema
skizzieren wollen:

1. physikalisch: Leiter = Luft Somn. 1, 134-145
2. ethisch-psychologisch: Leiter = Seele Somn. 1, 146-149
3. personlich-individuell: Leiter = das Leben des Asketen Somn. 1, 150-152
4. anthropologisch-kollektiv: Leiter = ,das Rad der Tyche* Somn. 1, 153-156°¢

Von den Methoden, die Philo verwendet, entsprechen zumindest die ersten beiden
den gidngigsten Typen der stoischen Homerallegorese.®® In der physikalisch-
kosmologischen Interpretation steht die Leiter fiir die Luft, die den Bereich zwi-

559 Cf. Ph. Somn. I, 128: TovTtwv 81 T@V Aoywv Eva AaBwv, dplotiviny émleydpevog TOV AvwTdtw
Kal WoaVeEl OWHATOG AIVWHEVOL KE@ANV AoV i8pveTat lavoiag Tfig EauTod- kal yap avtn Tpdmov
Twva TAG Puxfg £0TL Ke@aAr|. TOlET 8¢ TODTO TPOPACY PEV WG KOWNOOUEVOG, TO & dAnbes we
avamavaopuevog €mi Adyw Oeiw kxal ovumavta Eautod Tov Piov kovpoTartov dybog énavadiowv éxsivyw.
560 Zur Wandlung des Jakob vom Ringer zum Gottseher im Werk Philos s. Ph. Migr. 36; Mut. 81 u.6;
zur Etymologie von ,Israel‘ s. Ph. Mut. 81: ... 671 6 pév Takwp mtepvioTiig, 0 8¢ TopanA opdv Tov Bedv
KoAgTTaL.

561 Zu den von Philo verwendeten allegorischen Methoden s. auch HAY 1987, 432.

562 Fiir einen kurzen Aufrifl der Methoden stoischer Homerallegorese s. RUSSELL-KONSTAN 2005,
XXi—XXiv.
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schen Erde und Mond-Sphire ausfiillt.®® Einer Stadt gleich, 148t Philo die Luft
ebenso wie die anderen drei Elemente von Lebewesen bevélkert sein, den — freilich
unsichtbaren — korperfreien Seelen, die so zahlreich wie die Sterne sind.”** Im
Rahmen einer Aufteilung in zwei deutlich voneinander geschiedene Gruppen
werden die niedrigeren Seelen in einem Passus, der auffillige Ahnlichkeiten mit
entsprechenden Elementen des um einige Jahrzehnte spater entstandenen Timarch-
Mythos aus Plutarchs Dialog De genio Socratis aufweist, als solche gekennzeichnet,
die nach unten sich bewegen und dabei der Verbindung mit sterblichen Kérpern
zustreben, zuweilen aber auch, wenn sie dazu erwdhlt wurden, zum Wiederaufstieg
sich aufschwingen.”® Die hGheren Seelen dagegen sind diejenigen, die sich stets
vom Korper fernhalten und sich in immer gleichbleibend erhobener Stellung durch
die Liifte bewegen.*® In Anlehnung an einen Gedanken, der in Ansétzen bereits bei
den Pythagoreern und Chrysipp begegnet und wenig spater in der Ddmonologie
Plutarchs eine tragende Rolle spielen wird, gelten Philo diese htheren Seelen als
quasi-gottliche Wesen, doch wahrend die Philosophen sie als daipoveg bezeichne-
ten, findet Philo sie in den &yyelot genannten himmlischen Wesen der Jakobs-
Vision verkoérpert.”” Den Saipoveg und dyyelot ist laut Philo ihre bereits in Platons
Symposion beschriebene Zwischenstellung als Uberbringer von Botschaften zwi-
schen der gottlichen und der menschlichen Sphire gemeinsam, die durch den
biblischen Ausdruck freilich noch treffender erfaBt werde.*®® In dieser Deutung dient
das Bild der auf- und abwandelnden Engel zur Veranschaulichung ihrer Botengdnge
zwischen Himmel und Erde.

563 Zu der Aufteilung des Kosmos in meteorologische Bereiche, von denen der letzte und
erdnahste der sublunare ist, s. auch Plut. De gen. 591 B.

564 Cf. Ph. Somn. I, 137: o0 yop pévog &k mavTwv #pnuog outog, GAN oia OALG eDavSpel moAiTag
a@BapToug kai dBavaToug Yuxag Exwv ioapibpovg Gatpolg. Zu einer regelrechten Identifikation der
Sterne mit makellosen, gottlichen Seelen s. Ph. Gig. 8: kal ydp ovTot [sc. oi doTépeg] Yuxai SAat U
S6Awv axrpatoi Te kil BelaL, Tapo Kol KUKAW KIVODVTAL TRV GUYYEVEGTATNV V@) Kiviowv.

565 Vgl. Ph. Somn. I, 138 mit Plut. De gen. 591 D-E.

566 Cf. Ph. Somn. I, 139: ... Gvw Kov@oI§ TITEPOIG TPOG aibépa EEapBeioal petewpomolodot TOV
ai@va.

567 Zur Gleichsetzung von Seele mit daipwv bei den Pythagoreern s. DETIENNE 1963, 62—-67; zur
Ansicht Chrysipps s. Sext. M. IV, 71: £l obv Slapévouov ai Wuyai, Saipootv ai avtal yiyvovrtal; zu den
Saipoveg als korperfreien Seelen in der Ddmonologie des Plutarch s. De defectu 431 E: &i yap ai
SlakpOeioal owpatog fj pr petaoxodoat O mapdmav Ppuyal Saipovég eiot katd o Kal TOv Beiov
‘Hoioov (OD 123) ,&yvol émyBdviol @UAakeg Bvnt@v GvBpwnwv’, sowie die Ausfithrungen des
anonymen Erkldrers im Timarch-Mythos, Plut. De gen. 591 E 5-9.

568 Cf. Ph. Somn. 1, 141. Vgl. Plat. Smp. 202 E: kal y&p mdv 10 Saupdviov peta&d €ott Beod Te kal
Bvntod- Tiva 8, AV & £y, Suvapwy Exwv; Epunvedov kal StamopBuedov Beoig Ta map’ AvBphnwv Kai
avBpwmolg T& Tapa Be@v. Zur Gleichsetzung von Saipoveg und dyyehot als Bezeichnungen fiir die
Seele in philonischer Religionsphilosophie s. ferner Gig. 16: Wuydg ovv kai Saipovag kai dyyéhoug
ovopata pev Sapépovta, v 8¢ kal TadTov Lrokeipevov Siavondeig &xBog Paputatov dmobrion
Selodatpoviav.
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Wahrend die kosmologische Interpretation ganz im Einklang mit gingigen
Vorstellungen der paganen griechischen Damonologie steht — bescheinigt doch
bereits Platon den Saipoveg eine ,,auslegende und dienende Natur” — ,** stiitzt sich
der psychologische Auslegungsvorschlag Philos in De Somniis 1, 146-149 eher auf
biblisches Gedankengut: Die Leiter sei der menschlichen Seele vergleichbar, wobei
ihre Verankerung in der Erde fiir die Sinneswahrnehmung (aiofnoig), das in den
Himmel reichende Kopfteil dagegen fiir den Verstand (vodg) stehe. In den Engeln
sieht Philo bei dieser Variante die Worte Gottes verbildlicht, welche die Seele im
Aufsteigen mit sich nach oben ziehen und auch, wenn sie sich auf die menschliche
Ebene herabbegeben, noch einen reinigenden und ermutigenden Einfluf3 ausiiben.
Dabei fuf3t der Gedanke, die Seele konne die Rolle einer Wohnstatt Gottes ein-
nehmen, auf Lev 26, 12: mepimatriow &v UiV, kal £oopat VPV Beog — ,,Ich werde in
euch wandeln, und ich werde euer Gott sein.“

Aus dem Rahmen der auch von den Stoikern angewandten Methoden
traditioneller Allegorese fillt in Somn. I, 150-152 die Behandlung der Jakobs-Vision
in einer sehr personlichen, am Traumer selbst orientierten Auslegungs-Variante. Die
Leiter erscheint hier als Bild fiir das Leben des Asketen, der ja durch Jakob, wie wir
gesehen haben, beispielhaft verkorpert wird. Dabei symbolisiert das Auf- und
Absteigen der Engel die Unwagbarkeiten des Lebens, in dem H6hen und Tiefen in
einer Weise sich ablosen, die Philo mit einem aus Homer, Od. 11, 303 entlehnten
Adjektiv als £teprpepog, ,,von Tag zu Tag wechselnd®, beschreibt: So schwanke der
Asket, der weder durch und durch weise noch eindeutig schlecht sei, bestandig
zwischen Tod und Leben hin und her, indem er sich bald von seinem besseren Teil
nach oben, bald von seinem schlechteren nach unten ziehen lasse, bis schliefilich
Gott selbst zur Belohnung fiir diesen Kampf das widerstrebende Gegengewicht ein
fiir allemal auslésche. In Kap. 5.2.2 werden wir zeigen, daf3 sich gerade diese
Erklarung mit einigem Gewinn auf die Leitersymbolik in den Hieroi Logoi iiber-
tragen 1af3t, liegt doch die Dynamik des von Aristides durchlaufenen Initiations-
Itinerars gerade in dem Antagonismus zwischen Depression und Euphorie, Riick-
schldgen und Aufschwiingen sowie dem wiederholten Entkommen aus Todesnot
begriindet.

In einer Wendung vom Personlichen ins Allgemein-Anthropologische wird in
De Somniis 1, 153-156 schliefilich die Vision von den auf- und absteigenden Engeln
als Bild fiir den oft eintretenden plétzlichen Umschlag von Armut in Reichtum,
Unscheinbarkeit in Ruhm, Schwiache in Stirke etc. gedeutet, der in der paganen
Mythologie traditionell mit der G6ttin Tyche in Verbindung gebracht wird.”® Es mufl

569 Cf. Plat. rep. 260 D; vgl. dazu auch Plut. De defectu 416 F.

570 Siehe z.B. Luk. Nigrin. 20: ... kol T@V Tii§ TUXNG GyaBOV KOTAPPOVEV OpOVTA WOTIEP €V OKNV
Kal TOAUTPOCWTW SPApaTL TOV peV EE 0ikETOV SeomGTNV TTPOIdVTA, TOV 8’ AvTi Aouasiov TévnTa, TOV
8¢ oatpdmny £k mévnTtog i BaolAéa, ...
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in der Tat erstaunen, oder sogar befremden, daf3 Philo an dieser Stelle die eminent
theologische Jakobs-Vision auf den Gemeinplatz der in der Kaiserzeit so weit
verbreiteten Tyche-Glaubigkeit sozusagen ,herunterfahrt.””

Anhand der Vielfalt der von Philo vorgelegten Interpretationen eines einzigen
Traumbildes konnte gezeigt werden, wie sehr es der alexandrinischen Exegesekunst
darum zu tun war, den durch metaphernreiche Sprache ausgel6sten Amplifikations-
prozefl in moglichst vielen Schattierungen wiederzugeben. Andererseits leistet
dieses fein entwickelte Bewufitsein des polysemischen Potentials von Bildern aber
auch einen entscheidenden Beitrag zur Erkenntnis ihrer letztlichen Unauslotbarkeit.
So sind die vorgeschlagenen Auslegungsvarianten zwar Ausdruck der Teilein-
sichten eines ,Scharfsichtigen‘, halten aber zugleich das fiir den zugrunde liegen-
den Traumtypus kennzeichnende Oszillieren zwischen Deutlichkeit und Verschleie-
rung aufrecht.

Bei der Besprechung von Traumschilderungen der Hieroi Logoi in den folgenden
Kapiteln werden wir feststellen, da3 auch die dort begegnenden Bilder in vieler
Hinsicht die Auslegung durch einen memaidevpévog, der im Einklang mit dem
Bildungsideal der Zweiten Sophistik dem philonischen 6&) kaBopév Suvapevw
entspricht, geradezu fordern, ohne dabei in ihrem Gehalt je ganz ausgeschopft
werden zu konnen.

Bevor wir uns aber Aristides selbst zuwenden, soll in Fortfiihrung der
grundlegenden Bemerkungen zur Interpretation von Tradumen im unmittelbaren
zeitlichen Umfeld der Hieroi Logoi noch ein Blick auf die Oneirokritika des Artemidor
von Daldis und die dort empfohlene Auslegungstechnik geworfen werden.

4.2 Verrdtselung und Paideia — die philologischen Traume bei
Artemidor

In diesem Kapitel geht es darum zu zeigen, dafy Artemidor von Daldis sich bei
seinen traumdeuterischen Ausfiihrungen im wesentlichen auf drei Bereiche stiitzt:
auf die des Brauchtums, des Mythos und der literarischen Uberlieferung. Im Laufe
unserer Betrachtungen wird sich die populdrwissenschaftliche Grundausrichtung
des praktizierenden Traumdeuters herauskristallisieren. Doch obwohl sein An-
spruch an die literarische Bildung seiner Leser deutlich geringer ist als bei Aristides,
konnen die in seinem Werk vorgestellten Techniken, insbesondere die zur Aus-
legung der von ihm selbst sog. ,philologischen‘ Traume empfohlenen, dennoch mit

571 Zur weiten Verbreitung des Tyche-Glaubens seit dem Hellenismus, insbesondere aber in der
Kaiserzeit s. HERZOG-HAUSER 1943, 1666-1670, bes. 1668: ,,Im 2. Jhdt. n. Chr. war der Glaube an T.s
Allmacht zur communis opinio geworden®; mit Verweis auf Philostr. VS II, 5 (p. 237, Z. 11-12
Kayser): TOXNS ... KuBepvwong &ravta.
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einigem Gewinn auf die Hieroi Logoi angewandt werden. Als eine bemerkenswerte
und fiir den Umgang mit Aristides bedeutsame Einzelheit wird sich die Tatsache
erweisen, dafy Artemidor in seinen theoretischen Bemerkungen zu Gottererschei-
nungen in Trdumen das verrdtselnde Sprechen als ein Charakteristikum der Vertre-
ter der himmlischen Sphire hinstellt.

Als grundlegend fiir die oneirokritische Methodik Artemidors kann seine uns
bereits bekannte Definition der Traumdeutung als eines , Nebeneinanderstellens
von Ahnlichkeiten® gelten (II, 25): 008ev &AAo £0Tiv Gvelpokploia | dpoiwv Tapd-
Beo1g. Entsprechend sind dann auch die allegorisch verschliisselten Traume, deren
Bilder einen mit ihnen durch Ahnlichkeit verbundenen Sachverhalt andeuten, der
Hauptgegenstand seines Traumbuchs, und er beschreibt ihren Verweischarakter
wie folgt:

aAnyopikol 8¢ oi 8" GAAwV GAA ONPAIVOVTEG, AiVIOOOPEVNG €V aUTOIG PUOLKAG Tt TAG PUXTG.
Artemidor, Oneirokritika 1, 2

»Allegorisch aber sind die, die etwas Bestimmtes durch etwas anderes anzeigen, wobei die
Seele in ihnen auf natiirliche Weise etwas in Rétseln andeutet.*

Um der Bedeutung der in den Einzelseelen enstehenden Traumbilder moglichst
nahekommen zu konnen, empfiehlt Artemidor in Ankniipfung an eine Gepflogen-
heit, deren Anfange bis in die assyrisch-babylonische sowie dgyptische Deutungs-
tradition zuriickreichen, die Aufteilung der Traumenden in verschiedene Gruppen,
geordnet nach solchen Kriterien wie Beruf, sozialem Stand und Besitzverhiltnissen,
korperlicher Verfassung und Lebensalter.””? In der Beschreibung dieser Gruppen
gibt Artemidor uns so viele Einzelheiten an die Hand, dafy man, insbesondere in der
jlingsten Forschung, sein Traumdeutungshandbuch in der Nachfolge von Istvan
HAHN oft und gerne auch in seiner Eigenschaft als einer hochst aufschlufireichen
sozialgeschichtlichen Quelle untersucht hat.””> Diesen Aspekt beiseite lassend,
wollen wir uns hier ausschliefflich auf die Frage konzentrieren, aus welchen
Bereichen Traumdeutung laut Artemidor sich speisen sollte: Im Zusammenhang mit
seiner Aufforderung zur Erforschung des gesellschaftlichen Umfelds des Traumen-

572 Zur Ausdifferenzierung von Deutungen, je nachdem ob es sich bei den Traumern um Freie oder
Sklaven handelt, in assyrisch-babylonischen Traumdeutungstexten s. BOISSIER 1906, 3, Nr. 21-22; 4,
Nr. 25. Zur Unterscheidungen der Traumenden in ,Horusbegleiter’ und ,Sethbegleiter’ in einem
agyptisch-hieratischen Traumbuch aus der Ramessiden-Zeit (Pap. Chester Beatty III, veroffentlicht
bei GARDINER 1935) s. VOLTEN 1942, 8.

573 Siehe die in dieser Hinsicht bahnbrechende Studie Istvan HAHNs (1992) sowie, um nur einige zu
nennen, die Aufsitze von KIRBIHLER (2014), MALOSSE (2014), und TRAN (2014), der Artemidor S. 277
als ,,un remarquable témoin de son temps et un observateur avisé des sociétés du Haut-Empire
romain® bezeichnet.
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den empfiehlt Artemidor ein intensives Studium sowohl allgemein verbreiteten als
auch auf bestimmte Volksstimme beschrankten Brauchtums, welches er selbst,
wenn man seinen Ausfiihrungen Glauben schenken darf, nach Art des besonders in
der Zeit der Zweiten Sophistik verbreiteten Typus des wandernden Gelehrten im
Zuge von ausgedehnten Reisen betrieben haben will.””* Doch soll der Traumdeuter
nicht nur auf den Spuren Herodots und zugleich als Ethnologe avant la lettre den
Raum der verschiedensten Kulturen mit ihren je eigenen Sitten und Gebrdauchen so
weit wie moglich ausschreiten, er mufl auch iiber profunde Kenntnisse im Bereich
der Literatur verfiigen, denn — so lautet die These Artemidors — ausschlaggebend fiir
den Metaphernreichtum von Trdumen sei der Bilderschatz, den der Triumende sich
iiber mehr oder weniger umfangreiche Lektiire angeeignet habe:

£TLTAOV Ovelpwv TOUG PAoAOYwTEPOUG 0VBap®S of iBtwTal TOV avBpwnwv 6pdot (Aéyw 8 Tovg
anoudevtoug), GAN’ oot pthohoyodat kal ool pr) draidevtoi eioty.

Artemidor, Oneirokritika 1V, 59

»Ferner sehen die philologischeren unter den Trdumen niemals die Privatleute (damit meine
ich die Ungebildeten), sondern all jene, die das Wort lieben und nicht ungebildet sind.*

Mit dieser Bemerkung zu den ,philologischen Traumen* wird Artemidor, dessen
Traumdeutungsbuch ja nicht zuletzt auch als ein Spiegel der literarischen Praxis
seiner Zeit angesehen werden kann, zu einem Zeugen der gerade zur Zeit der
Zweiten Sophistik weit verbreiteten Gepflogenheit, bei der Schilderung von
Traumen das ihnen in besonderer Weise eigene allusive Potential zum Zwecke der
Demonstration von Paideia einzusetzen. Doch obwohl es so scheint, als wolle
Artemidor hier den Typus des auf Buchgelehrsamkeit fuflenden Traumes zum einzig
lohnenswerten Gegenstand des ovelpokpitng von Profession erkldren, umfassen
seine Empfehlungen zur Traumdeutung ansonsten ein dhnlich breites Spektrum wie
die allegorischen Erkldarungen der stoischen Theologie von Chrysipp bis Cornutus:
Hier wie dort geht es um eine allgemeine Bestandaufnahme, in die Brauchtum, Kult

574 Siehe den Katalog ethno-spezifischer Brauche in Artem. I, 8, wo er zumindest einmal seine
Anwesenheit im entsprechenden Land betont: ... £uaBov 8¢ Tt kai &v Trahig VooV TaAaudy ... ; zu
Artemidors ausgedehnten Reisen s. ferner Oneirokr. Prooem: £éyw 8¢ To0T0 pév oUK 0Ty 6 Tt PiAiov
OUK EKTNOGUNY OVEIPOKPLTIKOV TOAANV €ig ToDTO @oTiiav €xwv, ToDTo 8¢ Kol 0@OSpa
SloBepAnpevwy TdV €v dyopd pavtewv, ovg 81 mpoikTag kal yontag kai BwpoAdyoug dnokaloboty ot
OELVOTIPOOWTODVTEG Kal TAG OpplG AveOTaKITEG, KaTa@povroog TiG StafoAiig €teot moANoig
wpiknoa, kot €v EAAGSL kaTa TOAELG Kol TavnyUpeLs, kai v Acig kai £v ITaAig kal TV vijowv €v Taig
peyiotaug kal ToAVaVBpWTOTATALG DTIOPEVWY AKOVELV TIOAGLOVG OVEIPOUG Kal TOUTWV TAG ATOBAETELS.
Zum Typus des wandernden Sophisten im 2. Jh. n. Chr. s. neben der Periegese des Pausanias und
den ausgedehnten Reisen des Aelius Aristides (dazu BEHR, 1968, 23-141) auch die Vita Apolloni des
Philostrat; vgl. ferner ANDERSON 1993, 24-30.
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und Ritus, miindliche Uberlieferung und Werke der bildenden Kunst ebenso mit
einbezogen werden wie die relevanten literarischen Zeugnisse.””” Im Hinblick auf
Artemidor soll diese grof3ziigige Orientierung nun an Hand von einigen Beispielen
illustriert werden.

So stiitzt sich der Traumdeuter auf einen im Brauchtum verwurzelten, dann
aber auch in der antiken Literatur, insbesondere in der Tragddie, in immer neuen
Variationen begegnenden Topos, wenn er das Traumbild des Todes als einen
Verweis auf Hochzeit interpretiert:

avBpl 8¢ dydylw yapov mpoayopevel: TEAN HEV YAP ApQSTEPA TOTG AVOPWIOLS ELvalL VEVORLGTAL
kal 0 y&pog kai 6 Bdvatog, del 8¢ Seikvuvtal U AAAAwv. 6Bev kal TOlg voooDoL TO yapEV
BdvaTov TPOayopeVEL Kal YOp TG aUTA GUEPOTEPOLG OUMPaIVEL, TQ TE YOMHODVTL Kal TG
&moBavovTI, olov mapamopmnr| @iAwv AvBp@VY Te kal yuvaik®dvy kai oTégavol kai dpwpata Kol
HUpa Kal GLYYPOPT] KTIHATWV.

Artemidor, Oneirokritika 11, 49

»Einem unverheirateten Mann sagt er [i.e. der Tod] die Hochzeit voraus. Denn beide gelten den
Menschen als Zielpunkte, sowohl die Hochzeit als auch der Tod, und immer wird das eine
durch das andere angezeigt. Deshalb verkiindet auch den Kranken das Heiraten den Tod;
beiden ndmlich widerfdahrt das Gleiche, dem Heiratenden ebenso wie dem Sterbenden, wie
beispielsweise die Prozession von befreundeten Mdnnern und Frauen, Kranze, Wohlgeriiche,
Parfiim und ein Verzeichnis des Besitzes.*

Wenn als das verbindende Element von Hochzeit und Tod ihr téAog-Charakter
genannt wird, so wird damit zunachst auf ein soziologisches Faktum angespielt: In
ihrer Eigenschaft als Zielpunkte galten beide Ereignisse als Abschluf} eines sozio-
biologischen Zustandes und zugleich als Ubergang in einen neuen.”® Insbesondere
fiir die Braut bedeutete der gewdhnlich als é€aywyr] bezeichnete, meist im Zuge
einer nichtlichen Wagenfahrt vollzogene Ubergang in ein neues Heim eine
umwilzende Verdnderung ihrer bisherigen Lebensumstinde.””” Dabei war die An-
kunft im Haus des Brautigams, eine in der attischen Vasenmalerei haufig darge-
stellte Szene, wahrscheinlich der Augenblick, in dem die Braut von ihren Ange-
horigen zuriickgelassen wurde.”® Das Einschneidende dieser Trennung ist wohl
kaum irgendwo treffender wiedergegeben worden als im Bilde des von der Mutter

575 Zur Vielfalt des in der stoischen Theologie beriicksichtigten Materials s. MOST 1989, 2025-26.
576 Cf. REHM 1994, 5: ,Early in this century, the anthropologist A. v. Gennep offered a functional
explanation — both weddings and funerals mark important rites of passage from one social and
biological circumstance to another. The two rituals share a tripartite structure, consisting of a sepa-
ration from the old phase, transition through a liminal period, and incorporation or aggregation into
the new phase.”

577 Cf. REHM 1994, 14.

578 Cf. SEAFORD 1987, 109 mit Verweis auf DAREMBERG-SAGLIO, Dictionnaire des Antiquités s.v. ,Ma-
trimonium®, 1652-3.
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scheidenden Jungtiers in Sophokles’ Trachinierinnen.” Als dhnlich gravierend muf3
der Verlust der Jungfraulichkeit empfunden worden sein, was durch das unmit-
telbar vor der Heirat vollzogene Haaropfer an einen jungfraulich verstorbenen Heros
wie z.B. Hippolytos nahegelegt wird.”®® Der gleiche Brauch wurde auch bei
Beerdigungen praktiziert, wenn die Trauernden als Grabbeigabe eine Locke von sich
selber spendeten, zum Zeichen dafiir, dafl ein Teil ihrer selbst das gleiche Schicksal
erleide wie der Verstorbene.*®' In der von Artemidor gebrauchten Bezeichnung von
Hochzeit und Tod als téAn schwingt aber auch die Konnotation der Weihe, teAetn,
mit. So wird in einem bekannten Plutarch-Fragment, ausgehend von der begriff-
lichen Ahnlichkeit zwischen den beiden Verben teAsutav und teAeioBat, der Tod
mit einer Initiation verglichen, im Zuge derer der Sterbende aus einem Zustand
vergeblichen Sich-Abmiihens und planlosen Umbherirrens in einen von Licht
durchfluteten Ort der Reinheit {iberfiihrt wird.’®> Ebenso ist ja auch die Hochzeit
Initiation, rite de passage in einen neuen Lebensabschnitt, wobei die ihm
vorangegangene Phase auf eine so unwiderrufliche Weise zuriickgelassen wird, dafl
die Booter zur Verdeutlichung des Bruchs unmittelbar nach der Ankunft der Braut
auf ihrem Wagen in einer symbolischen Handlung die Radachse zu verbrennen
pflegten.’®® Wenn Artemidor ferner das Element der Prozession als eine Gemein-
samkeit des Hochzeits- und Begridbniszeremoniells erwadhnt, so ist es wieder gangi-
ges Brauchtum, auf das er Bezug nimmt: Der bereits mehrmals erwdhnten nacht-
lichen Wagenfahrt der Braut nach dem abendlichen Festbankett entspricht auf
Seiten des Begribniszeremoniells die ék@opd, die ebenfalls mit Hilfe eines Pferde-
oder Maultiergespanns vollzogene Uberfiihrung des Verstorbenen zum Friedhofs-
gelande, hier wie dort begleitet von Fackeltrdgern, Familienangehorigen und
Freunden, die Hochzeits- beziehungsweise Klagelieder singen.’®* Bekrdnzung und
Parfiimierung, von denen bei Artemidor weiterhin die Rede ist, wurden den Toten
ebenso zuteil wie Braut und Brdautigam im Rahmen der Vorbereitungen auf das

579 Cf.S. Tr. 529-30: k&mo potpog &pap BEPay’ / ote mépTig épripa; vgl. auch Sappho, PLF, fr. 104
a (L.-P.): "Eomepe mavTa @épwv 80a @aivolig £0kedaa’ Abws, / Teépelg div, pépels aiya, pépelg dmut
paTepL Moida.

580 Zum Haaropfer fiir Hippolytos s. E. Hipp. 1423-27, wo von den méven péylota dakpvwv der
opfernden Madchen die Rede ist — ein Faktum, das BARRETT 1964, 4 an eine Fusion von Hochzeits-
und Begrdabnisbrauch denken 1af3t; vgl. auch Paus. I, 32, 1-4 sowie I, 43, 4 zum Haaropfer im Kult
der Iphinoe in Megara; fiir weitere Beispiele dieses weit verbreiteten Kultbrauchs s. BARRETT 1964,
4, Anm. 3, sowie REDFIELD 1982, 190-191.

581 Cf. REDFIELD 1982, 190.

582 Cf. Plutarch, fr. 168 Sandbach (= Stob. IV, 52, 49): 810 kal TO Pijpa TQ) PrHATL Kol TO Epyov TQ)
£pyw oD TeEAeUTAV Kal TeAEToBat Tpocéoike. Zum Begrébnis als Initiation s. auch HERTZ 1928.

583 Cf. Plut. Quaest. rom. 27, 271 D-E: xai yop map’ fiv €v Bowwtig kaiovol mpod Tfig BUpag Tov
a&ova

TG AUEENG, EPPaivOVTEG BETV TV VOUPNV EUPEVELY DG AVIPTHEVOL TOD ATGEOVTOG,

584 Cf. REHM 1994, 14; 26.
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Fest;"® dazu gehorte auch das rituelle Bad, fiir das man im Fall der Hochzeit
sogenannte ,loutrophoroi‘ benutzte. Daf} solche Vasen vereinzelt als Grabbeigaben
gefunden wurden, hat man als Beweis dafiir angesehen, daf3 die entsprechende
Person vor ihrer Hochzeit starb.”® So heifit es dann ja auch in einer Grabinschrift
des Meleager von der unverheiratet verstorbenen Klearista, sie sei statt mit einem
irdischen Brautigam nurmehr mit Hades vermahlt:

0V ydpov, GAN’ AiSav Emvupeidiov KAeapiota
8é&ato mapBeviag Gupata Avopeva.
Meleager, A.G. 7, ep. 182, 1-2

,Heirat nicht, sondern brautlichen Hades empfing Klearista,
als ihrer Jungfernschaft Giirtel sie einmal gelost.“>®

Die Zeilen klingen wie ein in den Alltag verlegtes Echo jener ambivalenten
Sprachbildlichkeit, mit der Sophokles den Abstieg Antigones in die fiir sie vorberei-
tete unterirdische Grabkammer als eine andere Form der Vermahlung beschreibt:

‘OpaT’ &, M yig matpiog moAttal,

Tav vedTav 680v

oteiyovoav, véatov 8¢ Qey-

yog Aevgoovoav deliov,

KoUMOT awdIG, AAAG |1’ O Tary-

koitag Adag {boav dyet

Tav Axépovtog

AKTAv, 00O’ DpEevaiwy Ey-

kAnpov, oUT &ni vuppeiolg

T pé TG VoG V-

vnoev, GAN’ AEpOVTL VULQEVLOW.
Sophokles, Antigone 806-816

»Seht mich, o Biirger des Vaterlands,

die den letzten Weg

geht, den letzten Schein

erblickt der Sonne, und nie mehr wieder, sondern der alle
zur Ruhe legende Hades fiihrt lebend mich

585 Zum Brauch des Schmiickens von Grdbern und Verstorbenen mit Krdnzen sowie der
Ausstaffierung des Toten mit verschiedenen Grabbeigaben, darunter duftenden Olen, s. WEBER 2012,
87.

586 Cf. REHM 1994, 27: ,, The presence of vases associated with weddings among the grave gifts —
mainly loutrophoroi, but also lebetes gamikoi — indicate that the grave was probably that of a young
man or woman who died before marriage ...“

587 Fiir weitere Versinschriften auf Epitaphien fiir unverheiratete Frauen, deren Tod als Vermah-
lung mit Hades beschrieben wird, s. SEAFORD 1987, 106, Anm. 11.
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zu des Acherons

Ufer, der Hymenden

nicht teilhaftig, nie zur Vermahlung
besang mich ein Brautlied,

sondern mit Acheron werde vermahlt ich.*

Die Metaphorik setzt sich fort, wenn Antigone das ihr drohende unterirdische
Verlie mit & TOpPPog, & vup@siov — ,,0 Grabgemach, Brautkammer“ — anspricht.
Man hat zu Recht festgestellt, daf’ in der Literatur, namentlich in der Tragddie, das
gestOrte Hochzeitsritual weit 6fter anzutreffen ist als das harmonisch verlaufende.>®
Dabei ist es gerade die Verwobenheit von Hochzeit und Tod, die immer wieder zur
Gestaltung kommt, im Motiv der gewaltsamen Vermdhlung des Hades mit Perse-
phone im homerischen Demeter-Hymnus ebenso wie in der triigerischen Doppel-
bodigkeit, mit der in Euripides’ Iphigenie in Aulis Agamemnon seine Tochter unter
dem Vorwand einer geplanten Hochzeit mit Achill zu ihrer Opferung ins Heerlager
der Griechen lockt. Artemidors Bemerkungen {iber den wechselseitigen Verweis-
charakter von Hochzeit und Tod lassen sich also, wie gezeigt werden konnte, auf
eine ganze Reihe von gesellschaftlich relevanten Zeugnissen, von allgemein verbrei-
tetem Brauchtum bis hin zu literarischen Bearbeitungen, zuriickfiihren.

Ahnlich verhilt es sich, wenn auch in einem etwas geringeren Umfang, mit der
Ausdeutung des Gastwirts (III, 57): Ilav8okevg TOIG HEV vogodat Bavatov onuaivet:
€otke yap Bavatw S 10 mavtag 8éxeobal — ,,Der Gastwirt bedeutet fiir die Kranken
den Tod. Er gleicht ndmlich dem Tod, da er alle aufnimmt.“ Hier liegt zunachst
einmal eine etymologische Erkldrung der Bezeichnung navdoxevg vor, die zugleich
wohl als Spiegel der volkstiimlichen Vorstellung von der Leutseligkeit eines Wirtes
angesehen werden kann. Was die Ubertragung dieses Bildes auf den Tod angeht, so
dringt sich dabei der Gedanke an die Bezeichnung des Hades als &vog moAvdéypwv
im homerischen Demeter-Hymnus auf,”® so daf} die Ebenen der alltéglichen Kommu-
nikation und der Literatur hier offenbar in gegenseitiger Komplettierung ineinan-
dergreifen.

Vereinzelt begegnen bei Artemidor auch Deutungen, die sich aus rein literari-
schen Quellen speisen, wie z.B. die Auffassung von zerbrochenen Sdulen als einem
Bild fiir den zu erwartenden Tod von Séhnen (II, 10): oi 8¢ (sc. kioveg) cuvTtpiBSpevol
viv OAeBpov onuaivovst- oTOAOL Yop oikwv Taideg eioiv Gpoeveg, (OG @now
Evpuntibng - ,,Zerbrochene Siulen bedeuten den Tod von Séhnen; die ménnlichen
Kinder sind ndmlich, wie Euripides sagt, die Stiitzen des Hauses.“**® Das explizite
Zitat, wie es hier begegnet, ist im Zusammenhang von Traum und Traumdeutung in

588 Cf. SEAFORD 1987, 107 (iiber das gest6rte Hochzeitsritual): ,, Tragedy is intensely interested in
this kind of disruption.”

589 Cf. Hom. h. Dem. 17; 31.

590 Cf.E.IT57.
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der Antike im allgemeinen eher selten anzutreffen, und wir werden bei der Be-
sprechung von Traumschilderungen insbesondere bei Aelius Aristides und Nonnos
noch sehen, daf} dort hauptsachlich mit impliziten, vom kundigen Leser selbst zu
entschliisselnden Anspielungen gearbeitet wird.

Werden also die Zeugnisse der literarischen Uberlieferung im engeren Sinn von
Artemidor offensichtlich nur am Rande beriicksichtigt, so ist ein anderer, halb
schriftlich, halb miindlich iiberkommener Bereich fiir ihn von umso grof3erer Rele-
vanz: der des Mythos. Das zeigt sich schon daran, daf} zahlreiche von ihm vorge-
stellte Deutungsvorschldge ohne solide Grundkenntnisse der griechischen Mytho-
logie gar nicht nachvollziehbar waren. Wenn es z.B. in III, 19 heifit: ,,Auf einem
zwei- oder vierrdderigen Wagen mit vorgespannten Menschen fahren [...] prophezeit
dem Traumenden iiberdies wohlgeratene Kinder“, so wird damit auf die legendaren
Briider Kleobis und Biton aus Argos angespielt, die sich — in Ermangelung von
Zugtieren — selbst in den Wagen ihrer Mutter einspannten, um sie rechtzeitig zum
Fest der Hera zu bringen.”®' Eine Vertrautheit mit den Gegebenheiten des Narzif3-
Mythos ist die Voraussetzung, um ein Sich-Bespiegeln im Wasser als Zeichen fiir
kommendes Unheil sowie Krdnze aus Narzissen als schlimme Vorboten fiir Seeleute
verstehen zu konnen.”*?> In IV, 43 ist von einer Frau die Rede, die trdumte, sie habe
die Taten des Herakles vollbracht. Der Traum geht in Erfiillung, als sie kurz darauf,
wie Herakles auf dem Oeta, bei lebendigem Leibe verbrennt.

Doch sieht Artemidor sich bei der Traumdeutung keineswegs in allen Fillen der
mythologischen Uberlieferung verpflichtet. So bedeutet fiir ihn die Schwalbe bei-
spielsweise nicht etwa Unheil, wie man aus dem Prokne-Mythos ableiten kénnte,
sondern ist, da sie frith morgens sich zeigt und ihr Lied ,ein Startsignal und
Aufforderung zur Arbeit“ ist, von guter Vorbedeutung fiir Arbeiten, Unter-
nehmungen und Musik.”®®> Bei dieser Deutung, die Artemidor ausdriicklich auf seine
eigene, aufgrund von Traumerfiillungen gewonnene Erfahrung zuriickfiihrt, sehen
wir ihn hin- und hergerissen zwischen der Position eines Empirikers, der, wie er
immer wieder betont, seine Erkenntnisse aus der genauen Beobachtung realer
Gegebenheiten bezieht, und der Attitiide des Gebildeten, der in seinen Deutungen
auf tiberkommenes Kulturgut zuriickgreift.”®* Die Empfehlungen, die er in IV, 47
dariiber gibt, welche Mythen fiir den Traumdeuter relevant seien und welche nicht,
darunter besonders der Rat, den ,,viel besprochenen* — moAvBpuAritolg — Mythen

591 Cf. Hdt. [, 31.

592 Cf. Artem. Oneirokr. 11, 7; 1, 77.

593 Cf. Artem. Oneirokr. 11, 66.

594 Ibidem: 6Bev TPoBEPEVOG £V GravTL TQ AOYw 0¥ TBaVH TAV Aeyopévwv dkoAouBelv GAAG TR
Tielpg TOV AMOTEAEOUGTWY ...; zu Erfahrung (neipa) und konkreten Beweisen in Form von erfiillten
Beispielen (paptupia TV drnoteAeopdtwyv) als Methoden Artemidors s. WEBER 1999, 220; zu Artemi-
dor als Empiriker vgl. auch BLuM 1936.
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vor den marginalen und wenig bekannten den Vorzug zu geben, offenbaren
Artemidor, bei allem Anschein von Exklusivitdt, den er sich zu geben versucht, doch
wieder als Popularschriftsteller. Dabei ist die hier sich zeigende Orientierung an der
breiten Masse von Angehorigen der gebildeten Mittelschicht ein typisches Merkmal
kommerziell tdtiger Traumdeuter. Der Anspruch philologischer Bildung, den
Artemidor namentlich zu Beginn des IV. Buchs mit aller Vehemenz vertritt, wird
durch die Bewertung mythologischer Details nach ihrem Bekanntheits- und
Beliebtheitsgrad wieder bedeutend abgemildert, und man hat mit Recht die These
BOWERSOCKs in Zweifel gezogen, Artemidor habe sich mit seinen Oneirokritika
hauptséchlich an die gesellschaftliche Elite gewendet.”®

Die populdrwissenschaftliche Grundausrichtung dieses Werks und die damit
einhergehende Orientierung an einem solide gebildeten, aber nicht unbedingt eli-
tdren Publikum bestatigt sich nicht zuletzt auch durch einen abschlieflenden Blick
auf die Stellungnahme Artemidors hinsichtlich der Frage nach dem endo- oder
exogenen Ursprung von Trdumen. In ausdriicklicher Distanzierung von einem
rigoros philosophischen Ansatz, wie Aristoteles ihn in seinen traumtheoretischen
Schriften vertreten hatte, bezeichnet er aus der fiir ihn typischen Warte des
Empirikers und Positivisten all jene Traume als ,gottgesandt“, die génzlich
sunerwartet“ (&mpoo8oknta) iiber ihre Empfinger hereinbrechen.”®® Wenn er
dagegen, wie der ausfiihrliche Katalog in Buch II, 34-39 zeigt, dennoch das
Auftreten von Go6ttern im Traum konzediert, so ist dabei nicht an einen Einbruch der
Transzendenz zu denken, vielmehr handelt es sich um Visionen von Gottergestal-
ten, die dem Trdumenden durch die Kenntnis entsprechender Bildwerke aus der
Wachwelt wohl vertraut sind. Unbeeintrdchtigt von dieser Gleichschaltung der
Gotter mit anderen Traumgegenstanden kommt der Gedanke von ihrer heraus-
gehobenen Stellung da wieder voll zum Tragen, wo Artemidor sie im Traum nicht
nur stumm auftreten, sondern zu Verkiindern von Spriichen werden 1df3t. So heif3t
esin IV 71, daf3 ,,die Gotter und alle zuverldssigen Gewahrsmanner auf jeden Fall die

595 Cf. BOWERSOCK 1994, 97 f.; vgl. dagegen den Versuch einer Einteilung von Artemidors
,Publikum‘ in ,Kunden‘ aus allen sozialen Gruppen und Leser, die sich aus Fachpublikum und
einigermafien gebildeten Laien der ,sub-élites’ zusammensetzten, bei WEBER 1999, 228. Zum
Kleinbiirger und parawissenschaftlich Interessierten als Hauptaddressat Artemidors s. GUIDORIZZI
1985, 159 f.

596 Cf. Artem. Oneirokr. IV, 3: Bgonépmntoug 8¢ dveipoug yod Tovg aigvidiov EploTapévous, wg Kal
TGVTa T AmPoadoknTa Bedmepmta kahodpev; vgl. auch 1, 6: T& 8¢ Toig mepl pndevog ppovtifovoty
£QLOTAPEVA KOL TIPOAYOPEVOVTA TL TWV ECOUEVWV Ayab@V f| KAK@WV BeOTEUTTA KAAETTAL. OVY Opoiwg
8¢ viv éyw wg AplotoTtéAng Slamop® ndtepov EEwhev MUV £0TL TOD GvelpwooeLy 1 aitia UTO Beod
ywopévn i &vBov aitidv Ti, 6 AUV SlatiBnot TV Yuyxnv Kal otel @voel oUPPEPNKOG avTH, GAAK
Beomiepnta 6N kal €v TR ouvnBeig Tdvta Ta &npoodoknTa kahodpev. Siehe ferner IV, 59, wo er den
exogenen Ursprung von Triumen génzlich ausschlieft: 60ev Gv Tig péAota kotapdbot OTL Tiig
Puxis Epya eiotv ol verpot, kat 6Tt ol VNS Tvog E5wBev yivovTa.
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Wahrheit sagen, jedoch manchmal einfach und verstandlich reden, manchmal aber
in Rétseln.“*” Dabei ist laut Artemidor der dunkle Charakter géttlicher AuBerungen
durchaus vorherrschend (IV, 71): ,,Verstdndlicherweise sprechen die Gotter das
meiste verschliisselt, da sie kliiger als wir sind und wollen, dal wir nichts ungepriift
iibernehmen.“**® Es handelt sich hier um die etwas linkische, da allzu anthro-
pomorphe Formulierung einer traditionellen, mit der Praxis der Orakel in enger
Wechselwirkung stehenden Auffassung, nach der die Artikulation in Réatseln cha-
rakteristisch fiir die Sphare des Gottlichen ist. Daf3 diese Eigenheit besonders in der
Kommunikation mit Weisen voll zum Tragen kommt, wird in einem Fragment des
Sophokles nahegelegt:

00POIG PEV aiviKTipa OeaaTwy Gel,
oKa01G 8¢ padAov kav Bpoxel Siddokalov.
Sophokles, fr. 704 Radt

»Den Weisen Gétterspriiche stets verrdtselnd,
den Ungebildeten ein schlechter und verkiirzter Lehrer.“

Diese Verse, die sowohl bei Plutarch, De Pythiae oraculis 406 F als auch bei Clemens
von Alexandrien, Stromateis 5, 24, 1 zitiert werden, zielen darauf ab zu zeigen, daf3
die Kompliziertheit gottlicher Aulerungen je nach dem intellektuellen Vermégen
des Empfangers variiert, das Mitgeteilte aber nur dann auf der Hohe des Géttlichen
ist, wenn es in Rétseln und nicht etwa in klarer, unverschleierter Redeweise vorge-
bracht wird.

Die allegorische Verrdtselung von Traumen erreicht also laut Artemidor einen
Hohepunkt, sobald es ihren Empfangern so scheint, als ob die Gotter selbst das
Wort ergreifen. Wahrend jedoch Artemidor dazu tendiert, solche Traumerschei-
nungen als Projektionen einer phantasiereichen Seele aufzufassen, tragen die in
den Traumen der Hieroi Logoi des Aelius Aristides auftretenden Gottheiten — seien
es nun Asklepios, Athene, Sarapis oder Isis — ganz deutlich gezeichnete Ziige von
Vertretern einer héheren quasi-mystischen Welt, aus der heraus sie sich dem Autor
zum Zwecke des Heils und der Erlésung in seinen Traumen immer wieder zuneigen.
Dabei kennzeichnet, wie wir im folgenden zeigen werden, die geschilderten Visio-
nen auch in den Hieroi Logoi ein hoher Grad von metaphorischer Verratselung.
Doch ist das ins Auge gefaf3te Publikum, anders als bei Artemidor, der sich ja — wie
wir sahen - an einer solide gebildeten Mittelschicht orientiert, im Falle des umfas-
send belesenen Literaten Aristides vielmehr ein eher kleiner Kreis von Lesern, die

597 Cf. Artem. Oneirokr. IV, 71: ... mapakeioBw oot kai 0UToG 6 Adyog, ()G dpa oi Beol kai mMavTeg ol
GE10TIOTOL TAVTWG HEV AANOT Aéyouatv, GAAG TIOTE pev &A@ Aéyouat, ToTe 8¢ aiviooovTal.

598 Cf. Artem. Oneirokr. IV, 71: ... kal yap €ik0g ToUG B0V T& TIOAAG 8L aiviypdtwv Adyewv, Eneldn
Kal oQWTEPOL BVTEG U@V alT@V 0USEV UG dBacavioTws BovAovtat AapBavetv.
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als menaibevpévol kat’ é8oxrjv auch noch entlegene literarische Anspielungen erken-
nen und durch diese Teilhabe am Wissen des Autors bei der Deutung der geschil-
derten Traume selbst aktiv werden kdnnen.

4.3 Der Titel der Hieroi Logoi des Aelius Aristides und seine
Implikationen fiir den allegorisierenden Stil dieses Werkes

In Gestalt einer Sammlung von kunstvoll kodierten Traumbildsequenzen treten die
Hieroi Logoi den handbuchartig systematisierten Dekodierungsanweisungen bei
Artemidor gleichsam als Komplement gegeniiber. Man hat diese Aufzeichnungen
von Heiltrdumen, die in der Antike eher isoliert dastehen und allenfalls mit den
aretalogisch preisenden Berichten der €ykdtoyol, der ,,Festgehaltenen* der Isis- und
Sarapis-Heiligtiimer der Ptolem&er-Zeit, in eine Reihe zu stellen sind, iiber lange
Zeit hinweg hauptsdchlich als das bemerkenswerte, in seiner Detailliertheit biswei-
len sogar abstoflende Dokument einer Krankheitsgeschichte betrachtet, doch ist
man inzwischen mehr und mehr dazu iibergegangen, diesen Text dariiberhinaus
auch als ein bedeutendes Zeugnis der Selbststilisierung eines Rhetors zum favori-
sierten Zogling seines gottlichen Mentors zu wiirdigen.” Die im Rahmen dieser
Studie vorgelegte Deutung der Hieroi Logoi geht freilich noch einen Schritt weiter.
Es soll gezeigt werden, dafi es Aristides hier nicht nur darum geht, seine
rhetorischen Fahigkeiten herauszustreichen, die er selbst einmal mit unverhohlener
Eitelkeit sogar iiber die des Demosthenes stellt.® Vielmehr tritt er, wie wir anhand

599 Zu den Hieroi Logoi als dem autopathographischen Bericht eines Neurotikers s. z. B. WEINREICH
1914, 600: ,... er hat in den siebzehn Jahren ungefdhr alle Krankheiten gehabt, die ein
Neurastheniker haben kann, und ebenso bunt ist die Art der Mittel.“ Siehe ferner BONNER 1937, 129,
der Aelius als ,,brainsick noodle* bezeichnete und damit weithin Anklang fand; DoDDS 1965, 39-45;
FESTUGIERE 1954, 85-104 (mit besonderer Betonung auf dem religiésen Heilsindividualismus der
Heiligen Berichte). BOWERSOCK 1969, 69 spricht von ,,abundant and often disagreeable evidence for
an inordinate obsession with bodily ailments which has to be denominated hypochondria.“ Zum
Kklinischen Fall wird Aristides bei MICHENAUD/DIERKENS 1972; vgl. noch BUSINE 2005, 114, die den
Inhalt der Hieroi Logoi auf folgende Weise zusammenfafit: ,,Entrecoupés de réflexions médicales et
théologique, les iepol Adyoy, [...], décrivent minutieusement la devotion a Asclepios d’ un malade
hypocondriaque.” Fiir einen umfassenderen, das Element rhetorischer Selbststilisierung mit einbe-
ziehenden Ansatz s. COX MILLER 1994; SFAMENI GASPARRO 1998 A, bes. 132-133; PERNOT 2002 und
2006; DOWNIE 2013 A.

600 Vgl. die Traumschilderung in Hieroi Logoi IV, 19, in dem Aristides dieses Selbstlob einem
Mann namens Rhosander in den Mund legt: €nerta Aéyewv mepl TV Adywv T@V EU@V €lg boov
TpoBePnKOTeEG £iev, pvnodfivar pev S IAGTwvog kol AnpooBévoug, £@° olomep €uviiodn
Ekatépov-akpotelevTiov & émbeivat, TapAABeg MUV TQ AEWpaTL TOV Anpoodevn, wg und’ avTtoig
&pa Toig PIAoTdOIS eival Urep@povijoal. Zu Aristides als ,neuem Demosthenes in der spiteren
Tradition s. ROHDE 1914, 350 f. und Anmerkungen.
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von Einzelinterpretationen darlegen, zugleich auch in einen Dialog mit den Fein-
sinnigsten unter seinen Lesern, die er durch vielerlei literarische Anspielungen und
versteckte intertextuelle Verkniipfungen zu Teilnehmern eines intellektuellen Spie-
les werden 14f3t, dessen Ziel es ist, unter der Oberfliche der meist in rein soma-
tischen Heilanweisungen sich erschopfenden Traumerzdahlungen einen tieferen
Sinn zu entdecken. Das allusive Potential der in den Hieroi Logoi wiedergegebenen
Traumerzahlungen ist in der Aristides-Forschung bisher freilich weitgehend igno-
riert worden. Dabei mag insbesondere die Tatsache, dafl Aristides angesichts seiner
Traume sich gelegentlich selbst als Deuter versucht, seine Interpreten davon abge-
halten haben, sich in den Prozef3 des Auslegens mit einbezogen zu sehen.®® Aller-
dings kann es einem aufmerksamen Leser nicht entgehen, dafy die hermeneutische
Tatigkeit des Autors selbst sich darauf beschriankt, einige wenige Details seiner
Traume herauszugreifen und diese dann in der Regel als Bilder fiir medizinische
Heil- oder sonstige Handlungsanweisungen auszudeuten.®® Besonders auffillig ist
dieses Vorgehen da, wo solche Elemente lediglich den Bruchteil einer grofleren
Traumerzdahlung ausmachen. So wird z. B. im Rahmen der ganz augenscheinlich
symbolisch befrachteten Visionsschilderung HL I, 22, die ich an anderer Stelle
ausfiihrlich besprochen habe, das Element des Hochhaltens der Fackel, offenbar auf
den Kontrast zwischen Feuer und Wasser anspielend, auf eine geradezu antikli-
maktische Weise als eine Aufforderung zur Enthaltung vom Baden ausgelegt.®® Was
der Autor uns prasentiert, ist eine Anzahl von einigen iiber die Hieroi Logoi
verstreuten Einzeldeutungen beziehungsweise Deutungsversuchen, die zuweilen

601 Siehe z. B. NAF 2004, 121: ,,Die Sinngehalte der Traume erscheinen als offensichtlich, Aristeides
zeigt sich als erfolgreicher Interpret der Mitteilungen seines Gottes.” Vgl. ferner DOWNIE 2013 A, die
auf den Seiten 74-78 eine Reihe von Traumerzdhlungen bespricht, in denen Aristides sich selbst als
Deuter betdtigt, wobei seine Deutungsversuche sich freilich auf das Somatisch-Medizinische
beschranken.

602 Siehe z. B. HL I, 28: ein Knochen im Magen als Zeichen fiir Erbrechen oder Aderlaf3; I, 51: eine
Schriftrolle des Menander als Aufforderung zum Bleiben (pévew &v8pa); I, 54-55: vergiftete Feigen
als Zeichen fiir Erbrechen oder Fasten.

603 Cf. HL I, 22: xai 1 Aapmag fipBn. dlovoia. Zur Traumerzdhlung als ganzer s. BITTRICH 2010,
123-126. Vgl. auch den weiter unten (S. 246-247 sowie S. 249-250) besprochenen ,Leitertraum‘ in HL
I, 46-50, wo das in der Erzahlung selbst eher marginale Element des Erblickens von ausgeworfener
Grabenerde am Ende von Aristides als ein Zeichen fiir Erbrechen gedeutet wird. Zur Tatsache, daf3
die vom Autor selbst artikulierten Deutungen seiner oft hochgradig symbolischen Trdume in der
Regel erstaunlich ,simpel‘ anmuten, vgl. auch BEHR 1968, 193: ,,In interpreting his dreams, no matter
how much symbolism they may contain, A. shows a marked bias toward treating only their direct
and clear implications, as if they were a simple horama, or in the parlance of Artemidorus, ,a theo-
rematical dream.‘ This unilateral interpretation was due mostly to the medical dreams, which were
patently clear. It is another indication of Aristides’ intense dependence on such dreams, that he
carried by analogy the simple interpretation which they required into dreams which were definitely
symbolic.*
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alles andere als befriedigend sind, sich manchmal sogar als falsch erweisen und
meistenteils eben nur Teilaspekte eines Traumes betreffen. Die Tatsache, dafl die
Interpreten sich im Hinblick auf eigene Deutungstatigkeit dennoch zuriickgehalten
haben, liegt wohl in der oben bereits angefiihrten Tendenz begriindet, die im
Rahmen von medizinischer Inkubation empfangenen Orakeltraume im Einklang mit
der xpnpotiopog-Definition des Macrobius grundsétzlich als eindeutig, oder doch
zumindest als nur geringfiigig verritselt, anzusehen.®*

In der hier vorgelegten Deutung der Hieroi Logoi geht es uns dagegen darum zu
zeigen, dafl die von Aristides geschilderten inkubatorischen Erfahrungen und Heil-
traume sich weder auf blof3 medizinische Aspekte beschranken, noch sich darin
geniigen, auf eine eigenwillige und innovative Weise c@pa und Adyog des Autors zu
parallelisieren, indem sie die Heilung des Korpers und das Fortschreiten im redneri-
schen Bereich gleichsam als zwei Seiten einer Medaille prisentieren.®® Vielmehr
liegt {iber diesen beiden Aspekten, von denen der somatische insbesondere im
ersten Logos, der des rednerischen Fortschritts dagegen im vierten Logos im Mittel-
punkt steht, noch ein dritter, der im Bereich des Kultischen zu verorten ist. Dabei
darf die Praxis der rituellen Inkubation, deren Bedeutung fiir die Hieroi Logoi
durchaus gesehen wurde,®® eben nicht als ein lediglich medizinisches Phidnomen
angesehen werden; und man hat zu Recht darauf hingewiesen, daf} die Traumer-
zdhlungen des Aristides mit ihrer Detailfreudigkeit und dem ,episodic style‘, in dem
das Gesehene hier scheinbar ungefiltert wiedergegeben wird, von den aus dem
Umfeld von Asklepios-Heiligtiimern {iberlieferten knapp gehaltenen Votivtafeln
geheilter Inkubanten, in denen die Genesung von korperlichen Gebrechen im Mittel-
punkt steht, deutlich abweichen.®” Fiir die Hieroi Logoi diirften viel eher die um-
fangreicheren Aufzeichnungen aus den hellenistischen Kulten dgyptischer Heilgott-

604 Vgl. oben, S. 10; zu der in tempelmedizinischen Trdumen verwendeten Symbolik als
,elementary*s. DOWNIE 2013 A, 72 (vgl. oben S. 14, Anm. 34).

605 Zu einem starken Ton auf dem Somatisch-Medizinischen s. DOWNIE 2013 A, 125: ,,In the physi-
cal narrative of the HL, then, Aristides creates space for himself to play the game of sophistic one-
upmanship and performative excess that he disdained in his more straightforward polemical en-
gagements.” Zur Verwobenheit von Kérper und Adyog in den HL vgl. z. B. PETSALIS-DIoMIDIS 2010,
150: ,,The Hieroi Logoi constructs a highly individualized, but simultaneously public model of reli-
gious behaviour. Body and logos are intimately interwoven in order to construct a coherent and
monumental religious discourse.“ Ahnlich DOWNIE 2013 A, 175 (iiber die HL): ,,... the narrative re-
veals body and oratory as twin manifestations of Atistides’ divinely inspired powers.“

606 Fiir eine ausfiihrliche Darstellung des Asklepieions von Pergamon sowie eine Besprechung der
aus seinem Umfeld erhaltenen Votivinschriften und ihrer Beziehung zu den Traumerzdahlungen der
HL siehe PETSALIS-DIOMIDIS 2010, 151-275. Einen Vergleich von inschriftlichem Material mit den HL
bietet in Ansatzen bereits WEINREICH 1909, 110-116.

607 Cf. DOWNIE 2013 A, 57-58, die sich in ihrer Beschreibung der Traumerzdhlungen des Aristides
als ,episodic‘ auf HARRIS 2009 und dessen Unterscheidung von ,epiphany dreams‘ und ,episodic
dreams‘ beruft.
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heiten Pate gestanden haben. Zwar handelt es sich hier um eine fiir uns nur noch in
sparlichen Resten greifbare Tradition, doch l4f3t sich einer Auflerung des Strabon
iiber das Sarapisheiligtum in Kanopos immerhin entnehmen, daf} die von seinen
Besuchern verfafiten Berichte in zwei Kategorien zerfielen (Strabon XVII 1, 17 p.
801): ouyypé@oual 8¢ Tveg kal TaG Oepaneiag, GAAot 8¢ dpeTdg TV Evtadda Aoyiwv
- ,Einige schreiben auch die Heilungen auf, andere aber die Wunder der dort
erteilten Spriiche.“%® Wihrend also die erste Gruppe der hier erwdhnten Inkubanten
sich mit der Wiedergabe der ihnen vom Gott verordneten therapeutischen Maf3-
nahmen begniigte, ging es der zweiten darum, das von ihnen gehérte Wunderbare
in umfassenderer Weise festzuhalten. Von Berichterstattungen iiber die Wunder des
Gottes weit iiber das blof3 Medizinische hinaus ist auch im Sarapis-Hymnus des
Aristides die Rede:

OVTOG E0TIV O ... TOIAG TV AVEUWY ...,

0VTOG DBwWp Avrike MOTIOV v péon BaNdTT,

0UTOG KEWWEVOUG AVETTNOEV.

0UTOG MEPLoTIoVSAaTOV AL QGG TOTG BeaTai £deiEey,
v iepai Bfjkat PiBAwWV iepdv dmeipoug dplBpovS Exoucty-

Aelius Aristides, Ei¢ Sdparmv (or. XLV Keil), 29-30

»ER ist der Herr der Winde ...,

ER hat trinkbares Wasser mitten im Meer nach oben geschickt,

ER hat Darniederliegende aufgerichtet,

ER hat das heif3 ersehnte Licht des Helios den Schauenden gezeigt,

woriiber die Tempelbibliotheken eine unendlich grofe Anzahl heiliger Biicher haben.“¢!°

Von den hier erwdhnten iepai BiBAal ist uns kein einziges erhalten,® doch diirfen
wir wohl annehmen, daf} es die fiir solche Tempelschriften typische Tradition eines
umfassenden aretalogischen Preisens war, auf deren Boden Aristides sich beim
Verfassen der Hieroi Logoi bewegte, ist doch der von ihm geschilderte Umgang mit
seinem Gott Heil-suchend in einem viel existentielleren Sinne als der blofl zum
Zwecke der Auskurierung ganz bestimmter gesundheitlicher Probleme praktizierte

608 Zu dem Strabon-Zitat s. WEINREICH 1909, 119, der darauf hinweist, daf3 wir es hier mit ,,zwei
Arten religioser Schriftstellerei” zu tun haben.

609 Siehe dazu die Aretalogie des Steuermannes Syrion bei TOTTI 1985, 32, der dem Gott Sarapis
dafiir dankt, daf} er zur Rettung seiner vom Verdursten bedrohten Seeleute Trinkwasser mitten aus
dem Meer schopfen konnte.

610 Zu solchen Berichten von Sarapis-Wundern s. auch ENGSTER 2010, 295-301 iiber ein bei Tacitus
hist. 4, 81 und Sueton Vesp. 7 erwdhntes, vom Kaiser Vespasian im Zuge eines Aufenthalts in
Alexandrien vollzogenes Heilungswunder sowie die gleichfalls dem Einwirken des Gottes zuge-
schriebene besonders hohe Nilschwelle gelegentlich dieses Aufenthalts.

611 Vgl. dazu auch unten, S. 233, Anm. 737.
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rituelle Heilschlaf.®> Bereits im Zuge unserer Besprechungen der Visionen von
Asklepios als Loszuteiler (HL II, 30-33) und Schlangenhalter (HL IV, 35-56) sowie
der Philumene-Episode (V, 18-25) erwies es sich als das eigentliche Anliegen
unseres Autors, von seinem gottlichen Gegeniiber einen ganzheitlichen, einer Neu-
geburt gleichenden Wandel zu erwirken, der sich uns als ,Wendung seiner Lebens-
lose‘, als Wechsel der géttlichen tutela {iber sein Leben oder auch als ,Losung ein fiir
allemal‘ darstellte. Es zeigte sich mithin, daf3 den Begegnungen des Aristides mit
seinem Heilgott hier der Charakter initiatorischer Weiheerlebnisse anhaftet, wobei
freilich die mit ihnen verbundenen religiésen arcana geschickt in das Gewand von
bildreichen Traumerzdhlungen gekleidet werden. Die von einigen Forschern vertre-
tene Ansicht, der Asklepioskult enthalte keinerlei mysterienhafte Elemente, erweist
sich vor diesem Hintergrund als fragwiirdig, eine Kraftigung erfahrt dagegen die
Position derer, die — gestiitzt auf einige rare, aber doch eindeutige Textzeugnisse —
einen Bezug des Kults zu initiatorischen Weihen (teAetai) als gesichert ansehen.
Ein Fingerzeig auf das verschleiernde und zugleich an kultische Rituale
gemahnende Potential der Traumberichte des Aristides ist, wie wir an dieser Stelle
dartun wollen, bereits in ihrer Betitelung als Hieroi Logoi enthalten: Das Verlesen
oder auch Rezitieren eines Hieros Logos, von dem man aufgrund der weiter unten
aufgefiihrten Zeugnisse wohl annehmen kann, daf} er allegorisch verratselt war,
gehorte in vielen Fallen als ein integraler Bestandteil zu religiosen Zeremonien. So
ist in Platons Staat von ,,Biichern des Musaios und Orpheus* die Rede, die von den
wandernden Bettelpriestern, den &yvpTtat, bei ihren Gangen durch die Hauser der

612 Zur Einordnung der Hieroi Logoi unter das genre der ,aretalogia‘ vgl. GUIDORIZZI 2013, 166: ,,i
Discorsi Sacri di Elio Aristide sono un esempio un po’ particolare di questo tipo di letteratura
(Paretalogia) ...“ Den aretalogischen Charakter der Schrift betont ferner auch STEPHENS 2013, 62-79,
wobei er allerdings die Kompetenz des Asklepios auf korperliche Heilung beschrankt wissen will
(68): ,,In the cult of Asclepius, salvation was defined in terms of physical healing. Zu Asklepios als
einer allumfassenden, mit soteriologischen Ziigen ausgestatteten Heilgottheit, deren Kompetenzen
sich gerade auch aus dem Blickwinkel des Aristides eben nicht nur auf das Erteilen von medizi-
nischen Heilanweiungen beschrinken, sondern durchaus auch das Auflern von Orakelspriichen mit
prophetischem Charakter mit einschliefien, siehe dagegen ISRAELOWICH 2012, 153-165.

613 Fiir die Ansicht, der Asklepioskult habe keinerlei Verbindung mit Mysterien s. z.B. STEPHENS
1913, 68: ,,... the cult of Asclepius did not include any initiatory rituals similar to ,mysteries‘ in
which soteriological knowledge was revealed to the initiate.“ Fiir die Gegenposition vgl. BONNE-
CHERE 2003, 121: ,,Dernier point de recoupement dans ces listes, les acitvités mystériques, souvent en
marge des pratiques oraculaires. Orphée, Musée, Zalmoxis, Aristée, Asclépios, Héraclés et Dionysos
sont directement rattachés a quelque teAetai.“ Siehe ferner ders. 2003, 192-193: ,,Décrivant ses
visions oniriques en des termes mystériques, et nommant sa relation avec Asclépios iepog Adyog,
Aelius Aristides était persuadé de ce que son dieu tutélaire, qu’'un hymne orphique nomme ocwTtrp
comme tant d’inscriptions, était un dieu a mystéres.“ Vgl. auch die auf der gleichen Seite befind-
lichen Bemerkungen des Autors iiber die ,,composante mystérique d’Asclépios®, mit Verweis auf
Paus. II, 26, 8 und Marc Aurel, Briefe an Fronto 3, 10, p. 43, 15.
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Reichen im Zuge von kathartischen, von Opfern begleiteten Riten zur Vorbereitung
auf das Jenseits verwendet wurden.®* Die Anwendung von iepot Adyot im Rahmen
von Einweihungszeremoniellen wird fiir den Kult des Dionysos-Sabazios durch
einen Passus in Demosthenes’ Kranzrede bezeugt, in der dieser seinen Gegner
Aischines mit der Bemerkung verspottet, er habe ,seiner Mutter, wenn sie die
Weihen vollzog, die Biicher vorgelesen“.®”> Der Gebrauch von schriftlich fixierten
Texten in orphischen Initiationsriten 1483t sich hingegen dem im Zusammenhang mit
den Schriftstiicken des Telesphoros bereits erwdhnten Dekret des Ptolemaios IV.
Philopator aus dem Jahre 214 v. Chr. entnehmen, in dem, wie wir gesehen haben,
die Orpheotelesten dazu aufgefordert werden, dem Herrscher das von ihnen
verwendete ,heilige Buch‘ in Form eines versiegelten Exemplars zur Verfiigung zu
stellen.®® Ebenfalls aus dem Umfeld der Orphiker besitzen wir mit dem Derveni-
Papyrus ein wichtiges Zeugnis fiir die Verrdtselung als ein hdufig anzutreffendes
Kennzeichen von Mysterientexten. So schreibt im Derveni-Papyrus, Col. VII, Z. 7-8
der anonyme Kommentator {iber Orpheus, den Verfasser der von ihm interpretierten
Theogonie: iep[oAoyleitar pev ovv kai &[md To]d mpwTov [del] péypt ov [teleluTaiov
pripatoc®” — LEr praktiziert nun also durchweg sakrales Sprechen vom ersten bis
zum letzten Wort.“ Dafl mit dem Terminus iepoloyeitat ein bewuf3t verrédtselnder
Stil gemeint ist, wird aus den unmittelbar vorausgehenden Zeilen deutlich, in denen
der Kommentator die Poesie des Orpheus als aiviypatwdng bezeichnet und dem
Orpheus bescheinigt, er habe ,in Rétseln Grofles“ verkiindet.®"® Ahnliches ist {iber
die iepoldyol, also die Rezitatoren von Mysterientexten, noch bei einem kaiser-
zeitlichen Autor wie Damascius zu lesen.®”® Wie wir bereits im Rahmen unserer
Untersuchungen zur Philumene-Episode im fiinften Buch der Heiligen Berichte
vermerken konnten, war ein Hieros Logos in der Regel geheimzuhalten.®® Wenn er,
entgegen seiner Bestimmung, doch einmal an eine breitere Offentlichkeit gelangte,
so war die Gefahr, dal er von Uneingeweihten verstanden wurde, durch die fiir
diese Texte typische allegorische Verschliisselung, um nicht zu sagen: Versiege-
lung, duflerst gering gehalten. Zur Veranschaulichung dieser Praxis kann die weiter
oben bereits angefiihrte Anekdote aus Plutarchs Leben des Alexander herangezogen
werden, wo ja, wie wir gesehen haben, das Mysterium der Initiation auf die
Philosophie iibertragen wird, als Aristoteles Alexander gegeniiber die Verdffent-

614 Cf. Plat. R. 364 E; vgl. dazu BAUMGARTEN 1998, 73-75.

615 Cf. Demosth. or. XVIII, 259: &vrjp 8¢ yevopevog Tii pntpl tehovon tag BiBAoug dveyiyvwokeg kai
TEA\a GUVEGKELVWPOD, ...

616 Siehe oben, S. 81, Anm. 285.

617 KOUREMENOS — PARASSOGLOU — TSANTSANOGLOU 2006, 75.

618 Siehe Col. VII, Z. 5: aivi[yplatwdng sowie Z. 6-7: [év aiv]iypag[iv 8¢ [pey]ldAq (KOUREMENOS —
PARASSOGLOU — TSANTSANOGLOU 2006, 75).

619 Cf. Damascius, De principiis 1, 78, 18: ... wg 1{8n TwEg iepoAdyot TobTo aivitTtovTal.

620 Siehe oben, S. 90, mit Anm. 330.
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lichung einiger esoterischer Lehren mit der Erklarung rechtfertigt, es handle sich
dabei um zugleich ,,Veroffentlichtes und nicht Veréffentlichtes® (ék8eSopévwv kal
ur éxdebopévwv) und sei lediglich fiir den philosophisch Vorgebildeten verstind-
lich.%® Der gleiche Topos wird von Aristides selbst in Ubertragung auf die Rhetorik
verwendet, wenn er in seiner Rede Ilepi ol mapapOeyparog sein Vorhaben recht-
fertigt, die Mysterien der Redekunst seinem Kritiker gegeniiber zu beschreiben,
obwohl er ihn fiir unwiirdig halt:

8£8otka PEV 0DV i} TP KWwPOV Aéyw Kai Tva Tpomov £EopxoDpal SeIkvig GpUATw T& iepd-
Opwg 8¢ womep &v pvbw Tig GndppnTog AGYog Toig pev dkovet Suvarois eliprioeTtal, ool 8E 008EV
p&AAOV.

Aelius Aristides, Ilepi To0 napapOéyuarog (or. XXVIII Keil), 113

wIch flirchte nun, daf} ich zu einem Tauben spreche und auf gewisse Weise ,die Mysterien
austanze‘, indem ich einem Uneingeweihten die heiligen Dinge zeige. Dennoch aber wird es
wie eine nicht mit Worten zu artikulierende Erzdhlung innerhalb eines religiosen Mythos
denjenigen, die zu héren vermogen, gesagt werden, dir aber umso weniger.“

In der hier verwendeten Bildlichkeit schliipft Aristides gleichsam in die Rolle eines
Hierophanten, der freilich ,,die heiligen Dinge“ nur denen offenbart, die iiber ein
entsprechendes Horvermégen verfiigen — Toig dkxovewv Suvatoig. Ahnliche Vor-
stellungen begegneten uns bereits bei Philo von Alexandrien, der ja einerseits die
jiidische Religion in ihrer Gesamtheit zum Mysterium, die Torah zu deren Hieros
Logos und Mose zum Hierophanten erklart, andererseits in seiner Schrift De somniis
die Bedeutung von maflig verrdtselten Traumen nur fiir die Scharfsichtigen — toig
08D kaBopdv Suvapévolg — erkennbar sein 148t.°2 Bei Herakleitos, einem Denker aus
dem Umfeld der stoischen Homerallegorese, findet sich das Bild vom Hierophanten
in Ubertragung auf Homer, wobei die Epen des Urvaters der griechischen Dichtung
nun ihrerseits die Ziige eines Mysterientextes annehmen.®” Indem Aristides mit
seiner Selbststilisierung zum Hierophanten an diese beiden Vertreter zweier bedeu-
tender Auslegungstraditionen, der jiidisch-alexandrinischen Allegoristik und der
paganen Homerallegorese, ankniipft, verleiht er seinen eigenen Schriften die Aura
von sakralen Texten mit einem Potential allegorischer Verrdtselung, eine Aura, die
im Falle der Hieroi Logoi durch den Titel noch zusitzlich akzentuiert wird. Man
kann also wohl nicht irregehen in der Annahme, daf} dieser Schrift eine Tendenz zu
mysterioser Verschleierung innewohnt, wie sie insbesondere bei Traumschilderun-
gen zu voller Entfaltung gebracht werden kann, bietet sich doch der den Traumen in
besonderer Weise eigene grofie Metaphernreichtum fiir eine Technik des absichtli-

621 Siehe oben, S. 81, mit Anm. 288.
622 Siehe oben, S. 162-163.
623 Siehe oben, S. 162, Anm. 545.
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chen Kodierens geradezu an. Dabei ist es Teil dieses Konzepts, daf3 der versteckte
Hintersinn sich lediglich denen erschliefit, die nach dem oben genannten Zitat aus
Iepi o0 napa@béyuarog zu den dkovewv duvatoic gehoren.” Gemeint ist damit
einerseits der umfassend belesene Rezipient, der das fiir die Zweite Sophistik so
typische Ideal des pepaideumenos insofern verkodrpert, als er iiber eine solide Kennt-
nis des Standardrepertoires klassischer griechischer Literatur von Homer iiber die
Tragiker und Herodot bis hin zu Plato verfiigt. Andererseits ist das gesteigerte Hor-
vermogen, von dem Aristides spricht, wohl auch auf Seiten derjenigen zu suchen,
die {iber Erfahrungen aus dem Bereich von religiésen Inkubationskulten verfiigen.
So ist ja dann auch der von Aristides gewdhlte Titel Hieroi Logoi und die damit
verbundene Signalsetzung mehr als ein blof3 rhetorischer Kunstgriff, und man wird
dem Autor sicherlich nicht gerecht, wenn man die religiose Befrachtung seines
Textes lediglich als den etwas manirierten Versuch eines Profilneurotikers auffaft,
sich durch den Gebrauch von einschldgiger Mysterienterminologie zu einem gottlich
inspirierten Kiinstler zu stilisieren. Zwar geht es hier ein Stiick weit auch um die
Selbstinszenierung eines Redners, doch kann man den Hieroi Logoi ihren Bezug
zum Kult nicht absprechen. Bereits bei der Behandlung des Timarch-Mythos in
Plutarchs Dialog De genio Socratis hatten wir gesehen, dafy man als Hieros Logos
auch jene Berichte benennen konnte, in denen die Besucher von Heilgottheilig-
tiimern ihre Erfahrungen wéihrend der Inkubation niederzuschreiben pflegten.®®
Dem Terminus Hieros Logos eignet also, wie gezeigt werden konnte, eine Doppel-
wertigkeit, indem er zum einen allegorisch verrdtselte Mysterientexte, zum andern
aber auch die Erfahrungsberichte von Inkubanten bezeichnet.

Werfen wir in diesem Zusammenhang einen Blick auf eine Traumerzdhlung, in
der Aristides zu einem sehr frithen Zeitpunkt innerhalb der Hieroi Logoi, im Rahmen
der tagebuchartigen Aufzeichnungen iiber seinen Unterleib, einen Ausblick auf sein
weiteres Vorgehen gewdhrt.

£80KouV yap w¢ &l Tfj elwbvig peAétn TV Adywv Anpocdévoug Tva peTayelpileoBon kail Aéyetv
81| pog Tovg ABNVaioug ()G EKeTvog (v ,DLETS PeV 0DV BI TOD KNPUKOG EPWTATE Tig dyopevety
BovAeTat, éyw 8¢ Dpdg RBEWS Gv Epoipny Tig VPV BoVAETAL TIPATTELY- 1] KWpWSia Ye TO Aotmov
£oTv; Eleyov 8e dvagpépwvy eig Tovg TeAunooéag Tob AploTto@dvoug wg kel Adyw TIg
nywvileto, épyw 8¢ ov.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi I, 16

,»Es schien mir namlich, als ob ich in meiner gewohnten Redeiibung etwas von Demosthenes
vor mir habe und zu den Athenern spreche, als sei ich jener: ,Ihr fragt nun also durch den
Herold, wer sprechen will, ich aber wiirde euch gerne fragen, wer von euch handeln will. Oder
ist das Ubrige eine Komédie?’ Ich sprach aber mit Bezug auf die Telmessier des Aristophanes,
wie dort jemand mit Worten kampft, mit Taten aber nicht.“

624 Siehe umseitig.
625 Siehe oben, S. 138.
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Hier ist es sicherlich nicht nur der Anspruch auf Anerkennung, aus dem heraus
Aristides sich zu einem neuen Demosthenes stilisiert. Indem er jene bekannte Stelle
aus der Kranzrede aufruft, wo der Herold vor die athenische Pnyx tritt und fragt, wer
bereit sei, das Wort zu nehmen, schafft er zugleich die Situation eines unmittelbaren
Dialogs mit seiner Leserschaft, die in diesem Moment wie von selbst in die Rolle der
erwartungsvollen Ratsversammlung von damals schliipft.®® Umso iiberraschender
ist die ebenfalls an einer Demosthenes-Rede orientierte Gegenfrage, wer von den
Zuhorern denn handeln wolle.®” Die sich anschlieBende Bezugnahme auf Aristo-
phanes’ Telmessier ist fiir uns aufgrund des fragmentarischen Erhaltungszustandes
dieser Komodie nicht mehr ganz nachvollziehbar, doch kann immerhin gesagt
werden, daf} Teil dieses Stiickes ein — hochstwahrscheinlich gerichtlicher — Agon
war, innerhalb dessen wohl auch Reden gehalten wurden.®® Was mit der Anspie-
lung auf ein Sprechen ohne £pyov gemeint ist, mufl uns im Hinblick auf den
spezifischen Kontext der Telmessier verborgen bleiben. Doch ist der rhetorischen
Frage ,,Oder ist das Ubrige eine Komédie?* immerhin zu entnehmen, daf3 Aristides
im weiteren Verlauf seiner eigenen Schrift eine Richtung einschlagen wird, die sich
deutlich von dem {iber die Telmessier Gesagten unterscheidet. Zu erwarten ist also
ein Stil, bei dem die Worte gerade nicht fiir sich alleine stehen, sondern vielmehr
von £pya begleitet werden. Die hier im Hintergrund stehende, bis auf Homer
zuriickgehende Adyog-£pyov-Antithese, bei der, insbesondere in ihrer Verwendung
durch die Tragiker, Adyog den Vorwand und Schein, £€pyov dagegen die Wirklichkeit
bezeichnet, hat etwa ein Jahrhundert vor der schriftstellerischen Tatigkeit des
Aristides eine schrittweise sich vollziehende Modifizierung erfahren.®” So steht in
dem oben bereits erwdhnten, Plutarch zugeschriebenen Fragment {iber den Tod als
Initiation der Begriff pfijpa fiir ,,Bezeichnung®, £pyov dagegen fiir ,,Bedeutung.*
Dieser Sprachgebrauch, der das in der modernen Linguistik etablierte Begriffspaar
von Denotat und Konnotat vorwegzunehmen scheint, wird bei Philo von Alexan-
drien noch weiter zugespitzt, wenn er Adyog und &pyov als termini technici zur
Bezeichnung von Literalsinn und iibertragenem Sinn bei Allegorese verwendet. Ein
Beispiel aus der Schrift De mutatione nominum, in dem von der tieferen Bedeutung
des Namenswechsels von Abram zu Abraham die Rede ist, mochte ich zur Illu-
stration hierher setzen:

626 Cf. Demosth. or. XVIII, 75.

627 Siehe die gegeniiber Aristides gerade umgekehrte Abfolge von Frage und Gegenfrage bei
Demosth. or. VIII, 23: i pév Toivuv eiwbad’ £kdoTOTe TOV MAPIOVT EpWTEv, Ti 0VV Y1) MOLETV; EY®)
8 vpdg EpwTiioat Bovopal, Ti obV xpr) Aéyetv;

628 Cf. Aristophan. Telmess., fr. 543: 00 Yp TiBepiev TOV dyGiva T6VEe TOV TPOMOV / (hoTEp TEWG TV,
AN KOV TIPAYUATWV.

629 Zur Geschichte der Adyog-£pyov-Antithese s. HEINIMANN 1965, 43-46.

630 Cf. Plutarch, fr. 168 Sandbach (= Stob. IV, 52, 49): 810 kai TO PAUK TG PAHATL KAl TO EpyoV TO
£pyw oD TeEAeUTAV Kal TeAeToBat pocéoike. (Vgl. oben, S. 172, Anm. 582.)



Der Titel der Hieroi Logoi des Aelius Aristides und seine Implikationen =—— 187

ToloDTa £818GxONnpev miepl ToD AOyw eV petovopacbivtog Epyw 8¢ petafaldvrog Ao
@uatooyiag pog TNV NOKIY PLAocOPiav Kal HETAVATTAVTOG &0 TiiG epl TOV KOoROV Bewpiag
TIPOG IV TOD MEMONKOTOG EMATHNY, €& NG EVOEPELAV, KTNHATWVY TO K&AAOTOV, EKTHONOTO.

Philo, De mutatione nominum 76

,Dies hat man uns gelehrt {iber den, der dem Wort nach (Adyw) seinen Namen gewechselt, der
Bedeutung nach (¢pyw) aber eine Wende von der Naturwissenschaft zur ethischen Philosophie
vollzogen hat und von der Untersuchung der Schépfung zum Wissen um den Schopfer heim-
gekehrt ist, von dem er Frommigkeit, das schonste unter den Besitztiimern, erwarb.“

Wir haben oben bereits gezeigt, in welch hohem Mafle Philo in der Tradition
alexandrinischer Allegoristik stand, jener Praxis der Bibelauslegung, die nach
seiner eigenen Berichterstattung in De vita contemplativa auch von den Therapeu-
ten, einer am mareotischen See siidlich von Alexandrien niedergelassenen asketi-
schen Kolonie, praktiziert und von Origenes zur Lehre vom dreifachen Schriftsinn
weiterentwickelt wurde.®! Die von Philo vertretene Allegoristik bildet das auf die HI.
Schrift bezogene jiidisch- (und spater auch christlich)-alexandrinische Pendant zu
einer mit Theagenes von Rhegion bis ins 6. Jh. v. Chr. zuriickgehenden Schule der
allegorischen Homerexegese, die im 1. Jh. n. Chr., also wenige Jahrzehnte vor der
Wirksamkeit des Aristides, mit Vertretern wie dem Stoiker Cornutus und Herakleitos
wieder in voller Bliite stand.®® In diese Tradition, die mit Krates von Mallos und
seiner Schule auch in Pergamon, einem der Zentren des Asklepios-Kultes, fest
etabliert war, ist, wie im folgenden zu zeigen sein wird, der Rhetor Aristides
eindeutig hineinzustellen. Dabei dient der Demosthenes-Traum als programma-
tische Ankiindigung. Wenn ndmlich die ausdriickliche Distanzierung von jener
Person, die in den Telmessiern blof3 mit Worten kdmpft, darauf hinweist, daf3 im
weiteren Verlauf der Heiligen Berichte die Adyot gerade nicht isoliert dastehen,
sondern ihnen auch £pya entsprechen werden, so ist im Lichte des zeitgendssischen
Gebrauchs dieser Antithese zu erwarten, daf3 es neben dem Literalsinn noch eine
zweite Ebene gibt. Der Hinweis auf die Telmessier gewinnt so, von der nach ihnen
benannten Komdodie des Aristophanes einmal abgesehen, noch eine weiterfithrende
Bedeutung: Die Einwohner der karischen Stadt Telmessos, denen auch Aristandros,
der von Philipp II. eingestellte persénliche Traumdeuter Alexanders des Grofien,
angehorte,*” galten — wenn man Tatian Glauben schenken kann — nicht nur als die
Erfinder der Traummantik, sondern waren auch von alters her bekannt fiir ihre

631 Zu Philos allegorischer Bibelauslegung s. STEIN 1929; DANIELOU 1958, 129-142; CHRISTIANSEN
1969; DEUTSCH 2008, 92.

632 Fiir einen Abrif3 der Geschichte der allegorischen Homerexegese bis auf Herakleitos s.
RUSSELL/KONSTAN 2005, xiii—XxX.

633 Zu Aristandros von Telmessos vgl. WEBER 1999 B, 13, mit Anm. 44.
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besonderen Fihigkeiten im Auslegen gottlicher Prodigien und Omina.®** Die Seher
von Telmessos sind es dann auch, an die sich Kroisos in Hdt. I, 78 wendet, um ihren
Rat fiir die Deutung eines von ihm empfangenen Prodigium zu bitten. Mithin wére
also die Erwdhnung der Telmessier ein weiterer Fingerzeig, dafl es sich im folgen-
den um Zeichen handelt, die der Deutung durch einen geschickten Interpreten
bediirfen, wobei damit in diesem Fall der Leser selbst gemeint ist.

Uber das rein Semiotisch-Mantische hinausgehend begegnet das Begriffspaar
A6yog — €pyov in einem Passus aus den Chalddischen Orakeln (2. Hilfte des 2. Jh.
n. Chr.), wo es dazu dient, die Einheit vom sakralen Wort und dessen kultischem
Vollzug als ein Desiderat hinzustellen:

Aieo <xat> Yuyiig OxeTov, 68ev £V TIVL TAEEL
OWpaTL ONTEVOAC <VTERN Kal TTWG> Emtl THEW
av0Ig AvasTHOELS, iep® Adyw Epyov Evwaag.
Oracula Chaldaica, fr. 110, 1-3 des Places

»Suche du auch den Weg der Seele, von wo sie in einer bestimmten Ordnung
dem Korper dienend hinabstieg, und wie wirst du sie zu der Ordnung
wieder erstehen lassen, das Werk mit dem heiligen Worte einend.“

Vor dem Hintergrund dieser Beobachtungen iiber die Tragweite eines Schreibens in
Aoyol, denen €pya entsprechen, wird nun am Beispiel der Ausgestaltung des
Odysseus-Motivs in den Hieroi Logoi zu zeigen sein, daf3 Aristides sich dabei einer-
seits unter dem Einfluf3 der ethischen Homerallegorese eines absichtlich verréat-
selnden Stiles bedient, andererseits aber auch das Miteinander von heiligen Worten
und ihrer kultisch-rituellen Umsetzung in seine Traumerzdhlungen mit hinein
spielen 14f3t.

4.4 Der kodierende Stil der Hieroi Logoi, dargelegt am Beispiel
des Odysseus-Motivs

Die mythische Gestalt des Odysseus ist fiir die Hieroi Logoi, wie im folgenden zu
zeigen sein wird, von prigender Bedeutung. Unter Hinzuziehung der Reden IIpog
HAdtwva vrep pnropixiis und Iepi 1ol mapapdéypatog werden wir uns zunéchst vor
Augen fiihren, inwieweit sich Aristides mit dem legenddren homerischen Helden in
dessen Eigenschaft als Redner identifiziert, um uns dann der Art und Weise
zuzuwenden, in welcher Aristides in seinen Hieroi Logoi mit Hilfe von zahlreichen

634 Cf. Tat. Or. ad Graec. 1, 1: TeAunooéwv pev yap ol Sokytartol TV 8U dveipwv éEebpov
MOVTIKNY, ... Siehe ferner Cic. Div. I, 94: Tum Caria tota praecipueque Telmesses, quos ante dixi, |...],
in ostentis animadvertentis diligentes fuerunt. Siehe ferner Plin. HN XXX, 2, der Telmessos als
religiosissimam urbem bezeichnet.
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expliziten Anspielungen auf Odysseus einen Referenzrahmen schafft, innerhalb
dessen er nun eine ganze Reihe von versteckten, nur fiir den gebildeten Leser
erkennbaren impliziten Anspielungen anbringt. Der nenaudevpévog, der den iiber
das Werk verstreuten Hinweisen folgen kann, mufy den Eindruck gewinnen, zum
kleinen Kreis derer zu gehoren, die als TeteAeopévol im weitesten Sinne des Wortes
der hoheren Weihen einer umfassenden literarischen Bildung teilhaftig geworden
sind. Eine mehr autorbezogene Perspektive wird dariiber hinaus zeigen, daf} die
hédufigen Anspielungen auf Odysseus auch Ausdruck einer Selbststilisierung des
nahezu chronisch kranken Rhetors nach dem Vorbild eines grof3en Leidenden sind,
der nach Jahren des Umherirrens und wechselvollen Fahrens zur See, ja sogar nach
wiederholtem Durchgang durch todesdhnliche Situationen endlich den heimatli-
chen Hafen erreicht. Es wird sich zeigen, daf3 die Heimkehr des Odysseus aus der
erzdhlerischen Perspektive des Rhetors Aristides die Ziige eines Initiations-Itinerars
annimmt, wobei insbesondere die Episode des Entkommens aus der Hohle der
Kalypso im Zuge einer raffinierten Uberlagerungstechnik dergestalt akzentuiert
wird, da sie eine an Einweihungsrituale gemahnende Dynamik von Tod und
Wiedergeburt gewinnt. Daf3 Aristides bei seiner Deutung der Odysseus-Gestalt von
der ethischen Homerallegorses beeinfluf3t war, wird hier erstmalig dargetan.

Um die Tragweite, die dem homerischen Helden im Schaffen des Aristides
zukommt, in ihrem ganzen Ausmaf verstehen zu konnen, miissen wir uns freilich
zundchst einmal der Rolle zuwenden, die Odysseus in seiner Eigenschaft als
geschickter und wortgewandter Redner und damit zugleich als Prototyp der
Rhetoriker-Zunft innerhalb der Selbststilisierung des Aristides einnimmt.®® Gegen-
stand der Betrachtung ist dabei zunichst die Ansprache Ilpo¢ IAdtwva vmEP
pnropixiic, in der es Aristides darum geht, den guten Ruf der Redekunst gegeniiber
den gravierenden Anschuldigungen des Sokrates im Gorgias wiederherzustellen.
Einer der beiden von Aristides herausgegriffenen Streitpunkten ist die Kritik an der
Rhetorik ob ihres unexakten Charakters. Sie sei eine Form der Schmeichelei,
koAakia, die in ihrer Eigenschaft als ,,schdtzender”, otoyaoapévn, auf Vermutungen
und Gespiir gegriindet sei.®® Diesen angeblichen Nachteil verkehrt Aristides in
einen Vorzug, indem er den vermutenden Charakter der Rhetorik in die von ihm
selbst aufgestellte Theorie einer engen Verwandtschaft von Redekunst und Mantik
integriert:

635 Fiir die dem Rhetor Aristides offenbar geldufige Praxis, verschiedene Arten der Redekunst mit
homerischen Prototypen zu exemplifizieren, s. KINDSTRAND 1973, 202, der hierzu ferner auf LEHNERT
1896, 101 ff., SCHRADER 1902, 558 ff. und KENNEDY 1957, 26 f. verweist. Zur Selbststilisierung des
Aristides nach dem mythischen Vorbild des Odysseus in dessen Eigenschaft als Redner, ja zur
aemulatio mit ihm in der Rede npeofevtixog mpog AyiMéa (or. XVI Keil), s. SCHRODER 1987, 350-356.
636 Cf. Plat. Grg. 465 C.
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Ti 8¢ mepl pnropikiis el oToXAlETAL BAVPETELS; PaiVETAL YOP OHOIWS SIOKENEVT TH HAVTIK]], TATV
600V pavTIKn HEV ArmANaKTaL GTOXOOOpEVT, PNTOPLKT| 8€ 00 OTOXGLETAL LOVOV TOV TIPAYHETWY,
MG Kol TIPGTTEL 810 TV VANPET@V &TT &v eLpiokn PEATIOTA.

Aelius Aristides, ITpog IMAdtwva vnép pnropirs (or. I Lenz-Behr), 171

»Was wunderst du dich also dariiber, daf3 die Redekunst vermutet? Es scheint sich mit ihr
namlich dhnlich zu verhalten wie mit der Weissagekunst, auf3er insofern als die Weissagekunst
aufhort, sobald sie ihre Vermutungen getroffen hat, die Redekunst dagegen nicht nur
Vermutungen iiber die Dinge anstellt, sondern auch durch ihre Diener bewerkstelligt, was sie
fiir das Beste halt.“

Nachdem der Redner die Gestimmtheit des Publikums auf solche Weise gleichsam
intuitiv erfafit hat, folgt in einer zweiten Stufe die Kraft der Uberzeugung, die
Aristides in der Gestalt des Odysseus personifiziert sieht. So 16st er die Worte des
Telemach in Odyssee 11, 47 — matépa ¢ fimov — aus dem dort gegebenen Zusam-
menhang und iibertrdagt sie auf die durch Odysseus exemplifizierte, auf das Wohl
der Zuhérerschaft gerichtete Kunst gewaltloser Uberredung.

Doch erschopft sich die Funktion des Odysseus bei Aristides nicht darin, ein
Instrument der Platonkritik zu sein; vielmehr erkldrt er ihn in einem weit umfas-
senderen Sinn zum Modell seiner selbst. In seiner Rede Iepi 100 mapapOeyuarog, in
der er sich an einen anonymen Kritiker wendet, der ihn ob einer allzu selbst-
herrlichen Digression angegriffen hatte, verweist er zu seiner Verteidigung unter
anderem auf die Episode des auf der Insel der Phdaken veranstalteten Wettkampfs
im achten Buch der Odyssee und bezieht sich dabei insbesondere auf jene Verse, mit
denen Odysseus gegeniiber seinem Antagonisten Euryalus, nachdem dieser ihn
wegen seiner unathletischen Statur verspottet hat, die Uberlegenheit eines elegan-
ten Redestils iiber korperliche Kraft herausstreicht (Od. VIII, 169-170): GA\Nog pev
Yap €ibog axidvéTepog méAeL dvip, / GAAX Bedg HOp@TY EMeot OTEPEL ... — ,Zwar
namlich ist ein anderer Mann an Aussehen schwicher, / aber mit Worten kront die
Gestalt ihm ein Gott ...“. Odysseus gestehe hier, so Aristides, seinem Gegner zwar
ein gutes Aussehen zu, fiir sich selbst aber nehme er in unverhohlenem Eigenlob die
Gewandtheit im Reden in Anspruch.®® Es ist gerade die Kombination einer eher
schwichlichen Konstitution mit einer dafiir umso grofleren geistigen Gewandtheit,
in der sich Aristides dem homerischen Helden verbunden glaubt, entwirft er doch in
den Hieroi Logoi, einer Schrift mit hochgradig autobiographischem Charakter, von
sich selbst das Bild eines kriankelnden Intellektuellen, der trotz aller kdrperlichen
Schwierigkeiten an seiner rednerischen Tatigkeit festhalt.

637 Cf. Arist. Uniép pnropirig (or. 11 Lenz-Behr), 193: &i 8¢ Tig per €§ovoiag kal yapiletal, neibwv,
0UK Gvayk&{wv, kal Tpog TG oWlew TNV £auTtod TEEWY oToxdleTal kal Tiig Embupioag TV VY’ aUTD,
0UTOG £KeTVOG £0TIV O TG BVTL MOALTIKOG Kai Ov “Opnpog &@n matépa ig fimov eivat.

638 Cf. Arist. ITepi o0 napapOeyuarog (or. XXVIII Keil), 40.
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Die hier vor Augen gefiihrte, an den Schriften des Aristides leicht nachvollzieh-
bare Identifikation mit Odysseus ist die allgemein bekannte und in der Literatur
schon vielerorts besprochene Grundlage, auf der wir uns nun einem bisher nahezu
ginzlich unbeachteten, ja mitunter sogar ausdriicklich in Abrede gestellten Aspekt
der Homer-Rezeption bei Aristides zuwenden wollen: seinem Umgang mit der
Tradition der ethischen Allegorese in Ubertragung auf Odysseus.®® Dabei gilt es,
wieder zu den Hieroi Logoi zuriickzukehren, die schon ihrer Struktur nach eine
deutliche Ahnlichkeit mit Homers Odyssee aufweisen: Hier wie dort geht es um die
Erlebnisse zweier Wanderer, die nach einer Anzahl von leidvollen und sogar todes-
dhnlichen Erfahrungen ein bestimmtes Ziel erreichen. Schilderungen von Schiffs-
reisen und insbesondere Seestiirmen sind in den Hieroi Logoi ebenso prominent wie
die insbesondere in den Biichern IV und V zu findende Darlegung seiner trotz
Krankheit ungebrochen weiter verlaufenden rednerischen Entwicklung; und es ist
die Kombination von Seefahrt und Redekunst, die dazu fiihrt, daf3 Aristides der
Gestalt des Odysseus gerade in den Hieroi Logoi eine so bedeutende Rolle zugesteht.
Dabei stiitzt er sich, wie noch zu zeigen sein wird, auf einen innerhalb der Homer-
exegese, namentlich in der mittel- und neuplatonischen Schule etablierten Tradi-
tionsstrang, in dem die Reisen des Odysseus als ein Initiations-Itinerar gedeutet
werden. Davon ausgehend 1483t sich eine Verbindungslinie zur Redekunst ziehen,
die ja ihrerseits von Aristides in der Nachfolge des Dionysios von Halikarnaf3 einem
Mysterium gleichgesetzt wird, wahrend der Redner die Ziige des Initianden trégt.**
Vor dem Hintergrund dieses Phdnomens einer religiosen Befrachtung der Rhetorik,
das wir in Kap. 4.3 bereits kurz angesprochen haben und weiter unten noch aus-
fithrlicher darlegen werden,*' gewinnt Odysseus in seiner Eigenschaft als fahrender
Myste und zugleich geschickter Redner die Ziige eines lebendigen Paradigma, das
die enge Verbindung von Rhetorik und Mysterium emblematisch verkorpert.

Seine Gegenwart in den Hieroi Logoi ist eine zweifache: Unmittelbar ins Auge
fallen die zahlreichen expliziten Anspielungen auf ihn, doch gibt es daneben auch
implizite Hinweise, die nur fiir den gebildeten und zugleich aufmerksamen Leser

639 Zur angeblichen Abwesenheit dieses Aspekts bei Aristides s. bes. KINDSTRAND 1973, 210:
»Aristides hat Odysseus keinen besonderen Platz gewidmet, abgesehen davon, dass er als Redner
hervorragt, wie wir schon gesehen haben. Odysseus als moralisches Vorbild scheint vor allem die
Philosophen interessiert zu haben.“ Zu einem, freilich nur knappen, Hinweis auf die Vertrautheit
des Aristides mit der Tradition der allegorischen Deutung der Odysseusfigur in einem umfassen-
deren, auch die Bereiche der Politik und Ethik mit einbeziehenden Sinn, s. lediglich SCHRODER 1987,
352-353.

640 Cf. Dionys. Hal. 25, 23: Ileipatéov 81 kal mepl TOUTWV Aéyev & @povd. puoTtnpiolg pév ovv
£owkev 0N TabTa kol oUK eig MOAOUG Old Te €0Tiv Ekpépeadal, WoT obK &v ey @opTikdg, &l
napakaloinv ,0ig BEpG EoTiv¢ fikew émi TAG TeAeTAG ToD Adyou, ,00pag & &mbéobar’ Aéyoyut Taig
akoaig Toug ,Beprilovg’. Siehe dazu KIRCHNER 2005, 173-176.

641 Vgl. oben, S. 184 sowie weiter unten, S. 239-240.
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iiberhaupt erkennbar sind. Um zunachst einmal einen Bezugsrahmen zu schaffen,
empfiehlt es sich, mit dem Offenkundigen zu beginnen.

Gleich zu Beginn der Hieroi Logoi vergleicht Aristides seinen eigenen Erzdhlstil
mit dem der Helena im vierten Gesang der Odyssee:

Kal yap €xeivn mavtag HEv ovk Gv @now einelv 6ooot Vdvooijog Talacippovdg eiov GebAot.
Tip&&WY 8¢ Tva ot piav droAaBodoa, oipal, Sinyeitat pog Tov TrAépoxov kot MevéAewv.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi I, 1

,Denn jene sagt, sie erzdhle nicht ,alle Miihen, so viele dem Dulder Odysseus auferlegt waren‘.
Dagegen nimmt sie eine einzige Tat von ihm, denke ich, und erzdhlt sie Telemach und
Menelaos.“

Ahnlich selektiv werde auch er selbst vorgehen, denn er sehe sich auflerstande,
einen genauen und detaillierten Bericht iiber all jene Wohltaten zu liefern, die ihm
sein Heiland Asklepios habe widerfahren lassen. Es ist sicherlich nicht ohne Belang,
daBl die eine Tat, die Helena in der Odyssee exemplarisch herausgreift, die List
betrifft, mit der sich Odysseus Zugang zur Stadt Troja verschaffte: Wie in Vorweg-
nahme seines Auftritts als Bettler Iros bei der Riickkehr in seine Heimatstadt Ithaka
erscheint er auch hier schon so geschickt in einen Bettler verkleidet, dafd nur Helena
ihn erkennen kann.

TIGVTOL HEV OVK GV £yW HuBrioopat 008’ dvoprvw
6000t 08voofiog Tahacippovdg eiowv GebAot,
GAN’ olov T8’ Epeke Kal ETAN KAPTEPOS AVIP
Snpw vt Tpdwv, 601 tdoyete mrpat Axooi.
avTOV [ AN yfiow detkelinot Sapdooag,
oTElpa KK G’ WPOLOL BaAWV, OIKAT £01KWG,
avdp@v Suopeveéwvy kaTEdV TOAWV EDpLGYLLAV.
GMw 8 a0TOV PWTL KATAKPVUTTTWV T{ioKE
Aéxn, 6G 008EV Tolog €NV &Ml vuatv Axatdv-
@ kehog katedv Tpdwv oA, ot 8’ apdknoav
TGVTEG: Eyw 8¢ puv oin dvéyvwv Tolov £6vTa,
Kai pv GvelpdTeuv- 6 8¢ kepSoovivy GAEeLVeV.
Homer, Odyssee 1V, 240-251

»Alles werd’ ich euch zwar nicht sagen, noch will ichs nennen,

Wie viele Kampfe es gibt des gottlichen Dulders Odysseus,

Nur wie er dies vollbracht, der gewaltige Mann, und bestanden

In der Trojaner Land, wo Leiden ihr duldet, Achéder:

Hatte zundchst er mit grausamen Schldgen sich selber gegeifielt,
Elende Lumpen sklavenhaft um die Schultern geworfen,

Schliipfte sodann in die breitstraf3’ge Stadt er der feindlichen Manner.
Selbst sich verbergend glich einem anderen Mann er, dem Dektes,

So wie er wahrlich nicht war bei den Schiffen der Achder.

Diesem gleich schlich er in die Troer-Stadt, und es bemerkte
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Keiner, nur ich allein erkannt’ ihn in solcher Verkleidung
Und ich fragte ihn viel. Doch er wich mir aus mit Schlauheit.“

Angesichts der Tatsache, daf3 in den Hieroi Logoi, wie wir im folgenden noch sehen
werden, durchgidngig mit Anspielungen gearbeitet wird, die ein gebildeter Rezi-
pient, der so zugleich zum Koakteur wird, fiir die Deutung des Gelesenen mit in
Betracht zu ziehen hat, liegt es auch hier nahe, der Episode vom listenreichen
Eintritt in die Stadt Troja, die einem aufmerksamen Leser und Homer-Kenner durch
den Hinweis des Aristides ins Geddchtnis gerufen wird, den Charakter des implizit
Relevanten zuzugestehen. Dabei ergibt sich eine erstaunliche Parallele zu Aristides’
eigenem Vorgehen: Ist es bei Odysseus gerade die Verkleidung als Bettler, mit der er
sein Ziel erreicht, so hat diese Taktik der Selbsterniedrigung auf Seiten der Hieroi
Logoi ihr Aquivalent in der eigenartigen erzihlerischen Gestaltung dieser Schrift.
Indem nadmlich Aristides in ihr einen Stil verwendet, der von vielen Interpreten als
sprunghaft und sogar wirr bezeichnet wurde, schliipft er, der ja sein rhetorisches
Koénnen durch die zahlreichen uns {iberlieferten Reden zur Geniige unter Beweis
gestellt hat, in diesem einen Fall gleichsam in die Verkleidung eines Bettlers.%? Zwar
ist in der neueren Aristides-Forschung der Versuch unternommen worden, den Stil
der Hieroi Logoi gegeniiber den eben genannten Beanstandungen gewissermafien
zu rehabilitieren, indem man seine Detailfreudigkeit und den Versuch, den zuwei-
len wirren Bilderfolgen des Traumes auf unverfalschte Weise Rechnung zu tragen,
als Ausdruck des in der Rhetorik der Zweiten Sophistik propagierten Ideals der
enargeia beschrieben hat.” Und doch bleibt der Anstof der zum Teil erstaunlich
realistisch gehaltenen Krankheitsbeschreibungen bestehen, und ebenso auch die
irritierende Wirkung der unruhig-schweifenden Erzdhlweise. Diese mit dem locker-
plaudernden Stil einer Lalia zu vergleichen, halte ich fiir problematisch.®* Laut
Menander Rhetor geht es dieser informellen, sehr personlichen Redeform, die er
einerseits dem beratenden, andererseits dem epideiktischen genus unterordnet, wie
er immer wieder betont, hauptsdchlich um das Angenehme, die 16ovii.** Durch
ihren frei schweifenden, um die Einhaltung einer festen Ordnung unbekiimmerten
Stil sowie den ihr eigenen angenehm lockeren Plauderton soll die Lalia die Gunst

642 Zum Erzdhlstil s. FESTUGIERE 1954, 87: ,,... the Sacred Discourses are written slapdash, in a style
which is simple, rapid, at times even incorrect, ...“; SCHRODER 1986, 13: ,,... die Sprunghaftigkeit der
Darstellung, das assoziative Verbinden dhnlicher Erscheinungen unbekiimmert um deren zeitlichen
Ablauf, die eingestandene Ratlosigkeit iiber eine einzuhaltende Ordnung (II 24) ...“; siehe ferner
KORENJAK 2005.

643 Cf. DOWNIE 2013 A, 66-68.

644 7u einem entsprechenden Versuch s. DOWNIE 2013 A, 152.

645 Cf. Men. Rh. 392, 23-24: mAeiotnv yap RBovrv Tabta mapéiel @ £idet Thg Aalibg. Vgl. auch
392.31-393.1: tadTa yop TAVTA KaTapyvival Tolg Aaloig xprioov, va mavtoxoBev Trv fdoviv
Onpevowpev. 393, 15: fidovr éumotijoat ASyw.
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des Publikums in einer Weise gewinnen, die zum einen das erfolgreiche Anbringen
von Ratschldgen, zum andern eine beifdllige Aufnahme von Lob und Tadel, sei es
von Stddten, sei es von bekannten Personlichkeiten aus Politik und Geschichte,
gewdhrleistet.*® Dagegen kann man von dem in den Hieroi Logoi verwendeten
Erzahlstil sicher nicht behaupten, er sei auf eine unkompliziert-gefdllige Weise
publikumsorientiert. Vielmehr herrschen in den unkonventionellen Aufzeichnun-
gen des Aristides, wollte man sie einmal rein phianomenologisch beschreiben, die
Elemente des Aprosdoketon und des Paradoxon vor; neben die in reicher Anzahl
sich findenden Episoden von unerwarteten Rettungen aus Todesgefahr treten die
Schilderungen der paradoxen Heilanweisungen des Asklepios. Die vom Gott gewirk-
ten Peripetien sowie die von ihm verordneten Kuren treffen, wie Aristides nicht
miide wird zu betonen, bei ihm selbst, seinen Mitinkubanten, dem Tempelwéchter
Asklepiakos, den mit dem Gott rivalisierenden Arzten, ja beim Kaiser Marcus selbst,
immer wieder auf Staunen — ein Staunen, das nicht nur den Beweisen der mpdvoia
des Gottes gilt, sondern auch dem unter dem Schutz des ndamlichen Gottes stehen-
den Autor selbst, wenn beispielsweise vom Staunen der Begleiter des Aristides, sei
es angesichts seiner Ausdauer, sei es ob der Richtigkeit der von ihm unter gott-
lichem EinfluR ausgesprochenen Prophezeiungen, oder auch vom Staunen der
Schiffsleute im Hafen von Delos angesichts ihrer Rettung vor einem losbrechenden
Orkan dank der Warnungen des Aristides vor dem Auslaufen die Rede ist.*” In
einem so religios befrachteten Text wie den Hieroi Logoi kann man hier nicht
umhin, an das Staunen als eine {ibliche Reaktion auf Gotterepiphanien oder den
Bappog der Mysten unmittelbar vor ihrer Einweihung zu denken, wie denn ja auch
Aristides selbst in einer weiter unten besprochenen Traumerzdhlung einmal sein
~wundersames Erschrecken®, &kmAn&wv Ooavpaotryv, beschreibt, ausgeldst durch
traumhafte, von ihm ausdriicklich als ,,Einweihung“ (teAetr]) bezeichnete Offen-
barungen iiber das Wesen des Gottes Sarapis.*® Das Paradoxe und die unerwarteten

646 Zur der fiir die Lalia typischen Freiheit von den in der Rhetorik etablierten Gesetzen der
Ordnung und Disposition s. Men. Rhet. 393, 23-24: kal 671 o0depiav TGEWV Ao TAG TEXVNG VEVOLO-
Betnuévny émbexetal, kal ToiTo pepadrkapev. Zu ihrem gefilligen Stil und der dahinter liegenden
Absicht, die Zuhérer zu erfreuen, s. Men. Rh. 389, 12-13: aipet yop 16 T#g Aahidg £i80g Tfi yAukvTn Tl
kal T T@V Sunynuatwv &BpotnTL.

647 Zum Staunen des Aristides selbst s. HL 1, 31; 45, 56; I, 4; IV, 69; V, 22; 64; seiner Mitinku-
banten und Begleiter: HL I, 9; 49; 11, 82; IV, 102; V, 41; des Tempelwachters Asklepiakos: HL III, 22;
der Arzte: HL 1, 67; 11, 34; V, 50; des Kaisers Marcus: HL V, 45. Zum Staunen der Begleiter des Aristi-
des s. HL 1, 63: éBavpalov Trv kapTtepiav. V, 18: ot §’¢8avpalov Tiig mpopprioews TV akpifetav. Zum
Staunen der Schiffsleute von Delos s. HL 1V, 36: mapijoav 8¢ kai ot vadtal, x&ptv idn ei8oteg kai
BoupdovTeg €8 olwv KaK@DV EMKEWEVWY E0WONOAV.

648 Zum Staunen als einer iiblichen Reaktion auf Gotterepiphanien s. Text Nr. 11 bei TOTTI 1985, 27,
wo Z. 60 beschrieben wird, wie der Sarapis-Priester auf Delos nach der Erscheinung des Gottes
Bappricag aufwacht. Vgl. bereits das Staunen des Odysseus angesichts einer Athene-Epiphanie in
Hom. Od. 1, 323; fiir weitere Stellen s. STEPHENS 2013, 65, Anm. 17. Zum 8d&ppog der Mysten unmit-
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Wendungen im Erzdhlstil der Hieroi Logoi stehen also in unmittelbarem Zusammen-
hang mit ihrem religiosen Charakter: Im Bannkreis eines staunenerregenden
Spektakels, in dem die Aura des Wunderbaren nicht nur dem Géttlichen anhaftet,
sondern zuweilen auch den Autor wie einen Bgiog dvrjp umgibt, wird der Leser
seinerseits zum Initianden. Zu diesem Spektakel gehort freilich auch die vom Autor
ausgiebig betriebene Darstellung der eigenen persona bis in die Einzelheiten ihrer
krankelnden, schwachen Korperlichkeit. Sollte man darin eine besonders manierier-
te Form der Selbstinszenierung sehen, geboren aus dem fiir die Zweite Sophistik
typischen Ringen nach Originalitdt?%’ Oder sind die autopathographischen Details,
mit denen Aristides seine (Traum)-Schilderungen zuweilen geradezu iiberfrachtet,
nur die abstoflende Oberfliche eines wertvolleren Kerns, der freilich in dieser
Umbhiillung ebenso schwer zu erkennen ist wie Odysseus in der Verkleidung des
Dektes? Man konnte dann von einer Technik der absichtlichen Dissimulation
sprechen. Etwas derartiges ist im Zusammenhang mit Texten, die auf irgendeine
Weise mit Mysterien und Lehren der Eingeweihten zu tun haben, durchaus belegt.
So schreibt der neuplatonisch geprédgte Bischof Synesios von Kyrene, der, wie wir
noch sehen werden, die Traumberichte des Aristides sehr gut kannte und sogar zur
Nachahmung empfahl,®° in einem an seine Lehrerin Hypatia gerichteten Brief {iber
die Entstehung seines Traktats Dion Chrysostomos oder Vom Leben nach seinem
Vorbild:

60TIg 8¢ ovk GyvpvaoTog Empwpdcai Tt Kal TPOowToV Belov VIO PAVAOTEPW KPUTITOUEVOV
oxfuatt, @omep émoiouv ABrivnowv oi Snpovpyoi, Appoditny kal X&pitag kai ToladTa KGAAR
Be@v aydApaot ZeAnvav kol Zatopwv AUioyovteg, ToUTOV 00 AOEL TO YpAppa GUXVA Kol TV
apepridwv amokoAvpav Soypdtwy OO T TPOOTIOW|TEL TOD TAPEAKEY £TEPOUS AavBdvovTa Kal
@ Mav gixf] kai ©g &v 86&etev Apeldg EykateondpBot TG Adyw

Synesios, ep. 154

»Wer nicht ungeiibt darin ist, sogar ein unter einer groberen Gestalt verborgenes géttliches
Angesicht aufzudecken — so wie in Athen die Handwerker sie herstellten, indem sie Aphrodite
und die Chariten und solcherlei Schénheiten unter den Gottern mit Statuen von Silenen und
Satyrn umgaben —, dem wird es nicht verborgen bleiben, daf3 mein Buch viele Elemente sogar
von den mystischen Lehren enthiillt; Elemente, die den anderen durch das Vorspiegeln von

telbar vor ihrer Einweihung s. das Plutarch-Fragment bei Stobaeus IV, 52, 49 (fr. 168 Sandbach); vgl.
unten S. 252, Anm. 789. Zu der erwdhnten Traumerzahlung s. unten, S. 251-255. Im Einklang mit
seiner Tendenz, den Hieroi Logoi eine Verbindung zum Kultgeschehen der Mysterien abzusprechen,
mochte STEPHENS 2013, 65-66 auch hier wieder die Mysterien-Komponente ausschlieflen, indem er
das Staunen in den HL lediglich als einen aus der Tradition aretalogischen Sprechen stammenden
Terminus umschreibt, ohne auf seine Verwendung in initiatorischen Kontexten einzugehen.

649 In diesem Sinne z. B. DOWNIE 2013 A, 186: ,,... and stage-manages his own illness in order to
cultivate a heroic profile.*

650 Siehe unten, S. 228.
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Redundanz verborgen bleiben und dadurch, daf} sie auf allzu planlose Weise und scheinbar
kunstlos in die Erzahlung eingestreut sind.“

Ist hier die Rede von der scheinbar kunstlosen Art (apeA@®c), mit welcher der Autor
Elemente mystischer Lehren in die Erzdahlung eingestreut hat, so findet sich im Werk
des Aristides selbst, innerhalb seiner Rede ITpog ITAdTwva Utep prTopikig, eine ganz
dhnlich lautende Maxime: ToD kata@uyelv mi Tovg Beovg oxedov Gpxn TO TAG
éxvng UreptBelv €oTiv — ,,Man konnte fast sagen, daf} die Verachtung der Kunst der
Anfang der Zuflucht zu den Gottern ist.“® Der unkonventionelle Erzadhlstil der
Hieroi Logoi erklart sich also zum einen aus der Tatsache, daf es sich hier um einen
eminent religiosen Text handelt, der jenseits der Erwartungen an konventionelle
literarische Komposition liegt, zum andern aber eben auch als ein Beispiel fiir den
Einsatz der Technik absichtlicher Dissimilation, wie sie sich geradezu abbildhaft in
der in die Lumpen des Bettlers Dektes gekleideten Gestalt des Odysseus verkodrpert
findet.

Die néchste explizite Anspielung auf den homerischen Helden begegnet im
zweiten Buch der Hieroi Logoi, wo Aristides von einer Athene-Epiphanie berichtet,
die ihm zuteil wurde, als er an einer Pockenepidemie erkrankt war und die Hoff-
nung auf ein Uberleben schon aufgegeben hatte. Bei dieser Gelegenheit sehen wir
die Go6ttin Athene den Kranken in eine Reihe mit ihren Schiitzlingen Odysseus und
Telemach stellen, und wir werden spater noch sehen, was es mit diesem Vergleich
auf sich hat. Zundchst einmal sollen alle weiteren Anspielungen auf Odysseus
vorgestellt werden, angefangen mit HL II, 60, wo Aristides seinen Verzicht auf eine
detaillierte Wiedergabe der Vorgeschichte seiner Erkrankung damit erklart, dafd ein
solcher Bericht den Erzdhlungen bei Alkinoos gleichkommen oder sie an Linge
sogar iibertreffen wiirde.® Wenig spiter, in II, 65, nennt Aristides eine Fahrt tiber
das Tyrrhenische Meer bei Sturm und Wellengang eine Odyssee. Die falschen
Interpretationen seiner Heiltraume, die professionelle Traumdeuter ihm vorlegen,
bezeichnet er als ,,den schlechten Rat der Gefahrten® und spielt damit auf die fiir
ihre Torheit bekannten Begleiter des Odysseus an.®> In IV, 34 sind die Seeleute, die
Aristides kurz vor Ausbruch eines Gewitters dazu iiberreden wollen, aus dem Hafen
von Delos auszulaufen, ,,schwer mit Wein®“, otvw BeBapndteg, ganz so wie die
Achéer, die in Odyssee 111, 139 zur Versammlung kommen. In V, 12 erzdhlt Aristides
unmittelbar vor der Schilderung seines Redeauftritts in Kyzikos von einem Traum,
in dem der Arzt Porphyrion vor die Kyzikener tritt, um sie als Zuhorer zu gewinnen,

651 Cf. Arist. vmep pnropixijs (or. 11 Lenz-Behr), 69.

652 Cf. Arist. HL 11, 60: 10 & ¢otl pév meépa 1 kat Alkivou amdAoyov, mepaoopat 8¢ nwg EE
Embpopiig eimeiv.

653 Cf. Arist. HL 11, 72: ... BouAr| 8¢ kakn| viknoev £taipwv, ol go@iag Te GVTUTOLOVHEVOL Kai Tva
éxew mepl TabTa SokoUVTEG SEVOTNTA ATOTIWTEPOV TG EVOTIVIO EENYODVTO, PAOoKOVTEG 8 UepPoATig
£vdelkvuobat Tov B0V OTL Xpr| HEVEWY ETTL TAV ATV ...; vgl. Hom. Od. X, 46.



Der kodierende Stil der Hieroi Logoi, dargelegt am Beispiel des Odysseus-Motivs =—— 197

dhnlich wie Athene in Odyssee VIII, 11-14 die Phdaken auf die Ankunft des
Odysseus vorbereitet. Gleichsam im Dialog mit Homer verbleibend, setzt Aristides in
V, 44 seine in Kyzikos gehaltene Rede mit jener Ansprache in Verbindung, die
Odysseus im neunten Buch der Odyssee vor Achill halt.*>

In ihrer Gesamtheit schaffen die zahlreichen expliziten Anspielungen auf die
Odyssee einen Bezugsrahmen, der einen noch weiter reichenden Vergleich des Red-
ners Aristides mit seinem mythischen Vorganger nahelegt. In ihrer Eigenschaft als
Reisende nehmen beide eine herausgehobene Stellung inmitten von schlechten
Ratgebern ein, die im Falle des Odysseus durch seine térichten und halsstarrigen
Gefdhrten verkorpert werden, wahrend Aristides selbst sich abwechselnd von
staunenden, aber verstindnislosen Begleitern, unqualifizierten Arzten und inkom-
petenten Traumdeutern umgeben sieht. Ferner befinden sich sowohl der Redner als
auch der homerische Held mehrere Male auf der Schwelle des Todes, wobei jedoch
beide von ihren personlichen Schutzgottheiten Athena beziehungsweise Asklepios
immer wieder vor dem Schlimmsten bewahrt werden. Noch dazu verbindet sie, wie
bereits mehrmals erwdhnt, ihre Geschicklichkeit im Reden.

Auf dieser breiten Grundlage einer durchgingig vorgenommenen expliziten
Parallelisierung zwischen Aristides und seinem mythischen Vorbild nimmt es nicht
wunder, daf in die Hieroi Logoi auch zahlreiche implizite Verweise eingestreut sind,
die freilich nur von einem gebildeten Leser, und auch von diesem nur auf den
zweiten Blick, {iberhaupt erkannt werden kénnen.

Gerade das Odysseus-Motiv ist bestens geeignet, um die von Aristides verwen-
dete Technik des allegorisierenden Schreibens beispielhaft vor Augen zu fiihren.
Dabei wird sich zeigen, daf} es neben verdeckten intertextuellen Anspielungen und
Fingerzeigen, die auf Praetexte verweisen, auch absichtlich angebrachte Uneben-
heiten und Stérungen innerhalb des Erzahlverlaufs sind, die einen sorgfaltigen
Leser aufhorchen lassen. Besonders eindriicklich 1af3t sich das anhand einer
eingehenden Untersuchung der Pockenerkrankungsepisode im zweiten Buch der
Hieroi Logoi zeigen, der wir uns praliminarisch bereits in Abschnitt 3.2 im Rahmen
unserer Betrachtungen zu Lebensdauerprophezeiungen gewidmet hatten.®® Dabei
mufl zundchst betont werden, dafl die Oberflachenerzdhlung dieser Episode durch-
aus auf ein reales Ereignis aus dem Leben des Aristides zuriickgehen konnte, ist es
doch historisch nachweisbar, daf3 im Jahre 165 n. Chr., im Zuge des Krieges gegen
die Parther, eine auch als ,Pest des Antonin‘ bekannte Pockenepidemie unter den in
Nisibis und Seleukia stationierten rémischen Soldaten ausgebrochen war, die sich
im ganzen Imperium verbreitete und unter anderen auch Galen befallen haben
soll.®¢ Auf dem Gipfel seiner Erkrankung, als er bereits den sicheren Tod erwartet,

654 Cf. Hom. IL. IX, 223 ff.
655 Siehe oben, S. 42-44,
656 Cf. SCHRODER 1986, 52, Anm. 73.
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wird Aristides eine Athene-Epiphanie zuteil. In Gestalt einer ihrer von Phidias
gefertigten Athener Statuen, wohl des chryselephantinen Sitzbildes aus dem Parthe-
non, erscheint die G6ttin an seinem Krankenbett:%”’

v

EQPAIVETO PEV B HOVW OTROK KATAVTIKPY Kal 68ev btV (g kaAoTa EpeAev Seobal. £yw 8¢
énedeikvuv kal T0ig apodol, Yo § AotV TOV PiAwv Kal TPoPOg, Bodv kal GVOPAlwVY TV
Abnvav 811 £oTrikol Te ab T &mavTikpd kai StahéyorTo kai THv aiyida dmedeikvuv: oi 8 ovk eiyov
6 TLYprioowvTo, GAN IIGpoLV TE Kai E8eBoikeoav pn MapaAnp®@v &pa TUYXGvw, Tipiv ye 81 TV TE
SUVaLY GUVEDPWY AVaPEPOPEVY Kal TV ASywV fikovsav MV fikovoa tapd TG Beob.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 11, 41

,Mir allein erschien die Gottin, mir gegeniibertretend und in einem Abstand, von dem aus ich
sie am besten sehen wiirde. Ich aber zeigte sie auch den Anwesenden — es waren zwei meiner
Freunde und mein Erzieher - , indem ich, ihren Namen nennend, laut rief, Athene stehe mir
selbst gegeniiber und rede mit mir, und ich zeigte dabei auf ihre Agis. Die aber wuf3ten nicht,
was sie sagen sollten, sondern waren ratlos und fiirchteten, daf} ich vielleicht phantasieren
konnte, bis sie erkannten, dal meine Krafte wiederkehrten, und die Worte horten, die ich von
der Gottin gehort hatte.

Wenn Aristides hier mit so grofler Emphase bemerkt, Athene sei nur fiir ihn allein
sichtbar gewesen, so ist das nicht nur Ausdruck eines fiir die Hieroi Logoi besonders
typischen extremen Heilsindividualismus, sondern erinnert auch an die Art und
Weise, in der sich Athene in Ilias I, 198 dem Achill offenbart: oiw @awopévn, TOv 8
dAAwv ob Tig 6p&To — ,Ihm allein zeigte sie sich, von den andern sah sie nicht
einer.“ Die hier im Hintergrund stehende Vorstellung eines exklusiven Erwéhlt-
seins, Gestalt geworden in der Beziehung einer Gottheit zu ihrem Schiitzling, ist
gerade fiir die Hieroi Logoi in besonderer Weise kennzeichnend.®® Eine derart
personalisierte Form der Religiositdat weist einerseits Parallelen zu den Wunder-
erzahlungen zeitgendssischer christlicher Mystiker auf, steht aber andererseits auch
in der Tradition mythischer Gott-Mensch-Allianzen wie der zwischen Athene und
Odysseus.®’ Aristides 143t dann auch die Gottin selbst das aktuelle Geschehen mit
ihrem Auftreten in der Odyssee in Beziehung setzen:

657 Zwar 1af3t die von Aristides selbst vorgenommene Identifikation der erscheinenden Géttin mit
einer von Phidias geschaffenen Statue mehrere Moglichkeiten offen, doch 143t ihre eigens erwdhnte
Ahnlichkeit mit einem Wachsgebilde am ehesten an das Elfenbein des Parthenon-Sitzbildes
denken.

658 Cf. FESTUGIERE 1954, 95-97.

659 Zur Ahnlichkeit der Hieroi Logoi mit den Erzahlungen christlicher Rhetoren wie Sophronios
oder Basilios von Seleukia s. WEINREICH 1914, 601.
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avepipvnoké pe Tig O8vooeiag kai Epackev ol uHBoUG eival TaDTa, Tekpaipesdat 8¢ ypivat kal
101G Mapoiot. Slv oDV kapTepely, eival § alTOV MvTwg Kol ToV 08vesta kai TOV TnAépayov kai
Betv avT® BonBeiv-

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 11, 42

»Sie erinnerte mich an die Odyssee und sagte, das seien keine Mythen, zu bezeugen sei das
auch mittels der gegenwartigen Ereignisse. Es gelte nun also, standhaft zu sein, ich selber sei
aber sicherlich sowohl Odysseus als auch Telemach und man miisse mir helfen.*

Wenn wir nun den Blick auf den weiteren Kontext dieser Auflerung richten, so wird
deutlich werden, daf3 der Athene in den Mund gelegte explizite Selbstvergleich des
Aristides mit den beiden Protagonisten der Odyssee den Schliissel fiir das Verstand-
nis der gesamten Pockenerkrankungsepisode in sich birgt. Unmittelbar nach der
Erscheinung der Géttin ist in einem fast abstof3end naturalistisch gehaltenen Passus
von den Medikamenten die Rede, die Aristides zur Heilung verhalfen. In II, 44
schliefit er mit den Worten: o0 pévtol pdTtepdv ye O MUPETOS MTAVTEADG EEEALTE TIpIV
£teAev o pot TV Tpo@ipwv O mAeioTov G&log — ,,Vollstandig verliefl mich freilich
das Fieber nicht eher, als bis das wertvollste meiner Pflegekinder gestorben war.“
Der Name dieses seines ,,wertvollsten Pflegekindes“ — es handelt sich um den Sohn
seiner Milchschwester Kallityche, der leiblichen Tochter seiner Amme — wird erst im
fiinften Buch genannt: Nach der Schilderung eines Traumes, dessen Haupt-
gegenstand der stellvertretende Tod seiner Stiefnichte Philumene ist, schldgt Aristi-
des eine Briicke zuriick zu den Ereignissen um seine Pockenerkrankung:

TavTn TiG KOpNG Eppeiag ketvog A8eA@OG v, OG v Tii peydAn véow, dTe kai 1 Bedg épdvn
pot, &mébave Kal adTog oxedOV WG EIMEV AvT’ poD. Tij Yap adTh fUEPQ, WG VaTEPOV EMUOGUNY,
EKEVOG Te €TehedTa KAyw TOD VPG AMNANXTTOUNV Kal TIavy xpovieBévTog. Guew 8¢ fotnv
Tai8eg Epiig ouVTPOPou KaAArToxng.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi V, 25

»Der Bruder dieses Mddchens war jener Hermeias, der starb, als die G6ttin mir erschien, und
auch er, so kdnnte man sagen, an meiner Statt. Jener starb namlich, wie ich spater erfuhr, am
gleichen Tag, als ich vom Fieber befreit wurde, und zwar von dem, das sich ganz lange hinzog.
Beide aber waren sie Kinder meiner Milchschwester Kallityche.*

Versteht man die zwei Episoden wortlich, so ergibt sich, ob man will oder nicht, das
folgende Bild: Aristides deutet den Tod zweier ihm besonders nahe stehender
Personen, als hétten sie ihr Leben fiir das seine gegeben. Wir haben unter 3.2 bereits
darauf hingewiesen, daf3 die Schilderungen zweier stellvertretender Opfertode, die
bei einem blof3 oberflachlichen Hinsehen tatsdchlich befremden miissen, fiir viele
moderne Interpreten ein Stein des Anstof3es sind. Dabei hat man sich offenbar nicht
daran gestort, dafl die Vorstellung einer trotz der gegebenen Standesunterschiede
so engen Beziehung zwischen einem Angehorigen der Oberschicht und seiner
Amme sowie deren ndchsten Verwandten an sich schon etwas héchst Merkwiirdiges
ist. Bei diesen Skandala ansetzend und sie zugleich zum Anlaf3 fiir eine iiber die
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blof3e Oberflache hinausgehende Interpretation nehmend, wollen wir im folgenden
zeigen, daf} sich hinter dem Literalsinn der Pockenerkrankungsepisode mit ihrem
irritierenden Element eines stellvertretenden Opfertodes eine zweite Bedeutungs-
ebene verbirgt. Von der Schliisselstellung, die in den Hieroi Logoi des Aristides
dhnlich wie in der etwa ein Jahrhundert frither entstandenen Theologia des
Cornutus insbesondere den Eigennamen zukommt, war unter 3.2 bereits die Rede
gewesen.® Vor diesem Hintergrund liegt es nahe, auch den Namen Hermeias genau
zu befragen. Die expliziten Homerreminiszenzen, die oben bereits aufgezeigt wur-
den, lassen einen aufmerksamen Leser im Zusammenhang mit dem Namen
Hermeias unweigerlich an die homerische, unkontrahierte Form des Gotternamens
Hermes denken. Tatsachlich tritt diese Gottheit in der Odyssee bekanntlich mehrere
Male als Retter des Odysseus auf, insbesondere in den Abenteuern bei Kirke und
Kalypso. Auf seinem Weg zu Kirke empfangt Odysseus aus der Hand des Hermes das
mysteriose Kraut p@Av, mit dessen Hilfe er sich vor den magischen Kiinsten der
gottlichen Zauberin schiitzen kann. In der Kalypso-Episode ist es der gleiche
Hermes, der sich als Retter offenbart, indem er die Nymphe dazu iiberredet,
Odysseus aus ihrer Gefangenschaft zu entlassen.

Wenn wir uns nun dem Beginn der Pockenerkrankungsepisode zuwenden, so
wird sich eine deutliche Verbindung zu der homerischen Erzdahlung von Odysseus
und Kalypso im fiinften Buch der Odyssee abzeichnen. Schauplatz der Ereignisse in
den Hieroi Logoi sind die Suburbien der Stadt Smyrna. Aristides berichtet, wie die
Seuche zuerst seine Nachbarn, dann seine Diener und schlief3lich ihn selbst infizier-
te. Der Erzdhlverlauf ist folgerichtig bis auf einen Satz, der im gegebenen Zusam-
menhang eher befremdlich klingt (HL 11, 38): ote 008’ &v MA@ xpricacbot mept T@v
ovpBavovtwy EEfv £t padiwg. — ,So war es unter diesen Umstidnden nicht einmal
mehr so leicht moglich, eine Schiffahrt zu unternehmen.“ Warum erwdhnt Aristides,
dafl die Epidemie die Seefahrt erschwerte? Bleibt man auf der Ebene des
Literalsinns, dann scheint diese Bemerkung iiberfliissig, ja sogar irritierend. Geht
man jedoch davon aus, daf3 hier ein homerischer Hintergrund vorhanden ist, so
kann sehr leicht eine Briicke zu jener Szene innerhalb der Kalypso-Episode
geschlagen werden, in der es von Odysseus heifdt, er sei auf der Insel der Nymphe
gefangen ohne die Moglichkeit, mit dem Schiff zu entkommen (0d. V, 16-17): o0 yép
ol T&pa VAEG EMTpeTHOL KOl ETATPOL, / O K&V [y TEpTOLEY €10 eDpéa vrTa Badoong.
- ,,Nicht ndmlich hatte er Schiffe mit Rudern, noch seine Gefahrten, die auf den
breiten Riicken des Meeres ihn fithren konnten.“ Ist die Verbindung einmal her-
gestellt, so fallen noch mehr Parallelen ins Auge, die in ihrer Gesamtheit darauf
hinweisen, dafl die homerische Kalypso-Episode hier als Praetext zugrunde liegt.

660 Vgl. oben, S. 45-46.
661 Zum Begriff des ,pretext‘ bei Allegorie, eingesetzt als Bezeichnung fiir die der Oberflachen-
erzdhlung zugrunde liegende zweite Bedeutungsebene, s. QUILLIGAN 1979, 97—-155.
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Sowohl die Opfer der Seuche als auch Odysseus auf Kalypsos Insel befinden sich in
einer liegenden Position, die einen geschwacht durch die Krankheit, der andere ge-
lahmt von Niederdriickung und Verzweiflung.

Man vergleiche Hieroi Logoi II, 38
... EMEIT EKEWVTO BMAVTEG KL VEWTEPOL Kal TIPEGPUTEPOL ... ,,
... Dann lagen sie alle, sowohl die Jiingeren als auch die Alteren ...“

mit Od. V, 13:
GAN 6 pev év vijow kettal kpatép’ GAyea doxwv.
»Aber der liegt auf der Insel, schwere Leiden ertragend.*

Dariiber hinaus laf3t sich auch das Jammern und Klagen vergleichen, mit der beide,
die Opfer der Seuche und der von Kalypso festgehaltene Odysseus, ihrem Kummer
Ausdruck verleihen:

avTa 8 fv peota dupiag oipwyfig 0TdVou Suokoliag andong:
»Alles war voll von Mutlosigkeit, Klagen, Stohnen und jeder Art von Beschwerlichkeit.*

HLII, 38
GAN’ 0y’ € Gk KAaie kabrjpevog, £vBa apog Tep,
8dkpuot kal gTovayfot kai GAyeot Bupov EpexBuwv.
»Aber er safd auf dem Felsen, wo vorher er saf3, und weinte,
aufzehrend sein Gemiit in Trdnen und Stohnen und Schmerzen.”
0d.V, 82-83

Die auffalligste Parallele ist aber die folgende: Wahrend es in den Hieroi Logoi so
aussieht, als trete Aristides an die Stelle seines Stiefneffen Hermeias, indem er zu
neuem Leben aufbliiht, sobald dieser gestorben ist, setzt sich Odysseus geradewegs
auf jenen Stuhl, auf dem Hermes saf, als er Kalypso besuchte.

0V péVTOL TIPOTEPGV YE O TUPETOG IAVTEADG EEENTIEY, TPV ETEAEVTNOE HOL TV TPOPIHWY O
mi\eioTov GEl0G.
,Nicht friither freilich verschwand das Fieber génzlich, als bis das wertvollste unter den
Kindern meiner Milchschwester gestorben war.*

HLIIL, 44

kal p’ 6 pev Evba kableT €ml Bpovou EvBev dveotn Eppeieag ...
,,und er setzte sich dort auf den Stuhl, wo erhoben sich hatte Hermeias ...«

0d. V, 195-196

Anhand dieser zahlreichen Parallelen konnte gezeigt werden, daf} es sich hier um
eine breit angelegte implikative Allegorie handelt:°* Durch eine Reihe von versteck-

662 Zum Terminus ,implikative Allegories. KURZ 1982, 39.
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ten Anspielungen wird von der Pockenerkrankungsepisode als dem initialen Text
eine Verbindung zum fiinften Gesang der Odyssee als ihrem allegorischen Praetext
hergestellt. Es stellt sich die Frage, warum gerade das doch allseits bekannte
Kalypso-Abenteuer auf eine so kryptische Weise zum Gegenstand eines ganzen
Geflechts von Anspielungen wird. Der Schliissel zur Klarung dieser Aporie liegt in
der Oberflichenerzdhlung selbst: Es ist ein Kennzeichen wirklich wertvoller
Allegoristik, daf3 der initiale Text nicht zur unbedeutenden Nebensache wird,
sobald der allegorische Hintersinn aufgedeckt wurde.® Im hier gegebenen Fall hat
die Pockenerkrankungsepisode, wenn man sie wértlich nimmt, durchaus ihren
Sinn, enthdlt aber zugleich entscheidende Impulse fiir eine Re-Interpretation des
homerischen Praetextes. Im Vergleich zu der Kalypso-Episode ist der initiale Text
sehr viel drastischer. Dem Autor geht es hier darum, beim Leser den Eindruck zu
erwecken, daf er tatsdchlich auf der Schwelle des Todes stand. Die Schilderung der
dramatisch schlechten kérperlichen Verfassung geht allerdings mit einem deutlich
artikulierten Ton auf der immer noch ganz intakten Geistestatigkeit, gekleidet in ein
Homer-Zitat, einher: Die Bemerkung voog ye pév &umedog fiev in II, 39 ist ein
expliziter Verweis auf den homerischen Helden Eurypylos, der im elften Gesang der
Ilias der schweren Verwundung durch einen Pfeil nicht etwa erliegt, sondern von
Patroklos, der durch die Vermittlung Achills der Heilkiinste des Kentauren Chiron
zumindest in Ansdtzen kundig ist, sorgfaltig verarztet und schliefilich auch geheilt
wird.*** Die durch den Bezug auf Eurypylos zumindest leise anklingende Hoffnung
auf Rettung erhilt einen merklichen Dampfer, als von den umstehenden Arzten die
Rede ist, die den Patienten schon zum Moribunden erkldren, und schlief3lich
Aristides selbst den Augenblick seiner sicheren Todeserwartung beschreibt (II, 40):
g50&a 8¢ kol 81 £mi TéAel TOD Sp&pATOG £lva, kai Tovg EpPaTag dmoTiBeobal, Kol TAG
kpnmidog petaApeobat Tod nmatpog — ,,Ich schien aber am Ende des Theaterstiicks
angelangt zu sein, die Kothurne auszuziehen und gegen die Sandalen meines Vaters
einzutauschen.“ Umso iiberraschender und plotzlicher scheint bei dieser erklarten
Bereitschaft, dem verstorbenen Vater nachzufolgen, die Intervention des Asklepios:
KAV TOUTOLG OVvTa 0TPEPEL PE 6 owTr P AoKANTIOG TNV €iG TO £8w oTporv EEnipvng —
,und als ich im Begriff war, dies zu tun, wendet mich der Retter Asklepios plotzlich
nach auflen.” Wie zur Bekrdftigung dieser physisch vollzogenen Kehrtwende
erscheint im gleichen Moment die Gottin Athene und kiindigt die Rettung von der
Seuche an. Es wird noch im einzelnen zu zeigen sein, dafi mittels dieses dramati-

663 Siehe bereits BODMER 1741 [nach S@RENSEN 1972, 24]: ,Die Allegorie ist demnach eine
doppelsinnige Schreibart, welche auf einmal zween Sinne mit sich fiihret, einer ist geheim,
verborgen, allegorisch, der andere ist blof3 duf3erlich und historisch. Fiir beyde muf} der Allegorist
auf einmal besorgt seyn, wenn er in einem fehlt, ist das gantze Werck verdorben.“

664 Cf. Hom. Il. XI, 813; vgl. auch Od. XI, 240 (iiber die Gefdhrten nach ihrer Verwandlung in
Schweine durch Kirke): atap voig qv #umedos.
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schen Erzdhlverlaufs der initiale Text die Konturen seines allegorischen Praetextes
sehr viel starker zieht und dadurch seinen Inhalt deutlich iiberspitzt. Der Ton bei
Aristides liegt auf dem Sieg iiber den Tod, und wir hatten unter 3.2 bereits
besprochen, dafy damit zugleich auch eine Durchbrechung des Schicksals verbun-
den ist, war Aristides doch in einer Traumvision sein Ableben genau fiir den Zeit-
punkt seiner Erkrankung an Pockenepidemie vorausgesagt worden.

Es gilt nun zu untersuchen, welche Implikationen der Erzahlverlauf des initia-
len Textes mit seinem deutlichen Ton auf dem Wiederaufleben des moribunden
Autors fiir eine Neu-Interpretation des allegorischen Praetextes, der homerischen
Kalypso-Episode, mit sich bringt. Dabei ist zundchst zu beobachten, daf3 der
Amplifikationsprozef3, der durch den allusiven Charakter der Oberflachenerzahlung
ausgeldst wird, auf der Ebene des homerischen Praetextes weiterschwingt. Uber-
trdgt man namlich den starken Ton auf der Rettung aus drohender Todesgefahr auf
die Kalypso-Episode, so liegt es nahe, auch hier auf die Methoden der allegorischen
Interpretation zuriickzugreifen. Der Aufenthalt des Odysseus bei der Nymphe
Kalypso, die ihn mit dem Versprechen der Unsterblichkeit sieben Jahre lang auf
ihrer Insel festhalt, gewinnt so die Ziige eines Bildes fiir die Verstrickung der Seele
in den rein vegetativen Zustand eines volligen Ausgeliefertseins an die Welt des
Sinnlichen. Die Hohle der Kalypso wird dabei von Odysseus als einengende ,Be-
schrianktheit’ erfahren, die ihn derartig lahmt, dafl sie ihm die Energie zum Leben
nimmt. Ausgehend von dem Homer-Zitat iiber den immernoch intakten vodg ist man
versucht, die Gestalt des Hermes im homerischen Praetext als eine Personifikation
des Adyog zu interpretieren, der Odysseus dazu verhilft, seinen todesdhnlichen
Zustand als Sklave der Kalypso, oder — in iibertragener Bedeutung — als Gefangener
seiner eigenen irrationalen Leidenschaften, zu iiberwinden.

Dafl diese Interpretation keineswegs aus der Luft gegriffen ist, sondern im
Einklang mit der Methode der ethischen Homerallegorese steht, mit der Aristides —
entgegen dem oben erwdhnten Vorurteil®® — offenbar sehr wohl vertraut war, soll
im folgenden anhand von einigen Beispielen gezeigt werden.

Wahrend uns leider, soweit ich sehe, keinerlei Zeugnisse iiber eine allegorische
Deutung der Kalypso-Episode iiberliefert sind, ist der Befund im Hinblick auf Kirke,
eine der Kalypso eng verwandte Gestalt, sehr viel giinstiger.®® Beginnen wir mit der
Interpretation der Kirke-Episode in der pseudoplutarchischen Kompilation De
Homero, die beinahe einhellig in vorneuplatonische Zeit datiert wird, also durchaus
als zeitgenossisch mit dem Schaffen des Aelius Aristides gelten kann.”

665 Siehe oben, S. 191, Anm. 639.

666 Zur Parallelisierung von Kalypso und Kirke in einem allegorischen Kontext s. Plotin 1.6.8., vgl.
unten, S. 207.

667 Fiir eine Datierung in vorneuplatonische Zeit s. THEILER 1966 (in DORRIE/WASZINK/THEILER 1966,
272), DIELS 1879, DEUSE 1972, KINDSTRAND 1990, IX f. und (gegen DORRIE, der das Werk 1966, 49 f.
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Kai 10 petaBdAiev 8¢ Tovg £taipoug Tod D8vooewg eig ovag kal Toabta {@a Toito aivitteTal,
Ot TOV G@epovwv GvBpwnwv ai Ppuxal petaldttovow eig €ldn cwpdtwy Onplwddv,
éumeooboat €ig TRV Tob Mavtog EykUkAOV TEpLpopdv, fv Kipknv mpooayopevel kal Katd T0
eikog ‘HAiov maida vmoTiBetat, oikoboav €v Tfj Alain vijow: TavTV 8¢ Gno Tob ,aidlev kal
08VpesBat Tovg GvBpwToUE Tl TOIG BavETOLG KEKANKEY. O 8¢ Epppwy dviip, autog 6 Dduaoelg,
oUK €nade TRV Tola TV HeTaBoAnv, apd Tod Eppod (toutéott Tob Adyou) TO Gnabeg Aapwv.

Ps.-Plutarch, De Homero 11, 126

,»Und die Verwandlung der Gefdhrten des Odysseus in Schweine und derlei Tiere bedeutet dies,
da die Seelen unverniinftiger Menschen die Gestalten von tierischen Leibern annehmen,
wenn sie hineinfallen in den zyklischen Kreislauf des Kosmos. Homer nennt diesen Kreislauf
Kirke und stellt sie zu Recht als die Tochter des Helios hin, die auf der Insel Aiaia wohnt. Diese
aber nannte er so aufgrund des Wehklagens und Jammerns der Menschen iiber den Tod. Der
verniinftige Mann aber, Odysseus selbst, hat diese Verwandlung nicht erlitten, da er von Her-
mes (d. h. von der Vernunft) die Leidenschaftslosigkeit erhielt.“

Der anonyme Autor, der nicht eindeutig auf eine philosophische Richtung festgelegt
werden kann, deutet Kirke, in Anlehnung an kVxAog, als ein Symbol fiir den Kreis-
lauf der Metempsychose und Odysseus als die Verkdrperung eines vernunftbegab-
ten Mannes, &uppwv &vrjp, dem es mit Hilfe des Hermes, dem personifizierten
A\oyog, gelingt, seine Leidenschaften zu iiberwinden, was ihn vor dem existentiellen
Umschlag (petapoAr)) bewahrt, den seine Gefdhrten erleiden muf3ten.

Eine in groben Ziigen &dhnliche, jedoch leichte Modifikationen aufweisende
Version findet sich in den {iberwiegend stoisch gepragten Quaestiones Homericae
des Herakleitos aus dem spéten 1. Jh. n. Chr.:

‘0 8¢ Kipkng kvkewv ndovig éotiv dyyelov, 6 mivovteg oi GkdAaotol Sia TG €@nueépov
TIANOROVIG V@V ABALWTEPOV Biov {@ot. Ak ToiTo oi pév Vdvocéwg £Taipol, xopog OVTEG
AAiBLog, HTTnVvTaL TAG yaotpapyiag, f| 8’ 08vooéwg epovnotg éviknoe TRy mapd Kipkn tpueriv.

Herakleitos, Quaestiones Homericae 72.2-3

wDer Gerstentrank der Kirke ist das Gefal der Lust. Nachdem die um einer ephemeren
Sattigung willen Ziigellosen davon getrunken haben, leben sie ein Leben, das elender ist als
das der Schweine. Daher unterliegen die Gefdhrten des Odysseus, eine jammerliche Schar, der
Vollerei, die Vernunft des Odysseus aber besiegte den Luxus bei Kirke.“

Wieder steht Odysseus fiir die Vernunft, @povnaig, die mit Hilfe des durch Hermes
personifizierten Adyog dem Luxus der Kirke widerstehen kann.

Wie man leicht wird verstehen kénnen, hat die ethische Homerexegese auch in
rhetorische Texte Eingang gefunden, geht es doch gerade hier darum, eine breite

sowie in DORRIE/WASZINK/THEILER 1966, 272 in die Ndhe des Porphyrios riicken wollte) zuletzt DIHLE
2002, 39-44.
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Leserschaft mit Hilfe von populdren Vorbild-Gestalten sanft moralisierend zu beein-
flussen. Ein solcher Text ist beispielsweise die Epitomos Diegesis des Anonymus der
Odysseefahrten, in denen die Kirke-Episode auf folgende Weise gedeutet wird:

fuels 8¢ meplepydtepov EviBOvTeg Ti| Stavoig Tod monTod O8ucoéa pEV oidueda eival TOV
Ryepova vodv TAg Puxig, ETaipoug 8¢ Toug Aoylopovg Kal Tag SUpEUTOUG Suvdpelg, Alaiav 8¢
Vijoov Trv Bpnvwdn kai moAvSokpuv Tob kakod xwpav, Kipknv 8¢ katayontevovoav Kol TAG
pop@ag dAAotoboav Tob AoyloTikod A&LWpaTtog TRV @ovAnv kal GAdyleTov fidoviv, mpog fv
Gvev vob ToD Tiyepovevovtog ol Te Tiig Yuyiig Aoywopol kal ai @uowkal KIVHOES GTAKTWS
dmoAudpeval gig TV GAoyov kal poxOnpav éEaAA&TTovTal guoty katoknAndeioat.

Epitomos Diegesis V

»Wenn wir aber das Denken des Dichters sorgfiltiger betrachten, dann glauben wir, daf3
Odysseus der voig, der fithrende Teil der Seele, ist, die Gefdhrten aber die Gedanken und die
angeborenen Fahigkeiten, die Insel Aiaia aber das jammervolle und trdnenreiche Land des
Schlechten, Kirke aber — die sich aufs Zaubern versteht und die Gestalt des Denkvermdgens
umwandelt — die schlechte und vernunftlose Lust, in die sich die Gedanken und natiirlichen
Bewegungen der Seele ohne den fithrenden voig ohne jede Ordnung auflésen und in einem
Zustand der Bezauberung in die vernunftlose und schlechte Natur hiniiberwechseln.“

Der Abstraktheitsgrad der hier vorgestellten Deutungen ist noch ein wenig hoher als
bei den ersten beiden Beispielen: Odysseus verkorpert den voig nyepwv, d. h. den
Verstand als den fithrenden Teil der Seele. Wahrend Kirke wieder fiir Lust steht,
werden hier sogar noch die Gefihrten zum Gegenstand einer allegorischen Deu-
tung: Sie sind Bilder der Gedanken und angeborenen Fahigkeiten der Seele, die
ohne die Fiihrung des Odysseus, will sagen: des voUg f|yepwv, in einen Zustand der
Vernunftlosigkeit und moralischer Verwahrlosung fallen, dessen Symbol die
Schweine sind.

Einmal abgesehen von einigen Abweichungen in der Interpretation von Details
haben die drei angefiihrten Texte eine gemeinsame Struktur: Odysseus ist die Perso-
nifikation der Vernunft oder auch des verniinftigen Seelenteils. Die ihn bedrin-
genden Anwandlungen von Lust und irrationaler Leidenschaft, die durch Kirke
symbolisiert werden, kann er in seiner Eigenschaft als Verkdrperung der Vernunft
bezwingen, wobei Ps.-Plutarch es nicht versdumt, die Hilfe des Hermes — im
iibertragenen Sinne: des Adyog — gesondert zu erwdhnen. Es liegt also eine Art von
Allegorese vor, die, wenn man sie auf die Kalypso-Episode anwendet, genau der
Interpretation entspricht, die wir — ausgehend von den Impulsen des initialen
Textes der Pockenerkrankungsepisode — fiir den homerischen Praetext durchge-
fiihrt haben: Odysseus zeigte sich als der vernunftbegabte Mensch, dem es gelingt,
dem todesdhnlichen Zustand einer Befangenheit im rein Sinnlichen, symbolisiert
durch die ldhmende Umgarnung Kalypsos, mit Hilfe des Hermes, also des Adyog, zu
entkommen.
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Doch ist es nicht nur diese gut belegte Variante einer populdr-moralischen
Exegese der Abenteuer des Odysseus, die in die Hieroi Logoi Eingang gefunden hat,
sondern auch eine ausschlief3lich platonisch geprdgte Sonderform der Odysseus-
Deutung, deren Anfidnge sich iiber die Schrift De antro Nympharum des Porphyrios
aus dem spiaten 3. Jh. n.Chr. bis auf Numenios von Apamea, den ,Vater des
Neuplatonismus®, zuriickverfolgen lassen.®® Diese Sonderform steht in enger
Wechselwirkung zu Entwicklungen innerhalb der platonisierenden Philosophie: Die
seit Plutarch und Theon von Smyrna deutlich hervortretende, aber bereits in
Aristoteles’ Nikomachischer Ethik spiirbare Tendenz, die Epoptik iiber der Ethik zu
platzieren, findet in mittel- und neuplatonischer Exegese-Technik ihren Ausdruck in
der Vorstellung vom Reich des Noetischen als dem eigentlichen Zielpunkt des alle-
gorischen Deutens.®® In De antro nympharum wird der Ansatz des Numenios und
seiner Schule in der Interpretation der Odysseus-Gestalt auf prdgnante Weise
skizziert:

0V ydp &rid okomod oiplat kol Toig mepl Novpr{viov é80kel 08uaoels eikdva @épetv ‘Opripw KaTd
v 08vooelav ToD 81a TG EPeTiG YevEaew( SlepXopévou Kal 0UTWG AMOKaBIOTApEVOD EiG TOVG
£Ew mavtog kKAWSwvog kal Bahdoong ameipoug:

,elodke TOVG Aepiknat ol oUk loaot BdAaooav

avépeg 00BE B’ BAeoat peptypévov eibap £8ovot.

Porphyrios, De antro Nympharum 34

,Nicht unzutreffend namlich, glaube ich, schien auch der Schule des Numenios Odysseus in
der Odyssee dem Homer als Abbild desjenigen zu dienen, der durch die verschiedenen Stufen
der Individuation hindurchgeht und so zum Festland jenseits jeder Woge und des Meeres
zuriickkehrt —

,Bis du jene Mdnner erreichst, die das Meer nicht kennen,

¢«

aber auch nicht mit Salz vermischte Speise verzehren‘.

Die den Anweisungen des Teiresias in der Nekyia entnommenen Verse gewinnen
eine neue Dimension, wenn man in Betracht zieht, daf Porphyrios im folgenden
ausgehend von einigen Bemerkungen bei Plato selbst Wasser als ein Symbol fiir

668 Zur Bezeichnung ,Father of Neoplatonism*s. GUTHRIE 1917.

669 Cf. Plut. De Is. et Os. 382 D: 810 kai IIAGTwV Kal APIOTOTEANG EMOMTIKOV TOUTO TO HEPOG TG
@ooopiog kahoboty, GG of T& 80£a0TA Kal PEKTA Kal MavTodarmna TadTa mapapenpapevol T@ Aoyw,
TIPOG TO MPATOV EKEVO Kal ArmAoDv kal Gulov é&dANovTal, kal OlyOVTEG GUWOYENWS TiiG TiEPL aUTO
kaBapdg GAnBeiog olov EvteAii TéAog Exetv @Aocopiav vopilovot. Siehe auch Theon v. Smyrna, p.
14/15 Hiller, der die in einer bestimmten Abfolge zu durchlaufenden Teile der Philosophie mit den
aufeinander aufbauenden Stufen einer Einweihung in die Mysterien vergleicht. Vgl. dazu DIHLE
2002, 49.
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Materie interpretiert.’° ,Die das Meer nicht kennen® wéren dann jene, die sich von
allen Bindungen an die Materie befreit haben. Die Heimkehr des Odysseus wird so
zum Bild einer Riickkehr der Seele in ihren urspriinglichen Zustand vor der
Einkdrperung. Dieser Gedanke ist fiir den Neuplatonismus so bestimmend gewesen,
daf3 er auch von Plotin aufgegriffen wurde:

<Devywpev> 81 <@iAny &g matpida>, dAndéoTepov &v Tig mapakeAevorto. Tic oDV f| @UYR kal
T6G; AvaEopeda oiov amo pdyov Kipkng @notv f| KaAupoiig 08uoeels  aiviTTopevog, Sokel pot,
HetvaL ok dpeoBeic, kaitol Exwv N8ovag 8U OPUETWV Kal KAAAEL TTOAAG aioONT® cuvav. Hatplg
81| fuiv, 68ev mopriABopiev, kal matip ékel. Tig ovV 6 0TGAOG kai /| puyr]; OV oot Set Sravvoal:
TIXVTOXOD YOp QEPOVTL TOBEG £l YAV GAANVY &1 GAANG: 0V8E o€ Bel inmwv dxnua 1] Tt BaAdTTiov
napackevdoal, AN TaDTa TAvTa dpeival Sel kai pry PAémew, GAN olov pcavTa Sty GAANY
aAGEaoBaL kat aveyeipat, Ty ExeL pév TaG, xpdvTat 8¢ dAiyol.

Plotin 1.6.8

»Lafdt uns also ins liebe Vaterland aufbrechen‘, dazu konnte jemand tatsachlich auffordern.
Was fiir ein Aufbruch und wie soll er vonstatten gehen? Lafit uns — das deutet Odysseus, wie
mir scheint, hier in Rétseln an — wie aus dem Hafen der Zauberin Kirke und der Kalypso
auslaufen; Odysseus, dem es nicht gefdllt zu bleiben, obwohl er freilich die Freuden des
Sehens und Umgang mit grofier sinnlicher Schonheit hat. Das Vaterland ist fiir uns der Ort, von
dem wir gekommen sind, und der Vater ist dort. Welches also ist nun der Weg und der
Aufbruch? Man muf ihn nicht mit den Fiifien zuriicklegen; iiberall hin ndmlich tragen uns die
Fiif3e von diesem zu jenem Land. Du brauchst dir keinen Pferdewagen oder ein Wasserfahrzeug
zu verschaffen. Dies alles mufd man lassen und nicht in Betracht ziehen, dagegen muf} man
wie ein Myste ins andere Sehvermogen hiniiberwechseln und es erwecken, jenes Sehver-
mogen, das viele besitzen, von dem aber nur wenige Gebrauch machen.“

Ausgehend von einem Zitat frei nach der Hexameterklausel @iAnv £g matpiba yoiav,
die in Homers Odyssee so haufig begegnet, wird hier die Heimkehr als eine Befrei-
ung von den Fesseln des rein Sinnlichen und damit zugleich eine Erweckung des
anderen Sehvermégens geschildert. Bemerkenswert ist dabei die Parallelisierung
von Kalypso und Kirke, von der ja auch wir im Vorherigen ausgegangen sind. Plotin
betrachtet sie beide als Symbole fiir den Bereich des sinnlich Schénen, den es zu
verlassen gilt.

Die Ausrichtung auf den Bereich des Intelligiblen verleiht der neuplatonischen
Interpretation des vdotog-Motivs einen philosophischen Zielpunkt, in dessen Licht
jedem einzelnen Detail der Narratologie eine bestimmte Bedeutung zugewiesen
wird. Diese teleologische Zuspitzung tragt wesentlich dazu bei, die Odyssee als ein

670 Cf. Hom. Od. XI, 122-123; s. auch Porph. De ant. nymph. 14-15: névtog 8¢ kal OdAacoa kal
KAOBwV Kal mapd MAGTwvL f| DAKT oVeTAcIS. S1a TOUT, oipal, kal ToD POPKUVOG EMWVONNTE TOV
Apéva ,Dopuvog 8¢ Tig £t Aprv¢, évakiov Beod, ov 81 kai Buyatépa &v apyxi Tig O8vooeiag TV
Odwoav éyevealdynoev, 4@’ NG 6 Kukdwy, dv d@boApod O8vooels GAdwoev, tva kol xpt Tiig
TaTPiB0G LT TL TOV AUAPTNHATWY HVNHOGUVOV.
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integrales Ganzes zu betrachten, was im Vergleich mit der friiheren, insbesondere
bei PsPlutarch und Herakleitos begegnenden Praxis einer isolierten Behandlung
einzelner Passagen einen deutlichen Fortschritt auf dem Weg zu einer logisch
stringenten Interpretation der Odyssee als Gesamtkunstwerk bedeutet.

Im Hinblick auf Aristides soll nun gezeigt werden, daf3 auch der neuplatonische
Ansatz, der, wie wir gesehen haben, mit Numenios von Apamea schon im 2. Jh.
n. Chr. greifbar ist, in den Hieroi Logoi ganz deutliche Spuren hinterlassen hat.*”
Werfen wir zur Veranschaulichung dieser These einen Blick auf Hieroi Logoi III, 15,
wo Aristides von einem Traum berichtet, der seinem Erzieher Neritos zuteil gewor-
den sein soll: év 8¢ 81 kai Nnpitw TOV TPOQEWV Vi TOV U@V TEpl TOV AVTOV
HAALOTA XPGVOV BavpaoTd ola évedeifato. — ,,Doch auch dem Neritos, einem meiner
Erzieher, hat er um jene Zeit wunderbare Dinge gezeigt.“ Bevor wir uns der eigent-
lichen Traumerzdhlung zuwenden wollen, gilt es, bei der Gestalt dieses Erziehers,
zu dem SCHRODER in seinem Kommentar lakonisch anmerkt: ,,Wird nur bei dieser
Gelegenheit erwdhnt“, einen Moment lang zu verweilen.? Zieht man die uns
mittlerweile sattsam bekannte hohe Bedeutung der Eigennamen in den Hieroi Logoi
in Betracht,*” so lidf3t der Name Neritos unweigerlich aufhorchen. Ebenso wie
,Hermeias‘ in der Pockenerkrankungsepisode dient er als ein Signalwort, das den
gebildeteten Leser auf die bekannte Selbstvorstellung des Odysseus auf der Insel
der Phiaken verweist:

el Odvoeg AaepTiadng, 6G mdat S6Aotowy
avBpwmotot péAw, kai pev kKAEog ovpavov ket
valetéw 8§ 'T0Gknv evdeiehov- v & 6pog avTH,
Nrjpttov eivoaiguAiov, &purpenég: apgi 8¢ vijoot
mioAal vauetdovot pdha oxedov GAAAn AL,
AoVAixLOV T Zpn Te kal VAfieooa Zakuvoog,
avTr 8¢ xBapaln mavunepTdtn eiv &AL KeTTal
1IpAG Lopov, ai 8¢ T Gvevbe mpog @ T NEAOV Te,
TPNXET, GAN’ Gyodr| koupoTPdWog: ol Tt EyW YE
1S yaing Suvapat yAvkepatepov &Aho idéabal.
Homer, Odyssee 1X, 19-28

»Ich bin Odysseus, Laertes’ Sohn, der den Menschen durch Listen
jedweder Art bekannt ist; mein Ruhm reicht bis in den Himmel.
Ithaka aber bewohn’ ich, das klare, darinnen ein Berg ist,
Neritos, Laub schiittelnd, klar hervorragend, rundherum aber
liegen zahlreiche Inseln duflerst nah beieinander,

Doulichion und Samos und, reich bewaldet, Zakynthos.

Sie aber liegt im Meere flach und ganz aufien bei der

671 Zur Datierung des Numenios in die erste Hélfte des 2. Jh. n. Chr. s. FREDE 1987, 1039.
672 Cf. SCHRODER 1986, 68, Anm. 26.
673 Vgl. oben, S. 45-46.
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Damm’rung, die anderen aber entfernt bei der Morgenréte
und der Sonne. Rauh zwar ist Ithaka, doch eine gute
Néahrerin. Nicht kann ein siif3eres Land ich sehn auf der Erde.“

Die Selbstvorstellung des Odysseus, die neben dem Prolog wohl bekannteste Stelle
der Odyssee, von der man annehmen kann, daf} der umfassend gebildete memnal-
devpevog des 2. Jh. n. Chr. sie auswendig konnte, und auf die Aristides andernorts
einmal ausdriicklich Bezug nimmt,** ist mit der Traumschilderung in HL III, 15 auf
zweifache Weise verbunden. Indem nadmlich Aristides Neritos als einen seiner Er-
zieher, T@V Tpo@éwv elg, vorstellt, schldgt er eine Briicke nicht nur zum Neritos-
Gebirge, das in der Selbstvorstellung als ein hervorstechendes Merkmal der Insel
Ithaka genannt wird, sondern auch zu der eigens erwdhnten Qualitdt der Insel als
einer guten ,Ndahrmutter”, kovpotpd@og. Wenn Aristides also Neritos zu seinem
Erzieher und sich selbst zu dessen Zogling stilisiert, muf3 das im Lichte des home-
rischen Praetextes wohl als Fingerzeig dafiir gelten, daf3 er sich in der nun folgen-
den Traumerzdhlung als direkter Nachfolger des Odysseus verstanden wissen will.

olpat yap 86Eat TOV BV oty Adyewv &pa 16 TeAeo@opw yevopevoy, PAémovTa eig €pg, (g dpa
TOUTOU T& TE 60Td Se0L EEeNelv kal vebpa EvOevaL, TG Yap GvTa Gmelprkévat- Kal avTtov pev 8n
v mavti eival kol dywvidv, TabT dkovovTa el £10D, TOV 88 BEGV Paval mapapBovEVOV kol
Biddokovta wg Gpa oUk GvTikpug Ekkdpat Ta 60T 0VSE Ta veDpa T GvTa EKTEPETV, GAAG BETv
olov &Moiwoiv Tva TV dvtwv yiyvesdat, obtw moAAfS kai &Témov Seiv Tiig EmavopOwioews.
kal 8idwowv fapa @ Nnpitw @pdlew £pol, TAG Nuépag ig Tpig Eaiw GADV ok &xovtl- Kal
énoiouv &£ €xeivou oUTWG, Kal TEPWEVYW GUVEPEPEY £TTL TO BENTIOV.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi IlI, 15

,Denn er traumte, glaube ich, der Gott, der in Begleitung des Telesphoros war, sage zu ihm, mit
einem Blick auf mich, man miisse diesem Menschen die Knochen herausholen und dafiir
Sehnen einsetzen, denn die vorhandenen héitten versagt. Und er sei nun in jeder Form von
Todesangst gewesen, als er dies {iber mich horte, der Gott jedoch habe ihn getréstet und ihn
davon unterrichtet, es gehe nicht darum, geradewegs die Knochen herauszuschlagen und die
vorhandenen Sehnen herauszuschneiden, sondern es miisse etwas wie eine Anderung des
vorhandenen Bestandes geschehen, und so sei eine griindliche und ungewohnliche Korrektur
vonnoten. Dabei trdagt er dem Neritos auf, mir ein Heilmittel zu nennen: dreimal am Tag
ungesalzenes Olivendl. Und von jenem Zeitpunkt an tat ich es so, und wahrend ich es
versuchte, schlug es mir zum Guten aus.“

Vonnoten ist also, wie man diesem Traum auf den ersten Blick entnehmen kann,
nicht etwa ein gewaltsamer und schmerzhafter Ersatz bestimmter Kérperteile durch
andere, sondern eine Verdnderung dessen, was ist (GAAoiwolg T@v Gvtwv), ohne

674 Cf. Arist. nepl ToU mapapOeyparog (or. XXVIII Keil), 43, wo Aristides die Selbstvorstellung des
Odysseus als Beispiel dafiir anfiihrt, daf3 Eigenlob in der Dichtung ein weit verbreitetes Phdnomen
sei.
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dabei das Vorhandene sozusagen mit der Wurzel ausreifien zu miissen. Zusammen
mit der etwas seltsam anmutenden Empfehlung, ungesalzenes Olivenol einzuneh-
men, verweist die ganze Szenerie den Kenner der Homerphilologie einmal mehr auf
Porphyrios’ Abhandlung De antro Nympharum, der die Ereignisse des dreizehnten
Gesangs der Odyssee, vv. 96-440, zugrunde liegen: In Ithaka angekommen, tragen
die Phaaken den schlafenden Odysseus ans Ufer und lassen ihn im Sand nahe bei
einer von Nymphen bewohnten Grotte zuriick. Als er aufwacht, ndhert sich ihm die
Gottin Athene, um ein Gesprdach mit ihm zu fiihren, zunédchst als Hirte verkleidet,
dann jedoch in ihrer wahren Gestalt. Nachdem sie Odysseus geraten hat, alle
Gastgeschenke der Phdaken in der Hohle zu verstecken, setzen sich die beiden am
Stamm des benachbarten Olivenbaums nieder und beratschlagen, wie Odysseus die
Freier besiegen konnte:

Tw 8¢ kabelopévw iepfig mapd TuOUEY’ EAaing
@paleadny pvnotijpoty vrep@LaAoLoty GAeBpov.
Homer, Odyssee XIII, 372-73

,Die aber setzten sich nieder am Stamm der heil’gen Olive
und ersonnen den tibermiitigen Freiern Verderben.“

Werfen wir nun einen Blick auf die Interpretation, die Porphyrios in De antro
Nympharum zu diesen Versen vorlegt, unmittelbar bevor er Numenios und seine
Schule erwdhnt, was den Einflu3 des Mittelplatonikers an dieser Stelle immerhin
wahrscheinlich macht.

Eig TobTo Toivuv @noiv ‘Opnpog 8etv 10 Gvtpov anobéabat v 10 EEwbev KTijpa, Yupvwdévta
8¢ kal mpooaitov oyijpa neplOépevov kal kappavTa TO oWpa Kal v mepiTTwpa droBaldvta kal
T4G aioBrioeg amootpagevta Boulevedbat petd TG ABnvag, koabeldpevov ouv avTi] LMO
rwdpeva EAaiag, Onwg Ta £nifovAa TG Yuyiig avTod Tabn mdvta TepKOYT.

Porphyrios, De antro Nympharum 34

»In dieser Hohle, sagt Homer, solle man allen dufleren Besitz ablegen. Entbl6f3t und die Gestalt
eines Bettlers annehmend, den Korper hinwelken lassend, allen Uberfluf von sich werfend
und sich abwendend von den Sinneswahrnehmungen solle man sich mit Athene beraten,
sitzend mit ihr unter dem Stamm des Olivenbaums, auf dal man die seiner Seele zusetzenden
Leidenschaften alle ausrotte.”

Die Freier werden also hier als Symbole fiir Leidenschaften verstanden, die es
auszurotten gilt. Doch kann man sie nicht mit Gewalt besiegen, wie es im folgenden
mit Bezug auf die Blendung des Polyphem heif3t:
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0V Yap v &AGG TG aiodn Tk TaU TS drtodAayfivan {wiig TVEAWTAVTA AV TV Kal KaTapyfoat
OUVTOHWG 0TOVSAcaVTR, GAN’ €ieTo TQ TabTa TOAPROAVTL pHifvig dAiwv kal VAK@V BedV, ...

Porphyrios, De antro Nympharum 35

»Es war nicht moglich, sich des Lebens im Bereich des Sinnlichen einfach zu entschlagen,
indem man es blendete und versuchte, es augenblicklich loszuwerden, sondern dem, der dies
wagte, folgte der Zorn jener Gotter, die {iber das Meer und die Materie herrschen, ...“

Leidenschaften konnen also nicht, so die Botschaft dieser Allegorese der Blendung
des Kyklopen, im Handumdrehen und mit Gewalt bezwungen werden. Vielmehr ist
ihre Domestizierung ein langwieriger und schwieriger Prozef3, der énavopdwaotg aus
der Traumerzdhlung bei Aristides vergleichbar:

... 0UG Xpr| TpoTePov dmopehifaoBat Buoialg Te kal TTwX0D TOVOLG Kal KAPTEPIALG, TIOTE PEV
Slapoyopevov Toig mabeot, moTE 8¢ yonTevovta kal Gmat@vta Kal Mavtoiwg TPog adTd
petaBaldpevov, tva yupvwels T@v pakéwv kaBeAn mdvta kal 008’ oVTwg amoAAayf] TV
novwy, GAN &tav Tavte @G EEahog yévnTal kal £v Yuxaig dmeipolg Balaooiwv kal évoiwv
Epywv, W mTHOV eivat fyeiodat THV KWV Sid TV TV évahiov dpydvwv kai Epywv mavTeAi
amnelpiav.

Porphyrios, De antro Nympharum 35

» ... die es zuerst mit Opfern und den Miihen und Standhaftigkeiten des Armen zubesanftigen
gilt, bald indem man mit den Leidenschaften kampft, bald aber, indem man sie bezaubert und
tauscht und sich selbst auf jede Weise ihnen gegeniiber wandelt, damit man sie, der Kleider
entblofit, alle aufhebt, und nicht einmal so wird man der Miihen ledig, sondern erst wenn man
ganz und gar freigekommen ist vom Meer und unter Seelen weilt, die des Meeres und der
materiellen Dinge unkundig sind, so daf} sie das Ruder fiir eine Worfelschaufel halten wegen
ihrer volligen Unkenntnis von Werkzeugen und Taten, die mit dem Meer zu tun haben.*

Die Lebensfiihrung, die hier empfohlen wird, ist die einer fortwdhrenden Askese,
gepaart mit einem allmahlichen Prozefy der Selbstwandlung, der jene auf sanfte
Weise zu vollziehende &AAoiwoig T@v 6vtwv aus der Traumerzihlung bei Aristides
durchaus an die Seite gestellt werden kann. Das Ziel dieser Anstrengungen ist die
vollige Ablosung von allem Materiellen, symbolisiert durch die Wanderung ,,bis du
jene Manner erreichst, die das Meer nicht kennen, / aber auch nicht mit Salz
vermischte Speise verzehren“, um hier noch einmal die Verse 122-123 aus dem
elften Gesang der Odyssee zu zitieren. Im Lichte dieser platonisierenden Inter-
pretation tut sich im Hinblick auf das Aristides verschriebene ungesalzene Olivenol
ein neuer Bedeutungshorizont auf: Das Ol erinnert an den Olivenbaum neben der
Nymphengrotte. Er steht fiir die Weisheit der Go6ttin Athene, der Gegenspielerin
jener Gotter des Meeres und der Materie, deren Bereich durch das Salz symbolisiert
wird, das Aristides laut Heilanweisung meiden soll.

Die Traumerzdhlung offenbart sich also als eine mysterios verschleierte
platonisierende Doktrin: Nur wer taglich darum bemiiht ist, sich aus der Welt der



212 — Die Deutungsbediirftigkeit mantischer Traume

Sinne so weit als moglich zu l6sen, wird am Ende dieses Prozesses einer
allmihlichen Selbstwandlung (&A\oiwolg T@v 6vtwv) sowie Selbstkorrektur
(émavopBbwotg) in der Lage sein, Einblicke in die noetische Welt zu gewinnen.

Am Beispiel der Pockenerkrankungsepisode und des Neritos-Traums konnte
gezeigt werden, daf3 Aristides explizite und implizite Anspielungen auf Odysseus in
einer Weise in seine Hieroi Logoi hat einflief3en lassen, die im einen Fall eine ethi-
sche, im andern eine philosophisch-epoptische Allegorese gestattet.

Wenden wir uns nun einer Traumerzdahlung aus dem dritten Buch der Hieroi
Logoi zu, bei der sich drei Bedeutungsebenen unterscheiden lassen: die somatische,
die psychologische und die pneumatische.

4.5 Der ,Beschneidungstraum‘in HL lll, 46-48 — drei
Bedeutungsebenen eines Traumbildes

Der dritte Logos ist unter den Biichern der Heiligen Berichte wohl das dunkelste. Es
ist gepragt von der Trauer um Zosimos, einen der Erzieher des Aristides, mit dem
ihm, wenn man der oben bereits besprochenen Episode iiber seinen tatkriftigen
Einsatz zu dessen Lebensverlingerung Glauben schenken darf, eine herzliche
Freundschaft verband.®” Ist also fast das ganze Buch vom Totengedenken iiber-
schattet, so nimmt es nicht wunder, daf} hier voriibergehend die helle Gestalt des
Asklepios von Sarapis in seiner Eigenschaft als chthonischer Gottheit abgelost wird.
Er offenbart sich Aristides innerhalb eines Traumes, der sich, wie wir sehen werden,
gleichsam in Vorwegnahme des von dem alexandrinischen Theologen Origenes
formulierten Modells vom dreifachen Schriftsinn, auf drei Ebenen ausdeuten 14f3t.

In dem uns beschaftigenden Traum sehen wir den Gott Sarapis in jener thronen-
den Gestalt, die man mit ihm angesichts des weithin bekannten Sitzbildes im Sera-
peum von Alexandrien zu verbinden gewo6hnt war,*¢ an Aristides einen auf den
ersten Blick sehr merkwiirdig anmutenden medizinischen Eingriff vornehmen:

YEVOpEVNG 8E TG Tepl ZWOIHOV GUHPOPES — & Y&p PEANOVOTG TIPOETTEY Kal apepvBrioaTo O
B0g mapinpt —, GAN Emedn £y£veTo kal XaAem@g ixov Amo TG AVmng, £80kel pot opiAny TV’
Exwv 6 Tdpamig, Womep KAONTAL TO OYNIATL, TIEPITERVELY HOV TG KUKAW TOD TPOCWTOL T’ AT
nwg 6 TpinAov, olov Apat’ d@aip®dv kai kabaipwv kai HeTaBdAAwY &ig TO TPOTTiKov.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 111, 47

675 Vgl. oben, S. 32-34.

676 Zu dem von dem Bildhauer Bryaxis geschaffenen Sitzbild des Sarapis im Serapeum von
Alexandrien s. HORNBOSTEL 1973, 59-72; zu einer rekonstruierenden Beschreibung dieses Kultbildes
bes. 72 ff.
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»Als aber das Ungliick mit Zosimos eingetreten war — denn was der Gott, als es noch
bevorstand, voraussagte und womit er mich trGstete, tibergehe ich -, als es aber eingetreten
war und ich mich schlecht fiihlte in meiner Trauer, da schien mir Sarapis, so wie er sitzt in
seiner Gestalt, mit einem Skalpell in der Hand das zum Gesicht Gehorige ringsherum irgendwie
unter den Haarwurzeln selbst (?)°”” zu beschneiden ..., als ob er Unreinheiten beseitigen und
sdubern und wieder zuriick in den angemessenen Zustand fithren wollte.*

Wir haben hier ein anschauliches Beispiel fiir einen Traumtypus vor uns, den
William HARRIS als ,epiphany dream‘ bezeichnet hat, nur daf} der Gott hier nicht,
wie HARRIS es umschreibt, lediglich Anweisungen gibt oder wichtige Informationen
iibermittelt,*”® sondern, dhnlich dem Asklepios, den man aus den Wunderheilungen
aus Epidauros kennt, sich selbst — wenn auch nur scheinbar — chirurgisch betatigt;
aber auf welche Weise? Wenn man das Geschilderte wortlich verstehen wollte,
kdame man nicht umhin, an eine Ablosung der Gesichtshaut von den Haarwurzeln
her zu denken - einen Akt also, der nicht nur entfernt an den bei Herodot
beschriebenen, von den Skythen praktizierten Brauch der Skalpierung ihrer freilich
bereits getdteten Gegner erinnert, sondern in seiner Brutalitdt einer Folter nahe-
kdme, wie sie beispielsweise der Satyr Marsyas am ganzen Korper erlitt.*” Ein der-
art gewaltsamer Eingriff ware allerdings, wenn auch nur vorgestellt, im gegebenen
Kontext der Trauer des Aristides um seinen verstorbenen Erzieher wenig sinnvoll
und kénnte wohl kaum — wie es am Ende der Traumschilderung geschieht — als eine
Sduberung bezeichnet werden, mit deren Hilfe die Riickfiihrung in einen angemes-
senen Zustand, €i¢ 10 mpoofikov, erreicht werden soll. Wer also angesichts der
vorliegenden Traumschilderung im Literalsinn befangen bleibt, bei dem wird sich
notwendig ein Gefiihl der Befremdung einstellen. Im folgenden zeigt sich nun aber,
wie sehr Aristides gerade hier auf dem Boden alexandrinischer Allegoristik steht.
War es die Auffassung Philos, daf3 der Text der Hl. Schrift einem Korper gleicht,
dessen Seele, den hinter dem Buchstaben versteckten tieferen Sinn, der Interpret
wie aus einer Umhiillung herauszuschéilen hat,*® so ermuntert Aristides seine Leser
dazu, in eben dieser Weise vorzugehen, wenn er in einem unmittelbar sich

677 Angesichts der Korruptel topi{nAov schldgt KEIL 1908, 424 fiir den unmittelbaren Kontext die
folgende Ubersetzung vor: ,in circuitu faciei sub ipsis crinium radicibus".

678 Siehe die von HARRIS 2009, 24 formulierte Definition von ,epiphany dreams‘ als ,,the sleeper’s
experience of a visitation by an individual, often a divine being or a divine messenger but some-
times simply an authoritative person or a ghost, who brings instructions or important information.“
679 Vgl. Hdt. IV, 64: dmeveikag pev yap ke@aAnv TG Aning petaAapfdvel, v av AdBwat, pn
éveikag 8¢ ob. amodeipel 8¢ avTHV TPOMW ToLPSE: MEPITAPWY KUKAW Tepl T& MTA Kai AaBOEVOS Tiig
KEPAARG €koeiel, ... Den Hinweis auf diese Stelle aus Herodot verdanke ich Herrn Prof. P. v.
Mollendorff.

680 Zu dieser Auffassung Philos s. Contempl. 78; Migr. 93. Fiir weiterfiihrende Literatur s. DEUTSCH
2008, Anm. 46.
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anschlieBenden Folgetraum einen Hinweis auf den eigentlichen Sinn der
Beschneidungsbildlichkeit gibt:

woTe kal VoTEPOV OIS pot yiyveTan Tapd T@V xBoviwv Bed@v, &l TO0 0p6dpa olTw Avmelobat £mi
701G TEAEVT@OLV Gveinv, ouvoioewy pot £mi o PEATLOV.
Aelius Aristides, Hieroi Logoi IlI, 47

»S0 wurde mir auch spidter eine Vision von den chthonischen Gottheiten zuteil, wenn ich
meine heftige Trauer iiber die Toten méafiige, so werde mir das zum Besseren gereichen.“

Es geht also, wie auch schon der Ausgang der voraufgegangenen Traumschilderung
zeigte, um Mafligung und zugleich die Wiederherstellung eines Normalzustandes,
und vor diesem Hintergrund zeigt sich der auf den ersten Blick so abstofiend wir-
kende Eingriff des Sarapis in einem ganz neuen Licht. In seiner Schrift De legibus
specialibus legt Philo von Alexandrien dem Brauch der Beschneidung, der zur Zeit
des Aristides nicht nur von Juden, sondern auch von dgyptischen Priestern prakti-
ziert wurde,®®' neben seinen zahlreichen praktischen Funktionen auch die symbo-
lische Bedeutung eines ,Herausschneidens der Liiste®, f18ov@v éktopr, bei: Be-
schneidung sei Eliminierung des Uberschusses nicht nur der heftigsten, sondern mit
ihr zusammen auch aller anderen Liiste.®® Was Philo hier als eine symbolische
Erklarung fiir die Beschneidung vorbringt, hat eine Entsprechung in dem, was der
gleiche Autor in seiner lediglich in armenischer Sprache {iberlieferten Abhandlung
Quaestiones et solutiones in Genesim IIl, 46-50 ausgehend von Gen 17, 10-14 iiber
die zwei Arten der Beschneidung, die eine ,des Miannlichen‘, die andere ,des
Fleisches‘ schreibt: Indem er das Méannliche allegorisch als den Intellekt des Men-
schen auffalt, deutet Philo dessen Beschneidung als die Eliminierung alles Ublen
und jedweder den Intellekt verunreinigenden Leidenschaft.®®> Wahrend man fiir den
Genesis-Kommentar einen eher esoterischen Charakter angenommen hat, ist der
Schrift De legibus specialibus wohl mit Recht eine apologetische Absicht zugespro-

681 Zum Brauch der Beschneidung von Priestern im rémerzeitlichen Agypten s. QUACK 2012, 597
598; zur Geschichte dieses urspriinglich nicht nur auf Priester beschrinkten Brauches in Agypten
und seinen zeitlich weit zuriickliegenden Wurzeln im Spiegel literarischer Zeugnisse QUACK 2012,
598-603.

682 Cf. Ph. Spec. I, 9-10: €nedn] yop TG VIKITIPLX PEPETAL TV €V MBOVAIG PINTPpWV T GvEpOg TIPOg
yuvaika ouvouaia, TO UINPeTodv Taig Tolatang Ophialg Gpyavov axpwtnplalev €60&e Toig vopo-
OETALG, AVITTOUEVOLG TIEPITOUNY TIEPITTHG EKTOUNV Kal mAovadovons néovijs, o pids, aAAa S puas
Trj¢ PlaoTiKwTdTNG Kol TWV AWV amac@v-

683 Cf. MERCIER 1984, 104-106 (in Gen. 17, 10-11): Duplicem video circumcisionem, unam masculi,
alteram carnis; quae carnis est, per genitalia est: quae vero masculi, ut mihi videtur, per cogitationem.
Quoniam proprius mas in nobis intellectus est; cujus superflua germina amputare et abjicere necesse
est, ut mundus ac nudus ab omni malitia vitioque, Deum colat ut sacerdos.
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chen worden:%* Philo sei hier darum bemiiht, die Akzeptanz einer fiir Griechen und
Romer gleichermafien befremdlichen rituellen Praxis zu fordern, weshalb er denn
auch, um dem Vorwurf des Partikularismus zu entgehen, eigens betone, daf3 Be-
schneidungen auch bei den Agyptern und anderen Vélkern aus dem Orient und der
Mittelmeergegend im Schwange seien.®® Man kann also ob des apologetischen und
damit zugleich exoterischen Charakters der Bemerkungen aus De legibus specialibus
durchaus annehmen, daf} das hier entfaltete Gedankengut Eingang in griechische
Kreise fand. Einen zusétzlichen Beweis fiir seine Bekanntheit auch unter Nichtjuden
liefert ein Passus in Clemens’ Stromata, in dem es heif3t, dafl das heilige Wort nur
denjenigen zuganglich sei, die durch ihre Liebe allein zum Gottlichen im Hinblick
auf die Begierden der Leidenschaften beschnitten seien: Toig meptteTUnpévolg Tog
TV TaB@V EmBupiog S1& TV TPOS Povov TO Belov &yGmny.5%°

Wenn wir nun den Blick wieder zuriick auf die Traumschilderung bei Aristides
wenden, so liegt eine Ubertragung des in De legibus specialibus iiber das ,Heraus-
schneiden der Liiste“ Gesagte auf den Beschneidungstraum insofern nahe, als ja
auch exzessive Trauer mit gutem Recht als eine Form der ridovr} bezeichnet werden
kann. Damit erklart sich auch die Verlagerung des Vorgangs der Beschneidung auf
den Bereich des Gesichtes, tragen doch Auf3erungen der Trauer wie Weinen, Klagen,
Seufzen erheblich zu seiner Entstellung bei. Die Riickfiihrung ,in den angemes-
senen Zustand“ bedeutet also letztlich eine Wiederherstellung des seelischen
Gleichgewichts durch ein Beschneiden des Uberschusses an Trauer um einen Ver-
storbenen. Damit gewinnt der Traum des Aristides, der auf der das Somatische
betreffenden Ebene des Literalsinns etwas abstofiend Grausames an sich hat, durch
die Ubertragung auf die psychologische Ebene, die der Autor mittels einiger Details
seiner Schilderung und den unmittelbar sich anschlieBenden Folgetraum selbst
nahelegt, einen tieferen Sinn.

Dariiberhinaus gibt es noch eine weitere Moglichkeit der Deutung, die aller-
dings beim Leser gewisse Vorkenntnisse voraussetzt: Wie bereits erwdhnt, waren
die agyptischen Priester in aller Regel — und nach dem allgemeinen Verbot der
Beschneidung im rémischen Reich unter Hadrian auf Antrag — beschnitten.®®” Vor
diesem Hintergrund erscheint es umso sinnvoller, daf3 es mit Sarapis gerade eine
agyptische Gottheit ist, die hier in Aktion tritt. Mochte Aristides mit der Schilderung
des Beschneidungstraumes seine Leser vielleicht dazu ermuntern, ihn selbst als

684 Cf. MIMOUNI 2007, 103: ,,De fait, il est possible que le De specialibus legibus ait été destiné aux
Grecs d’Alexandrie et les Quaestiones et solutiones in Genesim aux Judéens de cette méme ville — ce
qui permettrait d’expliquer les différences entre ces deux traités, le premier étant plutot universa-
liste selon des perspectives externes, le second plut6t particulariste selon des perspectives in-
ternes.“

685 Cf. MIMOUNI 2007, 103-104.

686 Cf.Clem. Stromat. V, 4,19, 4.

687 Cf. QUACK 2012, 597-598.
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einen von Sarapis Initiierten anzusehen? Dazu pafit jedenfalls, daf im Zusammen-
hang mit einigen unmittelbar darauf wiedergegebenen Traumvisionen, die unter
anderem das Traumdetail einer an beiden Enden von der Kraft des Gottes Sarapis
besetzten Leiter enthalten, ausdriicklich von ,den Inhalten der Weihe“, ta Tfig
Teheti|g, die Rede ist.®®® Der Akt der Beschneidung, der im Sarapis-Kult ja sonst nur
an Priestern vollzogen wurde, wire dann also eine ausdrucksstarke Metapher zur
Veranschaulichung des engen Verhiltnisses zwischen dem Gott und seinem Er-
wadhlten. Die hierin sich auftuende weitere Bedeutungsebene kénnte man — gewis-
sermafien als Kronung der beiden voraufgegangenen, der somatischen und der
psychologischen — durchaus als pneumatisch bezeichnen. Man ndhme damit ein
Modell gleichsam vorweg, das der Theologe Origenes, neben Philo ein weiterer
bedeutender Vertreter der alexandrinischen Allegoristik, nur wenige Jahrzehnte
nach der Entstehung der Hieroi Logoi, in den zwanziger Jahren des 3. Jh. n. Chr., in
seiner Abhandlung mepi dpy@v als Lehre vom dreifachen Schriftsinn im Hinblick auf
die Interpretation von biblischen Texten formulierte.®®® Danach folgt auf die den
schlichteren Gemiitern unmittelbar zugédngliche Ebene des Literalsinns, die er die
somatische nennt, in einem weiteren Schritt die psychologische fiir den ein Stiick
weit Fortgeschritteneren, wiahrend die pneumatische, dem Vollkommenen vorbe-
haltene, die beiden voraufgegangenen iiberwdlbt. Origenes stiitzt sein System auf
die Annahme, daf} ,,die Schrift, die Gott nach seinem Plan zur Rettung der Men-
schen gegeben hat“, ebenso wie der Mensch ,,aus Leib, Seele und Geist besteht“.%°
Es ist nur natiirlich, daf} bei einem Text wie den Hieroi Logoi, dessen Titel, wie wir
gesehen haben, auf allegorisch verritselte Mysterientexte hindeutet,*! die Moglich-
keit, die in ihm vorgefiihrten Traumschilderungen auf mehreren Bedeutungsebenen
zu verstehen, vom Autor von vorneherein angelegt ist. Die vergleichenden
Seitenblicke auf Philo und Origenes haben gezeigt, da3 Aristides wohl mit gutem
Recht in den Kontext alexandrinischer Allegoristik hineingestellt werden kann. Sein
Interesse fiir Agypten zeigt sich nicht nur darin, daf} Sarapis, dem er auch einen
eigenen Hymnos gewidmet hat, in den Hieroi Logoi als das dunkle Gegenstiick zu
Asklepios eine tragende Rolle spielt, sondern auch an der Reise, die er in den Jahren
141/142 in dieses Land unternahm, um vom Stiitzpunkt Alexandrien aus so beriihm-
te Statten wie die Nilkatarakte aufzusuchen.®?

688 Cf. Arist. HL 111, 48; s. dazu ausfiihrlicher unten, S. 251-255.

689 Zum Jahr 217 als dem Datum, an dem das literarische Schaffen des Origenes, u.a. auch die
Arbeit an 71epl dpy@v, einsetzte, siche GORGEMANNS/KARPP 1976, 6.

690 Cf. Orig. De Princ. IV, 2, 4: (omep yap 6 GvOpwWIOG OUVESTNKEV £k OWHATOG Kal Puxiig kal
TIVEDHOTOG, TOV aUTOV TPOTOV Kol 1| oikopopnBeioa vro Beod eig avOpwnwv cwtnpiav Sobijval
ypopr.

691 Vgl. oben, S. 183.

692 Siehe die Reden Eig Zdpamv (or. XLV Keil) und Aiyvmriog (or. XXXVI Keil). Zur Agyptenreise
des Aristides s. oben, S. 63, Anm. 219.
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Daf} die Tradition eines verrdtselnden Sprechens in Traumen noch bis weit in
die Spatantike hinein ausgestrahlt hat, soll nun exemplarisch anhand eines Exkur-
ses {iber den Traum des Aristaios in den Dionysiaka des Nonnos von Panopolis dar-
getan werden.

4.6 ,Die wilde und die edle Olive* — ein Schaustiick
allegorischen Sprechens in Traumen bei Nonnos von
Panopolis

Der Traum des Aristaios in Dionysiaka V, 415-532 ist ein Beispiel fiir den Typus eines
riickblickend erklarenden und zugleich resignativ reflektierenden Traumes: Nach-
dem die Eltern des Aktaion, Autonoé und Aristaios, vergeblich das Kithairon-Gebir-
ge nach ihrem Sohn durchsucht haben, erscheint in der Nacht der Geist des Aktaion
seinem Vater in Gestalt eines Hirsches und berichtet dem noch Ahnungslosen, was
ihm widerfahren ist. In den Mittelpunkt unserer Betrachtungen riickt ein in diesem
Traum enthaltener Halbvers aus der Odyssee: Indem der Autor diese homerischen
Worte im gegebenen Zusammenhang der Traumerzdhlung mit einem ihnen ur-
spriinglich nicht eigenen Hintersinn befrachtet, wird er fiir uns zu einem wertvollen
Zeugen fiir den weiten zeitlichen Ausstrahlungsradius der Praxis des allegorisieren-
den Schreibens ausgehend von Homer-Zitaten.

Doch werfen wir zunédchst einen Blick auf die Ereignisse im Vorfeld von
Aktaions Permutation und Tod, wie sie unmittelbar, und nicht etwa riickblickend im
Traum des Aristaios, geschildert werden: Auf einem seiner Streifziige erspaht der
Jager Aktaion die GOttin Artemis. Auf einer Eiche sitzend, sehen wir ihn den uner-
laubten Anblick weidlich auskosten:

£DTE TAVUTIPEPVOLO KaBTHEVOG PGB PriyoD
Aovopévng événoev 6Aov 8épag loxeaipng,
Bnnrp & &kdpntog abrriTolo Beaivng
ayvov GVUpQeDTOLO SEpag SlepéTpee Kovpng
AYXLPaVAG: ..
Nonnos, Dionysiaka V, 303-307

»Als er auf einer langstimmigen Eiche sitzend von oben
sah, wie die Pfeilfrohe badete ihren ganzen Korper,
unersattlicher Schauer der nicht zu schauenden G6ttin,
maf er den heiligen Leib der unverméhlten Jungfrau,
nah sich zeigend. ...“
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Entsprechend seiner Vorliebe fiir die breite Ausmalung von Badeszenen nutzt
Nonnos auch hier die Gelegenheit zu einer pikanten erotischen Pointierung.*
Wiahrend in der Actaeon-Episode in Ovids Metamorphosen, von der Nonnos
zweifellos beeinflu3t war, das Moment des Erotischen nahezu génzlich abwesend
ist, wird doch die Begegnung des Jagers mit der Gottin dort lediglich als die Folge
einer schicksalhaften Verirrung beschrieben,®* ist dieser Zug bei Nonnos so domi-
nierend, daf3 er noch einmal hervortritt, wenn unmittelbar darauf eine Nymphe, die
ihrerseits den Beobachter erspiht, den, wie es heifdt, ,,wilden Ubermut des liebes-
tollen Mannes* (Gv8pog épwpaveog Bpdoog dypiov) ihrer Herrin meldet.

Es ist durchaus moglich, dafl Nonnos hier von dlteren Versionen des Aktaion-
Mythos beispielsweise bei Akusilaos und Stesichoros beeinfluf3t war, nach denen
der Jager Semele begehrt habe und daher von Zeus bestraft worden sei.®”® Man hat
die Geschichte des Aktaion sogar bis zum Gilgamesh-Epos zuriickverfolgen wollen,
wo in der langen Reihe der von Ischtar mifShandelten Liebhaber auch jener Hirte
erwahnt wird, der — in einen Wolf verwandelt — von seinen eigenen Hirtenknaben
verjagt und seinen Hunden zerrissen wurde.*®® Die Erotisierung der geschilderten
Schau steht aber auch im Einklang mit einer allgemeinen Tendenz des Nonnos, der
zerstorerischen Kraft des Begehrens in den von ihm geschilderten Gott-Mensch-
Begegnungen reichlich Raum zu geben. So kann man der unerlaubten Schau des
Aktaion als ein Pendant, allerdings mit umgekehrten Vorzeichen, jene Szene an die
Seite stellen, in der Semele von Zeus beim Baden erspdht wird, was in diesem Fall
die Liebe des Gottes zu der Sterblichen entfacht, mit den bekannten t6dlichen Fol-
gen fiir Semele.®’

In der nonnianischen Schilderung der Aktaion-Gestalt greifen also Schicksal
und eigener Mutwille, 8pdoog, ineinander, und dieser psychologisierende Zug wird
noch gesteigert, als Aktaion seinem Vater Aristaios in der bereits erwdhnten néacht-
lichen Vision erscheint, in der die ungliickselige Vorgeschichte der Verwandlung
des Jagers in einen Hirsch im Riickblick und aus der Perspektive des Gemarterten
selbst noch einmal aufgerollt wird. Der Geist des Aktaion geht hier so weit, dem
Vater die Unterweisung in der Kunst des Jagens als die Ursache seines Verlangens
nach Auflergew6hnlichem vorzuwerfen:

693 Zudieser Vorliebe s. KNOX 1988, 538 mit Stellenangaben in Anm. 14.

694 Cf. Ov. met. 11, 174-176: ecce nepos Cadmi dilata parte laborum / per nemus ignotum non certis
passibus errans / pervenit in lucum: sic illum fata ferebant. Zur Ovid-Rezeption bei Nonnos siehe z.B.
BRAUNE 1935; KNOX 1988.

695 Cf. Ps.-Apollod. III, 4, 4; Paus. IX, 2, 3.

696 Cf. Gilgamesh-Epos (S. 31 Ungnad-Gressmann): ,,Du gewannst lieb den Hirten, den Hiiter, / der
stdndig Asche (?) dir streute, / tiglich dir Zicklein schlachtete. / Du schlugst ihn, in einen Wolf (?)
verwandeltest du ihn: / es verjagen ihn seine eignen Hirtenknaben, / und seine Hunde zerbeif3en
ihm das Fell.” Siehe dazu BRAUNE 1935, 34.

697 Cf. Nonnos, Dionys. VII, 180-194.
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aibe, mdtep, pe @OAAENG Gribea Bnpoouvawv-
ovK &v £yw oV eiyov Epnuddog ioxeaipng,
oUK &v yw Sépag eidov OOV, aibe 8¢ kovpng
BVNTAG £1XOV EPWTQ- XAHALYEVEAS BE YuVaTKag
KaAMePag ETEPOLOL KAl WKVHOPOUG VpEVaiovg
abavatny €nobnoa-
Nonnos, Dionysiaka V, 432-437

~Hattest du, Vater, mich unerfahren im Waidwerk gelassen!
Nicht verlangt hatte mich nach der einsamen Freundin der Pfeile,
noch hétte ich der Olympierin Leib gesehn. Hitte ein sterblich
Madchen geliebt ich! Aber der Erde Frauen andern

tiberlassend und die verganglichen Ehen, begehrt’ ich

eine Unsterbliche ...“

Das hier in unmittelbar verstindliche Worte gefafite Bekenntnis der Reue angesichts
eines frevelhaften Verlangens nach etwas dem Menschen nicht Zukémmlichen
konnte man durchaus als die Variation eines bereits von Hesiod gesetzten Themas
betrachten (fr. 61 M.-W.): vijTiog, 6¢ ta £Toipa Atmwv Gvétopa uwkel — ,, Toricht, wer
das Erreichbare 14f3t, Unerreichbarem nachjagt.“

In bildlich verratselter Form begegnet der gleiche Gedanke, allerdings in weit-
aus komplexerer Form, wenig spater noch einmal, als Aktaion dem Vater die Ge-
schehnisse der Reihe nach darlegt:

BGpvog £nv TaviguAAog, O HEV QUAING, 6 8 éAaing:
BeN0g €y DUAING Yap EMWvupov Epvog £Go0g
TIPERVOV £G Gy IkEAEVBOV GvESpapiov dyvov EAaing
ApTépubog xpda yupvov aenritolo Sokevwv.
aaoapnyv- Sidvpnv yap atdedaov HBpv GEEwv
ToAAGS0G £i¢ uTOV IABOV, iBetv Spag ioxeaipng
ToAUNPOig BAe@dpotaty, 68ev BapOpnvig AmetAn
Expaev Aktaiwvt kal ApTépudog kai ABvng.
Nonnos, Dionysiaka V, 474—-481

,Langbléattrig war ein Gebiisch, mit wilder und edler Olive.

Weh mir! Des nach der Philia benannten Sprosses nicht achtend
Kkletterte ich auf den wegesnahen reinen Stamm der Olive

spahend die nackte Haut der Artemis, die man nicht sehn darf.
Ach, der Verblendung! Denn zweimal verderbliche Hybris haufend
kam ich zur Pflanze der Pallas, der Pfeilfrohen Leib zu sehen
kithnen Blickes; daher nun traf mit schwerem Zorne

eine Drohung Aktaion von Artemis und von Athene.*

Wenn wir diese Berichterstattung im Traum mit der oben zitierten Schilderung des
gleichen Geschehens in V, 303-307 vergleichen, so fillt zunichst einmal ins Auge,
daf3 Aktaion hier einen Olivenbaum zu seinem Hochsitz erklart, obwohl doch vorher
von einer Eiche die Rede war. Hier handelt es sich nicht etwa um ein Versehen des
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Nonnos, sondern — wie so oft bei allegorischer Schreibweise — um eine mit Absicht
eingesetzte Inkongruenz zum Vorherigen mit dem Ziel, einen aufmerksamen Leser
hellhorig werden zu lassen. Hinzu kommt die Tatsache, daf} es sich bei den Worten
O P&V @UAingG, 6 & €Aaing um ein Zitat aus Homer, Odyssee V, 477 handelt. Doch
wiahrend die wilde und die edle Olive dort nicht mehr und nicht weniger sind als
zwei Bdume, unter deren Schutz Odysseus sich bei seiner Ankunft auf der Insel der
Phiaken zum Schlafen niederlegt, offenbaren sich hier die beiden Pflanzennamen
bei ndherem Hinsehen als Trager eines allegorischen Hintersinns. Der ,,nach der
wilden Olive — @uAin — benannte Sprof3“ ist nicht etwa, wie man angenommen hat,
eine Nymphe,*® vielmehr wird @uAin hier als Chiffre fiir den ganz &hnlich
klingenden Begriff der @i\ia (ionisch @iAin) gebraucht. Im Lichte der oben zitierten
Passage, in der wir den Geist des Aktaion den Wunsch aussprechen sahen, sich mit
einem sterblichen Madchen begniigt zu haben,*® wire diese durch den wilden
Olbaum symbolisierte Form der Liebe die erlaubte Beziehung zwischen Gleichge-
stellten, wahrend die veredelte Olive fiir einen Gegenstand steht, der sich dem
Begehren eines niedriger Stehenden verbietet, und das nicht zuletzt aufgrund seiner
Reinheit, die in V, 476 durch das Adjektiv ayvov eigens betont wird. Wahrend das
Element der Reinheit in der urspriinglichen Schilderung zunéchst einmal mit Arte-
mis selbst in Verbindung gebracht worden war,’® deutet der Olbaum in den Meta-
Uberlegungen des Traumes in einer fiir diese Form des Vorstellens typischen Ver-
schiebung eher auf die jungfrdaulich unnahbare G6ttin Athene hin.

Damit spaltet sich das Vergehen Aktaions nun in zwei Bereiche, die jeweils von
den fiir sie zustandigen Gottinnen reprasentiert werden: Das Klettern auf die der
Athena heilige Olive steht fiir das Verlangen nach einer unerlaubten Liebesvereini-
gung, wahrend das heimliche Beobachten der badenden Artemis die erschlichene
Schau von Verbotenem symbolisiert. Artemis wire damit in diesem riickblickenden
Traum weniger in ihrer Eigenschaft als Jungfrau anvisiert, sondern vielmehr als
Vertreterin eines Tabu-Bereichs, der von Unberufenen nicht betreten, geschweige
denn geschaut werden darf.

Das Element der zwar unerlaubten, aber trotz des Verbotes unternommenen
Schau erinnert im weitesten Sinne an das Pro6m des Parmenides, wo in den Worten,
mit denen die G6ttin Dike den Dichter begliickwiinscht, daf er auf rechtmafligem
Wege zu den von ihr bewachten himmlischen Toren gelangt sei, sehr wohl auch die
Moglichkeit eines Vordringens zu ihnen unter dem Antrieb eines ,schlechten
Schicksals“, einer kaxr poipa, mitschwingt:

698 Cf. HOUSE/ROSE/LIND 1940, 201 (zu Vers IV, 475): ,,presumably a nymph*.
699 Cf. Nonn. Dionys. V, 434-35.
700 Cf. Nonn. Dionys. V, 306: dyvov &vup@eUTolo Sépag SlepéTpee Kovupng.
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Xodp’, €MEl OVTL 0€ pOTpa KAKT| TIPOUTEPTE VEETOaL
VS’ 680V (7 Yap &’ GvBp@WV EKTOG ATOV £0TiV),
GAAG BEpG TE Sikn Te.
Parmenides, fr. 1, 49-51

,Heil dir, denn nicht hat ein schlechtes Geschick dich zur Riickkehr geleitet
auf diesen Weg (denn er liegt jenseits des Pfades der Menschen),
sondern Befugnis und Recht.“

Bei einem Autor wie Nonnos, der in einer Epoche schreibt, in welcher die syn-
kretistische Verschmelzung von Goéttergestalten gang und géibe war (erwdhnt doch
bereits Apuleius im XI. Buch der Metamorphosen die kretische Diana-Diktynna als
eine Variante der Isis’), erscheint es nicht abwegig, angesichts der Vorstellung
eines gottlich bewachten Tabu-Bereichs sogar an die Gottin von Sais zu denken,
jene dem Zugang sich sperrende Hiiterin zeitiibergreifender Wahrheit und Weisheit,
deren Sitzbild nach Plutarch, De Iside et Osiride 1X, 354 C die folgende Aufschrift
trug: éyw eip v TO Yeyovog Kal OV Kal £00pEVOV Kal TOV MoV TiEMAov oVSE(g Tiw
Ovntog dmekdAvev. — ,Ich bin alles, was da war, ist und sein wird; kein Sterblicher
hat meinen Mantel je geliiftet.

Wenn also in den homerisch eingefarbten Versen des Nonnos durch das
allegorisch verritselte Traumelement von der wilden und edlen Olive zusatzlich zu
dem bereits klar auf der Hand liegenden erotischen Vergehen das Moment der
erschlichenen Schau und damit des Ubertretens gesetzter Grenzen mit einem
besonderen Akzent versehen wird, so wirft das auch ein neues Licht auf die darauf-
folgende Metamorphose. Der Umschlag ins Theriomorphe erweist sich als ein
probates Mittel, den Mangel an Kommunikationsfahigkeit, der nach dem Eindringen
in verbotenes Terrain sich einstellt, nach aufden hin sichtbare Gestalt annehmen zu
lassen. Dabei wird in v. 323 das Bestehenbleiben des urspriinglichen menschlichen
Verstandes trotz duflerlicher Wandlung erwihnt: pobvog €nv voog &unedog — ,,Nur
der Verstand war intakt.“’® Es ist dieser Ton auf voll funktionierender Denktétigkeit
bei gleichzeitiger Ausschaltung jeglicher Moglichkeit zur Kontaktaufnahme mit der
Umwelt, welcher der Erfahrung des Verkapselt-Seins in besonderer Weise Rechnung
tragt.

Dabei leiht Nonnos dem inneren Adyog des Verwandelten trotz der ihm dufler-
lich auferlegten Barriere der Sprachlosigkeit im Augenblick der Marter, als er von
den verstandnislosen Hunden zerrissen wird, in V, 337-365 seine eigenen Worte zur

701 Cf. Apul. met. X1, 5: Inde primigenii Phryges Pessinuntiam deum matrem, hinc autocthones Attici
Cecropeiam Minervam, illinc fluctuantes Cyprii Paphiam Venerem, Cretes sagittiferi Dictynnam
Dianam, [...] appellant vero nomine reginam Isidem.

702 Vgl. dazu die ganz dhnliche Aussage in der Actaeon-Episode Ov. met. III, 203: mens tantum
pristina mansit. Vgl. ferner, was in Od. XI, 240 {iber die Gefdhrten nach ihrer Verwandlung in
Schweine durch Kirke gesagt wird: aytép voiig v Eunedoc,
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Artikulierung eines Klagegesangs. Was fiir die Hunde erzdhlungsimmanent ledig-
lich als die unverstindlichen Laute eines verendenden Hirsches horbar wird,”®
prasentiert sich fiir den Leser als ein Schaustiick mythologischer Gelehrsamkeit, in
dem der Dichter alle Register des poeta doctus zieht. Er beginnt mit einer Gliicklich-
preisung des Teiresias, der, als er die Gottin Athena beim Baden sah, lediglich mit
Blindheit geschlagen wurde, aber sein Leben behalten durfte. Nonnos tritt hier in
einen Dialog mit Kallimachos, der in seinem Hymnus Ei¢c Aovtpa tfj¢ IdAAadog
Athena die Mutter des Teiresias mit den Worten trosten 1df3t, dafd sie einst von
Autonoé, deren Sohn Aktaion ein viel schlimmeres Schicksal bevorstiinde, ob der
vergleichsweise milden Blendungsstrafe beneidet werden wiirde (Kall. hymn. V,
117-18): O0ABioTav £péet oe kal evaiwva yeveoBat [ €€ Opéwv &GAaodv mais’ Vrodeta-
pévav — ,,Reich gesegnet wird sie dich nennen und gliicklich im Leben, daf3 aus den
Bergen den Sohn irrend empfangen du hast.“ Von den Kallimachos-Reminiszenzen
geht es weiter zu Moschos: Dessen Emtdgio¢ Biwvog steht im Hintergrund, wenn
Aktaion in V, 354 ff. unter Riickgriff auf das bukolische Motiv der ,Sympathie des
Kosmos* sich an die Felsen und wilden Tiere des Kithairon wendet, mit dem Aufruf,
eine Totenklage anzustimmen:’*

ailwov Aktaiwvy, @ilal, @BeyEaade, koAdvay,’®
vai, Aitopat, kal Ofpeg Opoitov- giné, Kibapwv,
AVTOVON, T TEp £10€G, AploTaiw 8¢ TokiL
Bdkpuot TeTpaiolo EUry AyOpEVE TEAEUTIV ...
Nonnos, Dionysiaka V, 354-357

»Singet ein Klagelied dem Aktaion, ihr lieben Felsen,

hort meine Bitte, die Tiere desgleichen. Sag du, Kithairon,
Autonoé, was du sahest, und Aristaios dem Vater

gib mit steinernen Tranen die Kunde von meinem Tode ...*

Wenn also der Leser hier aus dem Munde des doch eigentlich sprachlosen Aktaion
das vernimmt, was der Fiktion nach fiir seine Hunde unverstindlich ist, so wird
damit das Unerhorte horbar, das Unsagbare artikuliert. Nonnos bedient sich dieses
Effektes noch mehrmals, indem er innerhalb der Traumvision des Aristaios zu-
nichst den Geist des Aktaion seine Leiden selbst kundtun und dann, wie in
Erfiillung der an den Kithairon gerichteten Bitte um eine Sympathiebekundung,
tatsdachlich die Felsen sprechen und in einen Dialog mit den Hunden treten 14f3t:

703 Cf. Nonn. Dionys. V, 368-369: pi0oug HEV TIPOENKEV EXEPPOVOG, GVTL 8 PwViG / avBpopéng
keAddnoev donudvtov 6pdog ryoig.

704 Zum Motiv der ,Sympathie des Kosmos‘ vgl. auch Theokr. id. 1, 71-75.

705 Vgl. Moschos, Emtag. Biwv., dort besonders die vv. 1-2: A{Awd pot otovayette vamat kal
Awprov H8wp, / kal otapol kAaiotte TOV ipepoevta Biwva.
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... Kl GvTLdynoe kKohwvn:
,TiG KEpAG 0VPETiPOLTOG EXEL KEPABOTTGOV &ypnv;
oUK Eha@ov muoopnv EAagnpolov- aAogur|g 8¢
AkTaiwv peTqpeTTO Kal EMAETO VEBPOG EXEPPWY,
66 Tote Bfjpag Enepvev- LI GvEPoPOVW BE Kal avTOg
&yp£0g aipa PEpwv dypeveTal ioxeaipr).*
Tola pEV Gy VUpEVWY OKUAGKWV EROnoav épinva.

Nonnos, Dionysiaka V, 461-467

»--. und es hallten wider die Felsen:
,welches die Berge durchstreifende Kitz halt Jagd auf andere Kitze?
Nicht kenne einen Hirsch ich, der Hirsche jagt. Doch die Gestalt hat
Aktaion gewechselt und wurde ein Hirsch mit Bewuf3tsein,
der wilde Tiere einst t6tete. Selbst eines Jagers Blut habend,
wird er gejagt von der Mdnner schlachtenden Freundin der Pfeile.
Solches nun riefen den trauernden Hunden zu die Felsen.“

Der Autor selbst, das Bewuftsein des trdumenden Aristaios und die Felsen des
Kithairon, sie alle leihen dem sprachlos Gewordenen ihre Stimmen. Durch die mehr-
fache Ausfiihrung, ja man konnte fast sagen: Orchestrierung des Motivs der Sympa-
thie des Kosmos wird deutlich, daf} es sich bei dem Schicksal des Aktaion — trotz
oder gerade wegen der mangelnden Kommunikationsfahigkeit des Gemarterten —
um etwas handelt, das der Rede wert ist, einen Mythos im wahrsten Sinne des
Wortes (LuBeiv = ,,sprechen, erzdhlen®).

Daf’ die Aufklarung iiber die Leiden des Aktaion gerade in der retrospektiven
Traumvision einen so breiten Raum einnimmt, hat aber noch einen anderen Sinn:
Nonnos nutzt die im Traum gegebene Moglichkeit der Bewufdtseinserweiterung, um
die durch Gestaltwandel und Aphasie entstandene Kluft der Entfremdung gleichsam
zu heilen. Unmittelbar vorher sehen wir ja noch Autonoé nach der Meldung vom
Tod ihres Sohnes auf der Suche nach dessen Leichnam den Kithairon durchstreifen.
Dabei geht sie, von der Metamorphose nichts ahnend, achtlos an dem toten Hirsch
voriiber,”* und erst der Traum erméglicht die Korrektur einer gescheiterten avayvw-
potg. Ahnlich verhdlt es sich mit der zunidchst ganz zerbrochen scheinenden
Beziehung zwischen Aktaion und seinen Hunden. Der Traum enthilt die Bitte des
Sohnes an seinen Vater, ihnen zu vergeben:

GAAG, TidTEP, TIURATNV TIGPE poL XApLY, dppadéag 8¢
TIEVO0G EXWV PIAGTEKVOV ELOVG HT| KTEIVE POVAQG,

706 Cf. Nonn. Dionys. V, 390-393: £ibe kai o0 yivwokev £0v yovov, £8pake pop@ny / Saidoléng
ENdpolo kal ovk i8ev AvBpog omwmnv, ToAAGKL 8’ dyvdaTolo TapéoTiyev 0oTén vePpod / év xBovi
KEKALLEVOLO Kal 00 pEBEV- ...
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TIALBOPGVOUG OIKTELPOV GUEUPENG: IHETEPALS YOP
Bnpeiatg dékovteg GnemAdyxOnoav Onwnaic.
Nonnos, Dionysiaka V, 442—-445

»Nun, Vater, tu diesen letzten Gefallen mir, t6te nicht meine
ahnungslosen Mérder aus Schmerz um dein liebes Kind, der
Sohnesmorder erbarme dich, ohne zu tadeln,

denn sie wurden getduscht ohne Willen von meinem tierischen Aussehn.*

Es sei hier nur am Rande angemerkt, da3 die in diesem Plddoyer bereits leise
anklingende Ahnlichkeit mit den Worten Jesu: ,,Vater vergib ihnen, denn sie wissen
nicht, was sie tun® im 14. Jh. von dem anonymen Verfasser des Ovide moralisé zu
einer durchgdngigen Parallelisierung des Aktaion-Mythos mit der Passion Christi
ausgebaut wurde.”” Der versohnliche Ton, den Nonnos den Geist des Aktaion an
dieser Stelle anschlagen 14f3t, setzt sich in dem bereits erwdhnten imaginaren Dialog
des Kithairon mit den trauernden Hunden fort. Wie bereits den Eltern des Aktaion
wird nun auch ihnen riickblickend ein, freilich von Wehmut begleitetes, Wieder-
erkennen ermdoglicht und die Barriere der Sprachlosigkeit wirksam durchbrochen.

Zusammenfassend gilt es festzuhalten, dafl Nonnos bei der Gestaltung der
retrospektiven ndchtlichen Vision des Aristaios das hohe Reflexionspotential von
Traumen nutzt, um das auf den ersten Blick so absurd scheinende Verwandlungs-
und Todesschicksal des Aktaion im Nachhinein in ein komplexes Geflecht von
Schuld, Schicksal und unheilvollen Neigungen einzubinden. Dabei dient die allego-
risierende Schilderung eines unerlaubten Eindringens in die von den beiden G&ttin-
nen Athene und Artemis verkorperten Bereiche der pointierten Darstellung einer
Doppelschuld, die Aktaion in unaufléslichen Konflikt mit der Sphare der Gotter
bringt. Der Traum wird somit zum Ort des Nachdenkens iiber eine verhdangnisvolle
Gott-Mensch-Begegnung, die damit endet, dafl nach einem namentlich in der Trago-
die immer wieder begegnenden Muster ein Akt des Mutwillens, 6pdcoog, mit libergro-
em Leiden geahndet wird.

Daf} Traume andererseits aber auch als ein Ort betrachtet werden kénnen, der
eine vers6hnliche Annidherung des Menschlichen an das Géttliche (und umgekehrt)
gestattet, werden wir in unserem ndchsten Hauptteil am Beispiel von Traumschil-
derungen und traumtheoretischen Auflerungen zeigen.

707 Cf. DE BOER 1915, 312-313. Zu der Frage, ob Nonnos zu der Zeit, als er die Dionysiaka abfafite,
schon Christ war, s. GOLEGA 1925: ,,Biblische Ankldnge in den Dion. sprechen gegen die herrschen-
de, jiingst von Kniper weiter ausgesponnene Hypothese, Nonnos habe als Heide die Dion. geschrie-
ben und nach seinem Ubertritt zum Christentum die Paraphrase verfaf3t, er diirfte vielmehr von
Anfang an Christ gewesen sein.“



5 Die Riickbindung von Schriften zu Traum und
Traumdeutung an die Sphére des Géttlichen und
ihre Folgen fiir den in ihnen verwendeten
Erzahlstil

Wie bereits gezeigt werden konnte, gilt der Traum, insbesondere aufgrund seiner
Nidhe zur Mantik, in weiten Teilen des griechischen Schrifttums als ein Medium,
durch das Zugidnge in die Sphare des Gottlichen gewonnen werden konnen: Wir
haben gesehen, dafl laut Platon der Traum die Moglichkeit in sich birgt, prophe-
tische Durchblicke von der zeitiibergreifenden Reichweite mantischen Seherwissens
zu gewdhren, haben die Tradition von Lebensdauerprophezeiungen in Traumen
nachgezeichnet und nach einem Seitenblick auf die theoretischen Bemerkungen zu
Gottererscheinungen in Traumen in den Oneirokritika des Artemidor vereinzelt be-
reits Schilderungen solcher Epiphanien in den Hieroi Logoi des Aelius Aristides be-
sprochen.

In dem nun folgenden Abschnitt 5.1 soll zunéchst eine besondere Spielart der
Anndherung an das Géttliche in Traumen, namlich der Gedanke der géttlichen In-
spiration durch néchtliche Visionen, anhand von einschldagigen Bemerkungen bei
Aelius Aristides und Synesios von Kyrene ndher beleuchtet werden. Den Ausgangs-
punkt unserer Untersuchungen bildet dabei das sowohl bei Synesios als auch bei
Aristides zu findende Bewuf3tsein von der Unzuldnglichkeit der eigenen schriftstel-
lerischen Fahigkeiten, wenn es darum geht, die komplexen Bilderfolgen des Trau-
mes in eine literarische Form zu bringen oder auch, und das spielt besonders bei
Aristides eine Rolle, die im Zuge von Traumerscheinungen empfangenen religiésen
Erfahrungen zu schildern. Zugleich damit betonen freilich beide Autoren, dafl es
sich bei ihren Schriften um géttlich veranlafite ,Auftragsarbeiten‘ handelt, und der
Eindruck, beim Schreiben unter einem gé6ttlichen Imperativ zu stehen, ja das Ge-
schriebene dem Gott als ein Dankopfer schuldig zu sein, offenbart sich als die
literarisierte Form des kultisch verankerten, von Inkubanten praktizierten Brauches
der Darbringung von Votivtafeln oder auch ausfiihrlichen Heilungsberichten zum
Dank fiir die ihnen widerfahrende Heilung. Zur Illustration werden wir Beispiele fiir
den namentlich in Heilgott-Tempeln verbreiteten Typus des von der Gottheit selbst
geforderten Weihgeschenks kat émitaypa heranziehen, doch werden wir {iber
diesen unmittelbar kultischen Zusammenhang hinausgehend die Auffassung von
Sprachkunst als Opfer programmatisch formuliert auch in der von Aristides
stammenden Rede Ipo¢ MAdtwva vnép pnropikfic vorfinden, wo das literarische
Schaffen der Redner als Dankesgabe fiir das der Menschheit uranfanglich von
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Hermes iiberreichte Geschenk der Sprache gilt. Beschiftigen wird uns ferner der
Gedanke einer aktiv am Schaffensprozef sich beteiligenden Gottheit, der sowohl bei
Aristides als auch bei Synesios mit dem Erleiden der eigenen Unzuldnglichkeit
einhergeht. Die Vorstellung, ein Instrument des Gottes zu sein, wird dabei ebenso
besprochen wie die in den Hieroi Logoi ebenso wie in der Traumschrift des Synesios
anzutreffende Stilisierung der den Schaffensprozefi leitenden Gottheit zu einer Art
iibermenschlichem Redaktor, der in die Schriften der von ihm Begiinstigten korri-
gierend eingreift, ja sie streckenweise sogar regelrecht ,diktiert’ und sie auf diese
Weise gleichsam mit dem Giitesiegel des Gottlichen versieht. Als eine Eigenheit des
Aristides interessiert uns die von ihm in Auseinandersetzung mit Platon vorgenom-
mene Ubertragung des Gedankens von einem gottlich inspirierten Kunstschaffen
von der Dichtung auf die Rhetorik und die damit verbundene Absicht, der
Redekunst und mit ihr auch der von unserm Autor selbst besonders bevorzugten
Gattung des Prosa-Hymnus zu dem ihnen gebiihrenden Ansehen zu verhelfen.

5.1 Inspiriertes Schreiben als Weihgeschenk — der Traum als
Lehrmeister der Rhetorik bei Aelius Aristides und Synesios
von Kyrene’®®

Die inspiratorische Kraft von Trdumen ist ein Gemeinplatz der Literaturgeschichte,
der sich in einer besonders eindriicklichen Formulierung in Johann Gottfried
Herders Ideen zur Philosophie der Geschichte der Menschheit findet. Unter der
Kapitel-Uberschrift ,,Die Einbildungskraft der Menschen“ schreibt er: ,,Uberhaupt
sind bei allen phantasiereichen Volkern die Traume wunderbar machtig; ja wahr-
scheinlich waren auch Trdume die ersten Musen, die Miitter der eigentlichen Fiction
und Dichtkunst. Sie brachten die Menschen auf Gestalten und Dinge, die kein Auge
gesehen hatte, deren Wunsch aber in der menschlichen Seele lag.“’* Dies klingt wie
ein Echo auf einige Zeilen des Synesios, der im 4. Kapitel von De insomniis iiber die
Traume schreibt: ,,Nicht einmal wenn jemand im Einschlafen unmusisch war, dann
aber, wenn er im Traum mit den Musen zusammentrifft und das eine sagt, das
andere hort, ein geschickter Dichter ist — motntr|g €0t 8€£10G —, wie unsere heutige
Zeit es mit sich gebracht hat, nicht einmal dies ist unter die allzu unerwarteten

708 Dieses Kapitel geht in weiten Teilen, unter Einschluf3 der Bemerkungen iiber das korrigierte
Weihepigramm in HL IV, 45 (s. unten, S. 236-237), auf einen von der Verf. am 13. 12. 2011 am Semi-
nar fiir Klassische Philologie der Otto-Friedrich-Universitat Bamberg gehaltenen Vortrag zuriick.
Das Manuskript dieses Vortrages hat u. a. Herrn Prof. Peter v. Mollendorff vorgelegen.

709 Cf. BALDE/SUPHAN 1784, 308.
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Dinge zu rechnen.“® Uber die Frage, ob Synesios hier auf eine ganz bestimmte Per-
son anspielt, kann man lediglich Vermutungen anstellen.” Tatsache ist, daf3 er die
inspiratorische Kraft deTraumes und mit ihr das Giitesiegel der Transzendenz auch
fiir sein eigenes literarisches Schaffen in Anspruch nimmt, wenn er manche seiner
traummantischen Offenbarungen so schildert, als handle es sich dabei um die Hin-
weise eines iibernatiirlichen Redaktors:

£pol yap kal Bapd Ta ouyypappata ouveEeipyaaTat [sc. | pavtikn, zu ergdnzen aus 11.2]. Kot yap
VoUV NUTPEMIOEY Kal AEEv évrippooev kal T0 pev dieypanpe, 0 8¢ dvteloriyayev. "H8n 8¢ mote
kal TRV OAnV kataokevnv TAG YAWTTNG VAopavobodv Te Kol @Aeypaivouoav OVOpATWY
KawotnTy, {Aw TAG €kpulov, TAg dpyaiag ATbiog, | 8¢ 81 Beod vovBeTtionon, TO PEV TL
elnovTog, T0 8¢ Ti £0Twv indvTog, TO 8¢ Sei&avtog GxBouG TVAG GIOAERiVELY EKTIEQUKOTOG TAG
YAWTTNG, EMaviiyay€v Te £G TO 0WPPOV Kai TO 0i80UV EkOATEV.

Syn. Insomn. 14.2

,»Mir ndmlich hat die Mantik oft bei der Ausarbeitung meiner Schriften geholfen. Sie hat
namlich meinen Verstand zugeriistet, meinen Stil ausgefeilt und dieses ausgestrichen, jenes
als Ersatz dafiir eingegeben. Durch die Stimme eines Gottes mahnend, hat sie sogar bereits
zuweilen meinen ganzen {iberladenen und von Ausgefallenheit der Worter strotzenden Sprach-
gebrauch, der aus meinem Eifer fiir jenes uns fremdartige Alt-Attische entsprang, auf ein
verniinftiges Maf3 zuriickgefiihrt und das Schwiilstige eliminiert, indem sie bald etwas sagte,
bald etwas erkldrte, bald darauf hinwies, wie gewisse aus der Sprache erwachsene Uneben-
heiten geglattet werden konnten.“

Was Synesios hier iiber das korrigierende Einwirken des Traumes zu sagen hat, wird
in einer Weise vorgebracht, die man wohl mit gutem Recht als Demonstration einer
mantisch inspirierten perfekten Beherrschung des neo-attischen Stils bezeichnen
kann. Indem er die rhetorische Feinarbeit in den Traum verlegt, méchte Synesios
seiner eigenen Diktion den Anschein einer schwebenden Leichtigkeit verleihen, ob-
wohl man gerade an dieser Stelle sich des Eindrucks einer etwas steif klingenden
Gestelztheit nicht erwehren kann. Ob hier ein wenig Selbstironie mit im Spiel ist,
mag dahingestellt sein.

Um das inspirierende Potential von Traumen voll ausschépfen zu kdnnen, em-
pfiehlt Synesios das Anlegen von Traumtagebiichern und bezeichnet diese regel-

710 Cf. Syn. Insomn. 4.3: 008’ &l TG kaTadapBwv GpovOOg, EMELTA EVTVXWY BVap TG HOVOALS Kol T
HEV eindv, Ta 8¢ dkovoag, ToNTAG £0TL 810G, Womep O Ka®’ MUEG XPOVOG HVEYKEVY, 0U8E TODTO TV
Aiav €oti mapadd&wv. Vgl. dazu auch E. Stheneboia, fr. 663 Kannicht, wo ein dhnliches Potential
dem Eros zugeschrieben wird: momtrv 8’&pa / "Epwg 81840ket, k&v &p1oveog 1 TO mipiv.

711 Siehe z. B. Nik. Greg. Comm. de Insomn. 134 D 151, 01 (PIETROSANTI 1999, 25), der angesichts der
AuBerungen in Insomn. 4.3 als Beispiel fiir einen von den Musen zum Dichter Gekiirten Hesiod an-
fiihrt, der freilich seine Begegnung mit ihnen in Th. 22-34 keineswegs im Traum, sondern am
hellichten Tage vonstatten gehen 1af3t. Vgl. ferner SUSANETTI 1992, 113 ad loc., der die Worte iiber den
in Traumen zum Poeten Herangebildeten auf Aelius Aristides bezogen wissen will.



228 — Die Riickbindung von Schriften zu Traum und Traumdeutung an das Géttliche

méBigen Aufzeichnungen nichtlicher Visionen mit dem Terminus £mvukTideg,
einem von ihm selbst gepragten Neologismus in Analogie zu dem bereits bekannten
Begriff der é@nuepideg, wie er zur Bezeichnung von militdrischen Berichten oder
auch Handelsregistern in Gebrauch war.”? Die hierin zum Ausdruck kommende
Aufwertung der Tatigkeit ndchtlicher Traum-@avtacia, der Synesios ein Eigenleben
einrdumt, steht in deutlichem Widerspruch zu Aristoteles, der dazu neigte, den
Schlaf als ein notwendiges Ubel im Dienste des Wachens anzusehen.”> Wenn
dagegen Synesios als den eigentlichen Zweck der von ihm empfohlenen umfas-
senden Aufzeichnungen das Zusammenfiigen von Erinnerungen aus der Welt des
Wachens ebenso wie der des Trdumens bezeichnet — Tfig év €ékatépg {wij Sieé-
aywyfig DIOPVARATA —, so scheint er damit auf Aelius Aristides anzuspielen, der in
den Hieroi Logoi Erfahrungen aus diesen beiden Bereichen gleichberechtigt neben-
einander stellt, und das wohl erstmalig in der Geschichte der griechisch-sprachigen
Literatur. Synesios schldgt diese Briicke sogar selbst, wenn er in De insomniis 18.3
gelegentlich der bereits erwdhnten é@nuepideg ,den Sophisten aus Lemnos®, ge-
meint ist Philostrat, mit einem Passus aus den Vitae Sophistarum zitiert, in dem
dieser iiber die Hieroi Logoi des Aristides schreibt, sie hétten fiir den Autor die
Bedeutung von tagebuchdhnlichen Aufzeichnungen und seien somit hervorragend
geeignet zur Einiibung der Kunst, {iber alles zu reden.”™ Nach den Ausfiihrungen
des Synesios umfafit der Bereich des der Aufzeichnung Werten neben dem Schénen
auch das Haflliche. Dabei ist er sich durchaus der Herausforderung bewufit, die
darin besteht, das in Trdumen Geschaute in einer fiir andere nachvollziehbaren
Form wiederzugeben, zumal es ja ein Charakteristikum von Traumerscheinungen
sei, dafl in ihnen das von Natur aus Vereinte getrennt — ywpi{etor pév T& @UoEL
ouvévta —, dagegen das von Natur aus Getrennte vereint werde — ovvdyetat 8¢ T&
QUOEL KEYWPLOPEVAL™?

712 Zum Gebrauch von épnpepideg in einem militdrischen Kontext, z. B. wihrend der Feldziige
Alexanders des Groflen oder als Bezeichnung fiir Caesars Commentarii s. Ath. 10, 434 b; Plut.
Alex. 23; Plut. Caes. 22; zu ihrer Verwendung in Gestalt von Handelsregistern s. BGU 1168, 10.

713 Cf. Arist. Somn.Vig. 453 b 27: ... paiveTat oTépNaig TIg 6 VTIVO§ TG Eypnyopoews. Somn.Vig. 455 b
21-24: 1) 8¢ Vv avTH] Tfj GANBEiQ TPOGETTOVGL TNV HETAPOPAV TAVTNV WG GVATIAVTEL OVTL: WOTE
owTnpiag éveka TOV {Wwv LIIGPYEL. 1| & Eypriyopotg TEAOG: TO Yap aioB&vesBat kal TO PpOVELV TioL
TéNog ol Umdpyel Bdtepov avT®v. Vgl. dagegen Syn. Insomn. 18.2: Emel fpeig dEidoopev Taig
KOAOUHEVALG EPMUEPITL TAG VY’ FUAOV dvopadopévag EmvukTidag CuVATTOVTOG EXEWV TG &V EKOTEPY
{wii SteEaywyg vropvripaTa.

714 Cf. Philostr. VS 581: voo@dng 8¢ &k Helpakiov YEVOUEVOG OUK ApEANGE ToD TOVETV. TRV HEV 0DV
i6éav TG vooou kal 6Tt Ta vebpa aUT® Ene@pikel, €v Tepoig BiPAiolg avTog @pdalet, Ta 8¢ BiPAia
TabTa EQPnuepibwv Eméxel TVG avT® Adyov, ai 8¢ épnuepideg ayabal Si8&okalotl ToD mepl MAVTOG
Saléyeabalt.

715 Cf. Syn. Insomn. 18.3: "180t & Gv Tig 00V TO Epyov, EMIKEIPHOAG CUMTTAPATEIVELY TOV AGYOV TOTG
PAOpAoIY DY’ WV YwpileTal PEV TA PUOEL CUVOVTA, CUVAYETAL 8¢ T PUCEL KEXWPIOHEVA, Kol SeT T))
AGYW TOV pr| TIEQAVTAOHEVOV PAVTEOaL.



Inspiriertes Schreiben als Weihgeschenk — der Traum als Lehrmeister der Rhetorik = 229

Was sich hinter diesen Bemerkungen verbirgt, ist der gerade bei der Konfron-
tation mit komplexen bildlichen Vorstellungen besonders angebrachte Topos von
der Unzuldnglichkeit der Sprache, der besonders in der Zeit der Zweiten Sophistik
iiberaus verbreitet war. Benutzt ihn beispielsweise Lucius in Apuleius’ Metamorpho-
sen XI, 25 zur Beschreibung seiner Unfdhigkeit, der Verehrung gegeniiber Isis in an-
gemessenen Worten Ausdruck zu verleihen, da er ja nicht iiber ,tausend Miinder
und ebensoviele Zungen®, ora mille linguaeque totidem, verfiige, so gebraucht Aristi-
des im Pro6m zum ersten Buch der Hieroi Logoi das gleiche, aus Homers Ilias stam-
mende Bild, um sein sprachliches Unvermoégen angesichts der religiosen Erfah-
rungen als Schiitzling des Gottes Asklepios zu beschreiben.”

Dem ausgepriagten Bewufdtsein von der Schwierigkeit, sei es komplexe Bilder-
folgen in Traumen, sei es sehr personliche religiose Erlebnisse, mit Worten zufrie-
denstellend zu beschreiben, steht sowohl bei Aristides als auch bei Synesios der
Gedanke einer aktiv am Schaffensprozef3 sich beteiligenden Gottheit gegeniiber.

Werfen wir zunidchst einen Blick auf Aristides und die Art, in der er sein gesam-
tes Schaffen, darunter namentlich die Hieroi Logoi, mit einer religiosen Aura um-
gibt: So ist in der Einleitung des zweiten Logos davon die Rede, daf} Aristides bereits
am Beginn seiner Inkubationserfahrungen von Asklepios den Auftrag erhielt, die
empfangenen Heiltrdume aufzuzeichnen.”” Aristides greift hier auf einen Topos
zurlick, der besonders im Bereich der Literatur um Traum und Traumdeutung be-
sonders beliebt gewesen zu sein scheint, wird er doch auch von Artemidor in seinen
Oneirokritika verwendet, wo der Autor in II, 70 den in seiner Heimatstadt Daldis
beheimateten Apollon Mystes als Mentor, 6eov éndmtny, bezeichnet, der ihm den
Befehl zur Abfassung seines Traumbuchs gab.””® Bei Aristides beschriankt sich die
Riickbindung der Hieroi Logoi an einen Gott freilich nicht auf die Schilderung eines
monolateralen Auftrags; vielmehr wird im dritten Buch der Hieroi Logoi, zundchst
ohne einen ersichtlichen Grund, das auf Wechselseitigkeit beruhende Verhiltnis
von Weihgeschenk-Brduchen skizziert:

£pol 8¢ TAG om‘rnq VUKTOG TaSE sylyvsro, WG Ke@oAaiwv anopvnpovsvom £80kouv Emil Tiig
OTPWAG £0TIOG €ivaL, £v 88 TO Tolyw oL T& £8n TWV Be@v Emtypppota ivat ToldSe: ,0i Selveg

716 Cf. Arist. HL I, 1, wo Hom. IL II, 489 zitiert wird: 008’ €l pot 8¢xa pév y\@wooat, éka 8¢ oTtopat’
giev. Zur Vorliebe des Aristides fiir dieses homerische Bild vgl. auch Eig Zapamv (or. XLV Keil), 16:
GAN’ “Opnpog Séka YAWTTAG Kol Sékal oTOHATA OVK &V (@NOWV 010G Te £ival AaBwV TOV TGV VE@V
aplOpoV einelv Boat T0ig Axatoig ginovro, i pry ai Moboat inotev adtd kal fyroawvTo Tod Adyou-...
717 Cf. Arist. HL 11, 2: kaitol To000TOV ye €Xw Aéyewv, OTL €0OUG €§ apxig mpoeimev 6 Oedg
amoypa@ewv Ta dveipata.

718 Cf. Artem. Oneirokr. 11, 70: kai @VAaKa TAVTWY VORI{wv TOV ATGAAWVA, () MEBOHEVOG YW
oTpWw GvTL Bed €ig THVOE TV paypateiav mapfABov, TOANAKLG HE TIPOTPEYApEVW, HEAOTA 8E ViV
Evapy@g EmOTAVTL pot, fvika ool £yvwpiodny, kal povovouxl kehevoavtt Tadta ouyypdpat. Zum
Namen Apollon Mystes s. ebd.: ... AaA8waiov AtoAwva, v MOGTNV KOAODLEV ...
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OWBEVTEG €K TV €0XATWV Oe0IG TIGOL YaploTrpla kKal EpaiveTo 8r TV Buotdv ixvn. kal €pol
pév Ye N GG ol TAG ouvexeiag TV Buot@v NPEEV, oL PEANGV TL TIPOG TO GVap GPOPWVTL, GAN
Gpo pev T00aDT TV T& YLyVOHEVA £K TV BE@V, Gua 8’ 1 yvwun oUTw KaTeoKEVGad.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 111, 13

»Mir aber begegnete in derselben Nacht folgendes, um es nur in den Hauptziigen wieder-
zugeben: Mir schien, als stiinde ich am véterlichen Herde. An der Wand aber, wo die Gotter-
statuen sind, stand geschrieben: ,Die und die, gerettet aus Lebensgefahr, bringen allen G6ttern
Dankopfer. Und wirklich waren die Spuren der Opfer sichtbar. Und fiir mich wurde diese
Vision Anlaf fiir fortgesetzte Opfer, nicht nur weil ich den Traum sah, sondern teils wurde mir
solches von den Gottern zuteil, teils wurde meine eigene Gesinnung auf diese Weise einge-
stimmt.“

Dafl mit den hier erwdhnten ,fortgesetzte[n] Opfern* literarische Tatigkeit gemeint
ist, zeigt sich allerdings erst in Hieroi Logoi IV, 15, wo Aristides vom Auftrag des
Asklepios von Pergamon berichtet, er solle ihm die Erstlinge seiner Stegreif- und
Streitreden darbringen.”” Der zur Beschreibung dieser Opferhandlung gebrauchte
terminus technicus andp&ooBat, der in der Nominalform dmnapyai auch zur Bezeich-
nung des unter Hadrian wiederbelebten Brauchs der jahrlichen Getreideabgaben
nach Eleusis in Gebrauch war,’ lafit den Gedanken an ein literarisches Opfer an
dieser Stelle iiberdeutlich hervortreten. Dabei handelt es sich in Eleusis ebenso wie
bei den gottgeforderten Erstlingsgaben des Aristides um eine Dankesgabe, die von
den eigenen Ertrdgen abgezweigt wird, um sie einer heiligen Instanz darzubrin-
gen.”” Der Hintergrund der Opfermetaphorik bei Aristides ist in einer mythischen
Erzdhlung iiber die Uranfinge der Sprache zu lokalisieren: In seiner Schrift IIpo¢
IAdtwva vrep pnropixris beschreibt er die Redekunst — in freier Fortfithrung des
Mythos von der Kulturentstehung in Platons Protagoras — als ein Geschenk des

719 Cf. Arist. HL 1V, 15: xai T6 Ye 0@6dpa mp@Tov andpEacBai pe ékéhevev EaUT@® TPOTENBOVTA €ig
TRV 0TOAV TOD igpod TRV TPOG TQ) BEATPW TV aUTOOYES WV 81] TOVTWV AGYWV Kal &yWVIoTIKDV.

720 Vgl. die Inschriften IG I1? 2956 und 2957, die das Aparchedekret fiir das 2. Jh. n. Chr. bezeugen;
zur eventuellen Wiedereinfithrung der jahrlichen Getreideabgaben an Eleusis durch Hadrian s.
HUMBEL 1994, 25, mit Verweis auf SPAWFORTH/WALKER 1985, 82.

721 Zur Stilisierung von Literatur zu einer Opfergabe vgl. auch das von einigen dem hellenistischen
Dichter Dosiadas zugeschriebene, von anderen in Hadrianische Zeit datierte Figurengedicht A. P. 15,
25 in Form eines Altars, in dem ein Appell an den dichterisch begabten Leser ergeht, ein Opfer
darzubringen. Das in v. 21/22 genannte ,, Trankopfer, siifler als das der Hymettiaden® - ‘Ypettiadav
1oAY Aapotépn[v] / Znovdri[v] - , darzubringen auf dem von den neun Musen erbauten Altar, muf3
nach der Deutung eines noch unveré6ffentlichten Manuskripts, das mir Dr. Mario Baumann (Gief3en)
freundlicherweise zur Verfiigung gestellt hat, auf ein Gedicht hindeuten, da die Hymettiaden, die
Bienen vom Hymettos, hier als poetologisches Symbol fiir den Dichter stehen und ihr Honig fiir die
Dichtung. Ahnlich auch Luz 2010, 348: ,,Als Werk der Musen und Chariten ist der Musenaltar selbst
ein Gedicht und fordert in metaphorischer Umschreibung den Dichter als Diener der Musen zum
weiteren Dichten auf.“
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Zeus, das durch die Vermittlung des Hermes, des emblematischen Schutzgottes der
Rhetorik, zu den Menschen gelangte.’? Freilich wurde sie nicht allen zuteil, sondern
nur den Besten und Begabtesten, die ihr neu erworbenes rhetorisches Geschick im
Dienste der Allgemeinheit zur Stiftung von Kultur und Zivilisation einzusetzen
begannen.”? Nicht zuletzt aber wurde die Gabe der Redekunst, so heif3t es im
Fortgang des Mythos, auch fiir das Erstellen von literarischen Dankopfern an die
Gotter, wohl in Form von preisenden Hymnen, verwendet.”” Die mythische Erzdh-
lung iiber den Votiv-Charakter dichterischer Erzeugnisse ist nicht nur grundlegend
fiir das Werk des Aelius Aristides, sie greift auch einen Gedanken auf, der in dhn-
licher Form bereits bei Philo von Alexandrien begegnet, wenn in seiner Schrift De
somniis II, 272 religiose Hymnen als Dankopfer fiir die von Gott geschenkte co@iog
evpeoig bezeichnet werden.

Fiihrt man derartige Vorstellungen auf ihre kultischen Urspriinge zuriick, so
liegt es auch angesichts der oben zitierten Stelle aus HL III, 13 nahe, an jene Weih-
geschenke zu denken, die zum Dank insbesondere fiir die Rettung aus Lebensgefahr
in grofler Anzahl die Heiligtiimer zierten. Namentlich die Rettung aus Seenot ist ein
hiufig genannter Grund fiir die Aufstellung eines Votivs.”® Dem geht nicht selten
das Versprechen voraus, nach iiberstandener Gefahr dem Gott zu danken; und in
eben diese Tradition stellt Aristides sich selbst hinein, wenn er zu Beginn des Zeus-
Hymnos das schwierige Unterfangen seines Gotterpreises auf ein Geliibde zuriick-
fiihrt, das er wiahrend eines Seesturms ausgesprochen habe.”” Mindestens ebenso
hdufig wie das Votiv in Erfiillung eines Geliibdes™ findet sich die Variante des von

722 Cf. vmép pnropuxris (or. 11 Lenz-Behr), 397; zu Hermes als Schutzgott der Rhetorik s. oben, S. 56,
Anm. 194.

723 Cf. vnép pnropiig (or. 11 Lenz-Behr), 397.

724 Cf. vnep pnropwig (or. 11 Lenz-Behr): 398: kal 0eolg xaplotripla aviiyayov, mpitag Grapxas
TOMOAMEVOL TAG GO TGV AGywv, aig £Tt kai VOV Xaipetv pdAioTa Tovg Bolg Adyog aipel, 6Tt kai
yvwpioat Tp@TOV aUToIG Toug Be0Vg UnfjpEev EvOeDBEV.

725 Zum Brauch des Dankopfers nach vollendeter Seefahrt s. bereits Hom. Od. 111, 178; vgl. auch die
bei WEBER 1911, 14-15 beschriebene, an Isis Pharia und Heliosarapis gerichtete Dankinschrift eines
Freigelassenen (wohl fiir eine gliickliche Uberfahrt) auf einer schiffsfsrmigen Lampe aus dem Jahre
104-116 sowie eine im Umfeld des Serapeion von Thessaloniki gefundene Siule mit der an den ©£0g
“Yyotog gerichteten Inschrift eines gewissen Gaius Iulius Orius zum Dank fiir Rettung aus Seenot
(IG11 1, 67): Ot "Ypiotw!t peyiotw owTthipt I TovAlog ‘Qpiog kot Gvelpov xpnpaTiodeig kal cwdelg £k
peydhou kvduvou tob katd 8dAacoav edyaplotriplov. Vgl. dazu WEBER 2005-2006, 67. Fiir weiteres
Material s. WACHSMUTH 1967.

726 Cf. Arist. Eig Aia (or. XLIII Keil), 1: ... kol 00K &V ZpauT@® R OO Ti§ BAAGTTNG, KATA TOOVTWY
€UXOpEVOG, G pATE AGmomAnpdoat Padlov prTe Eyxepiioal cw@poovvng lowg Exel mioTwv,
VTILOYVOUREVOG Dpvov £petv ALog, kal Tadta &vev pétpou. Laut Ei¢ Zdpamv (or. XLV Keil), 13 wurde
auch dieser Hymnos in Erfiillung eines Geliibdes verfaf3t: Spwg 8¢ mepatéov v ye mpdopnotv
éxteléoat, GAAwG Te kal DXV &momAnpodvTag, EMeldrnep Eowonpey, ...

727 Fiir Beispiele von Votiven in Erfiillung eines Geliibdes s. RENBERG 2010, 40-51.
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einer Gottheit selbst geforderten Weihgeschenks kat émitaypa (auch kot €mta-
yiv).”® Es ist dieser besonders in Heilgottempeln verbreitete Typus des Auftrags-
Votivs, der fiir die Hieroi Logoi Pate gestanden hat, gibt Aristides doch immer wieder
zu verstehen, daf} Asklepios nicht nur der Initiator dieser Schrift gewesen sei, son-
dern auch seine gesamte literarische Laufbahn entscheidend beeinfluf3t habe.”” Die
Hieroi Logoi waren dann also die literarisierte Variante eines rituell verankerten
Kultbrauchs, den z. B. eine Tafel aus dem Asklepieion zu Pergamon bezeugt:”°

AoxAnmudt Yyei[ai] ,»Den Gottheiten Asklepios, Hygieia,
Kopwvist Hruovn [l Koronis und Epione

aveikev Ovnow weihte Oneso, die schon vorher eine Weihgabe
[k]at’ émuTaynyv iepla] dargebracht hatte, gemiR einem Auftrag
vnép te TépeAhov [kai] fiir Gemellus und

"Enappdditov émt- Epaphroditus,

PAVEVT’ 1| POV der vorstellig geworden ist,”

Beio(a) xohkio {wdia fiinf eherne und vier silberne

€', apyvpea &, kVebov, Figiirchen, einen Schropfkopf,

[.1T, 8axtVAiov xpuoe- [...] einen goldenen Ring,

[o]v, €0Bfitac y’, wBOV[1-] drei Gewénder, einen Leinenverband,
[o]v, eik6va, vapbnka, eine Statuette, eine Salbenbiichse,

. ZINQMATA, &uotov [...J", ein poliertes

[AlnxvBov, mvaxki- Flaschchen, ein Tafelchen

[8lov] kol boa BAAa und was sonst noch

............ ] NKLITOI [...]
| miotew|g -] [...] des Glaubens*

Eine Besucherin des Asklepieions zu Pergamon mit Namen Oneso, die offenbar
schon einmal als Weihende aufgetreten ist (Z. 7-8: | mpoava- / Ogio(a)), bringt hier
auftragsgemaf (Z. 4: kot émtayrv) den Gottheiten Asklepios, Hygieia und Koronis
sowie der hier erstmals erwdhnten, bisweilen als Gattin des Asklepios auftretenden

728 Zu diesem Typus s. WEBER 2005-2006, 65, mit Anm. 27. Fiir Beispiele des Votivs koatd mtayrv
s. RENBERG 2010, 54-55. Zur Formel kot émitaypa im dgyptischen Kult s. GRAINDOR 1939, 160 ff.; zu
Weihungen kata mpdotaypa im delischen Sarapis-Kult s. ENGELMANN 1964, 14; zum Gebrauch in
Verbindung mit einer Asklepios-Statue s. VIDMAN 1969, Nr. 17.

729 Den Vergleich zwischen der Verfasserschaft des Aristides in Erfiillung eines gottlichen Gebots
einerseits und dem Auftrags-Votiv andererseits zieht auch VINAGRE LoB0 2011, 183.

730 Cf. HABICHT 1969, 109 (Inschrift Nr. 72, mit Tafel 28).

731 Das Partizip émupavevt’ = émpavévta kann, wie bereits HABICHT (1969, 110) bemerkt, wohl nur
auf den zuletzt genannten Ena@poditov bezogen werden, und zwar in dem Sinne, dafl urspriinglich
dieser selbst zu Inkubationszwecken im Heiligtum zugegen war und dann Oneso mit der
Darbringung einer Votivgabe beauftragte.

732 Die Bedeutung von ZIAQMATA ist rétselhaft. HABICHT (1969, 110) erwédhnt die allerdings von
ihm selbst zugleich als abwegig beurteilte M6glichkeit, hier an ,,ornamentverzierte Schildbander®,
oa)Awpata, zu denken.
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Epione™ eine Reihe von Dankesgaben dar, von denen wenigstens drei auch in der
drztlichen Praxis Verwendung fanden, darunter der kvafog (so die richtige Schrei-
bung) in seiner weiteren Bedeutung als Schropfkopf,” die Salbenbiichse (vépbné)
und der Leinenverband (606viov), vielleicht auch das polierte Fldschchen (§votov
[AlixvBov). Die Zusammenstellung erinnert unweigerlich an Hieroi Logoi 111, 5-37,
wo Aristides entsprechend seiner Ankiindigung im II. Buch der Hieroi Logoi eine
Auswahl besonders bemerkenswerter Heilmittel, Heilmafinahmen und Didten pra-
sentiert.””® Neben dem hier anhand der Votivtafel aus Pergamon exemplifizierten
Typus der knapp gehaltenen Danksagung gab es freilich auch ganze Biicher {iber
die im Zuge von Inkubation erfahrenen Krankenheilungen oder auch, in einem
umfassenderen Sinn, die vom jeweiligen Heilgott gewirkten Wunder — aretalogisch
preisende Berichte von mitunter betrdchtlichem Umfang, die gewdhnlich in den
Tempelbibliotheken hinterlegt wurden.”” Von solchen ausfiihrlichen Dokumenta-
tionen berichtet Artemidor in Oneirokritika 11, 44: ,,Geminus von Tyros und
Demetrios von Phaleron und Artemon von Milet haben in drei beziehungsweise fiinf
beziehungsweise zweiundzwanzig Biichern Trdume niedergeschrieben, vor allem
Weisungen und Heilungen, welche Sarapis gegeben hat.“”*

Doch waren es nicht immer im Rahmen von medizinischer Inkubation em-
pfangene Heilanweisungen, die in solchen Berichten wiedergegeben wurden. Viel-
mehr haben wir bei der Besprechung des Timarch-Mythos aus Plutarchs De genio
Socratis bereits gesehen, daf3 Aufenthalte in Heilgotttempeln auch der Einweisung
in philosophische Lehren dienen konnten, wie ja denn auch der dem Timarch in den
Mund gelegte Bericht aus der Hohle des Trophonios recht eigentlich eine Schil-
derung pythagoreischer Philosopheme im Hinblick auf die Organisation des Kosmos
und das Schicksal der kérperfreien Seelen nach dem Tod und vor ihrer Wiederein-
korperung ist.”®

In eine solche Tradition ist im weitesten Sinne, da sein Werk nicht mehr in
einem unmittelbar kultischen Zusammenhang wurzelt, auch Synesios von Kyrene

733 Zu Epione vgl. HABICHT 1969, 110.

734 Zum k0000 s. HABICHT 1969, 110, der auf die ausfiihrliche Beschreibung dieses Instruments bei
Athen. Deipn. X, 424 A-C verweist.

735 Cf. Arist. HL I, 10: peta 8¢ TabTa £6i50v T iGpata oty pot, Wv mp@ToV AV ... EMelta pupia émi
Hupiotg, & TavTa apElg Avaykaiwg TOV Tapadoiwv pvnadijval BovAopat.

736 Cf. MERKELBACH 1995, 216.

737 Cf. Artem. Oneirokr. 11, 44: ... Tepivov Tod Tupiov kat Anuntpiov Tod PaAnpéwg kai ApTEéHWVOG
o0 Mi\noiov Tob pev €v tpiot BiPAiolg Tod e év mévte Tob 8¢ év eikooldvo moANOVG Gveipoug
avaypopapevwyv kal paAota ouvtayag kai Bepamneiog Tag OO Zapamidog §obeioag. Zu dem Brauch,
Berichte von Wunderwirkungen der Gotter in den Tempelbibliotheken zu hinterlegen, s. auch Arist.
or. XLV, 30 Keil (vgl. oben, S. 181).

738 Siehe die ausfiihrliche Interpretation des Timarch-Mythos unter 3.6 (oben, S. 137-141; 143-149;
154-156).



234 = Die Riickbindung von Schriften zu Traum und Traumdeutung an das Géttliche

hineinzustellen, wenn er seine Schrift De insomniis aus Dankbarkeit fiir philoso-
phische und allenfalls literarische Offenbarungen, keinesfalls aber fiir therapeu-
tische Ma3nahmen, zu einem Weihgeschenk stilisiert, das von einem Gott in Auftrag
gegeben und der @avtacia dargebracht wurde:

Odtepov 8¢ Be0g kal EMETage kal AVEKPLYVOV O Tf PAVTAOTIK]] PUOEL XAPLOTHPLOV GvaTEDELTAL
"Eokemtat 8¢ &v avtd mepl TAG eldwAKAG dmdong Yuyfg kot £1ep’ GTTar TIpoKeyeiploTaL SOypaTa
TV obnw @locopndévtwy "EAAnat. Kai ti &v Tig dropnkivol ept avtod; AAN €Eeipyaotat pev
£mi pudg amov vuktdg, pdAov 8¢ Aenpavov vukTog, 1| kal v S fiveyke Trv miept ToD Setv
a0TO ouyyeypd@bat “EoTL 8¢ ol T@v ASywv Sig mov kai Tpig, homnep TG ETEPOg (v, EHaVTOD
YEYOVQ HETA TAV MOPAVTWY AKPOATHG: KAl VOV O0GKIG GV Emiw TO cVyypoppa, Bovpaoth Tig ept
épe 8140ea1g yiveTan kai TG Op@n pe Oeia TepLyeiTaL KaTd TRV TToiNoY.

Synesios, ep. 154

»Das andere Werk (gemeint ist De insomniis, vorher war von seiner Schrift Dion die Rede
gewesen) hat ein Gott sowohl aufgetragen als auch gepriift, das der vorstellenden Natur als
Dankesgabe gewidmet ist. Es enthilt Betrachtungen iiber alles, was die schemenhafte’ Seele
betrifft, und andere Lehren werden vorgestellt {iber Dinge, die von den Griechen noch nicht
philosophisch behandelt wurden. Und warum sollte jemand dariiber sich des Langen und
Breiten auslassen? Es wurde vielmehr alles in einer einzigen Nacht ausgearbeitet, oder eher in
jenem Teil der Nacht, der auch die Vision enthielt, in der es hiefy, man miisse dieses auf-
schreiben. Es gibt aber zwei- oder dreimal Stellen, wo ich, als wére ich jemand anders,
zusammen mit den Anwesenden mein eigener Zuhorer werde. Und auch jetzt komme ich, sooft
ich an die Schrift herantrete, in eine wunderbare Stimmung und eine gottliche Stimme
umfangt mich, um der Dichtung gemaf zu reden.

Der Gedanke des gottlichen Auftrags ist hier eng verbunden mit Vorstellungen
gottlicher Inspiration: Wenn es heif3t, dafy die Traumschrift unter dem Impuls und
der Kontrolle eines Gottes innerhalb von wenigen Stunden einer einzigen Nacht
verfafit wurde, so entsteht der Eindruck eines gottlich gelenkten Schreibens, bei
dem der Autor sich als Medium oder Gefdf3 gebrauchen 14f3t.”*° Mit voller Absicht
wahlt Synesios hier einen Topos, der traditionell mit Zustdnden prophetischer Er-
griffenheit in Verbindung gesetzt wurde. So 1af3t bereits Aischylos in seinen
Eumeniden die Pythia, die Orakelpriesterin von Delphi, sagen: pavtevopat yap wg &v

739 Zur Ubersetzung von 87809 und seinen Komposita im Sinne von ,Schemen‘ beziehungsweise
,schemenhaft‘s. LANG 1926, 72 ff.

740 Ein Beispiel fiir inspiriertes Schreiben, ja Diktat, in der Neuzeit findet sich bei Rilke, der in
einem Brief an Marie Taxis vom 16. Jan. 1912 seinen Zustand beim Abfassen einer seiner Duineser
Elegien mit dem beidseitig schreibenden Johannes auf Patmos auf dem Altarbild des Johannes-
spitals in Briigge von Hans Memling vergleicht (E. Zinn, hrsg., Rainer Maria Rilke und Marie von
Thurn und Taxis. Briefwechsel, 1. Bd., Frankfurt/Main 1986, 92): ,,Ich zogere unendlich, liebe Fiirstin,
nach dem Diktat von neulich, das mir hier auf diesem Patmos so stiirmisch eingerufen wurde, dafl
ich, wenn ich daran denke, meine, wie der Evangelist in Briigge im Johannesspital, mit beiden
Héanden geschrieben zu haben, nach rechts und links, um nur alles Eingegebene aufzufangen.“
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nyftow 6e6g — ,,Denn ich weissage, wie mich fiihrt der Gott“;”* und in Philo von
Alexandriens Schrift Quis rerum divinarum heres (52) heif3t es iiber den Propheten:
»Der Prophet artikuliert nichts eigenes, sondern nur Fremdes, indem ein anderer es
einfliistert ... Er ist ndmlich ein Instrument Gottes, 6pyavov 8eod, das widerhallt,
wenn es auf unsichtbare Weise von ihm angestoflen oder angeschlagen wird.“’*
Einem &dhnlichen Bild waren wir bereits in unseren Bemerkungen zum Prophetie-
Verstidndnis des Montanismus begegnet.”*

Die Selbststilisierung zu einem Werkzeug in den Handen eines Gottes ist es
dann auch, was sich bei einem nochmaligen Blick zuriick auf Aristides als ein
Hauptcharakterzug des in den Hieroi Logoi verwendeten Erzahlstils herausstellt. So
beschreibt der Autor in HL II, 4 sein schriftstellerisches Vorgehen als ein ,,Nennen
der Haupttatsachen, so wie der Gott es fiihrt und die Anstéfle gibt“ — ke@dAawax
Aéyew, [...], 6mwg &v Be0g Gyn Te kat Kwij. Die Erkldrung, beim Erzdhlen gleichsam
biegsames Material in den Handen des Gottes zu sein, ist auf den ersten Blick sehr
ungewOhnlich, doch 1af3t sich ihr eine Erfahrung aus der Biographie des Verfassers
erklarend an die Seite stellen: Dessen Leben verlief in geordneten Bahnen bis zum
gesundheitlichen Zusammenbruch anldfilich seiner Romreise im Jahre 144 n. Chr.
Den langsamen Heilungsprozef3 unter Leitung des Gottes, der daraufthin einsetzte,
beschreibt Aristides in der AaAia ei¢ AokAnmuov im Bilde einer Rekomposition aller
seiner Korperteile zu einem neuen Ganzen, der Erschaffung des Menschen durch
Prometheus vergleichbar.”** Es ist das hier zum Ausdruck kommende Lebensgefiihl
einer schlechthinnigen Abhédngigkeit von einem wiederholt als owtrip betitelten
Heilgott, das die Hieroi Logoi in all ihren Teilen durchdringt und sie damit zu einem
einzigartigen Dokument eines Schreibstiles werden 14f3t, der vorgibt, seine raison d’
étre allein aus der fortwdhrenden Unterweisung durch einen Gott zu beziehen.

Dabei sind Traume ein Medium, in dem sich nicht nur die das Somatische
betreffende Heilkraft des Gottes manifestiert, sondern auch die auf der hdheren
Ebene des Psychischen angesiedelten inspiratorischen Eingebungen zu literarischer
Betdtigung zum Zuge kommen konnen. Die Vorstellung von Traumen als Tragern
literarischer Ideen durchdringt insbesondere das vierte Buch, in dem Asklepios
durchweg die Ziige eines kiinstlerischen Mentors trdgt. Eine tragende Rolle spielt
dabei die Metapher des Wagenfahrens. So ist in IV, 4 von einer unter Fackeln (Um0
Aapnéadwv) vollzogenen néchtlichen Wagenfahrt nach Poimamenos die Rede, bei

741 Cf. A. Eum. 33.

742 Cf. Ph. Her. 52: mpo@ing Yop i8lov pév ov8ev anopbéyyetal, GANGTpLX §€ mGvta UrtnxoUvTog
£TEPOV ... Gpyavov Beod E0TLV AXEIOV KPOUGHEVOV Kol TTANTTOHEVOV AOpATWE UTT GUTOD.

743 Siehe oben, S. 117.

744 Cf. Arist. AoA. e. AokA. (or. XLII Keil), 7: fpiv toivuv oUxi pépog Tod owpatog, GAN &mav o
o@pa cLVOEG T Kal ouprm&ag avTog £8wke Swpedv, womep Mpoundevg Tépxaia AéyeTat GUPTAGOL
TOV GvBpwov.
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der Aristides sich wie geheiligt und vom Gotte besessen fiihlt und in dieser rausch-
haften Verfassung Gotterhymnen dichtet. Mit dem Motiv der inspirierenden Kraft
des Wagenfahrens, das auch noch an anderer Stelle im vierten Logos begegnet,’*
greift Aristides eine traditionelle Metapher auf, die nach ihren ersten Anfiangen im
Lehrgedicht des Parmenides ihren Hohepunkt bei Pindar erlebt, bei dem das Bestei-
gen des Musenwagens ein Garant dichterischer Exzellenz und gottlich inspirierter
Wortgewandtheit ist.”*® Unbekiimmert darum, dafl bereits Kallimachos das Musen-
wagen-Motiv abgegriffen genug erschien, um ihm im Prolog zu den Aitien das Bild
der unbetretenen Pfade gegeniiberzustellen, die gerade nicht von Wagen befahren
worden seien,’” setzt Aristides die traditionelle Metaphorik wieder ganz in ihre
alten Rechte ein, wenn er sie in Hieroi Logoi IV, 45 noch einmal, jetzt im Rahmen
eines Traumes, zur Formulierung einer markanten Pointe mit dem Zweck der
poetologischen Selbststilisierung verwendet. Voraus geht der Bericht iiber seine
Tatigkeit als Chorege bei Festspielen in Pergamon und den darauf folgenden Ent-
schluf3, als Dankesgabe fiir Asklepios und zum Gedenken an die Chor-Vorfiihrung
einen silbernen Dreifufy darzubringen. Dal er mit seiner Phyle aus dem wohl
anzunehmenden musischen Agon als Sieger hervorging, wird durch die Erwéah-
nung des Dreifufies unmifiverstidndlich nahegelegt, handelt es sich dabei doch um
den bei derartigen Wettkdmpfen iiblicherweise ausgesetzten Preis.”*® Fiir die Auf-
stellung bereitet Aristides das folgende Weihepigramm vor:

Houtrig &éBAwvV Te BpaBevg avTdg TE Xopnyos,
ool 168’ £€Bnkev, Gvag, pvijpa xopootaoing.
Hieroi Logoi 1V, 45

,Der zugleich Dichter und Kampfrichter war und Fiihrer des Reigens,
weihte, o Herr, dieses Mal dir fiir die Stiftung des Chors.*

Doch ist mit diesem nomeniiberfrachteten Distichon, dem noch ein weiteres Vers-
paar mit dem Namen des Weihenden folgte, der Agon offenbar noch nicht abge-

745 Cf. Arist. HL IV, 4: évtadBa 81 mavteddg olovel kaBlepwpny Te kal eiXOUnV, Kai pHot TOAAG pév
€ig aUTOV TOV ZwTiipa £mou|on peAn, wg £Tuxov kabripevog ént Tob {evyoug; vgl. auch HL IV, 41:
niAelota &’ €ig AMOAw Te kal AckAnToOv £moon ..., OTGTe aiwpoiuny £ni Tod Levyoug,.

746 Siehe z. B.P. I 2, 2: oi pév méat, @ OpacvBovie, / pdTeg, ol ypuoapmikwy / £ Sippov Motodv
£Bat- / vov KAUTQ @OppLyyL cuvavtopevol, / pipea nadeiovg €toEevov pehtydpuag Dpvoug — ,,Die
Manner von damals, Thrasybulos, die den Wagen der goldenbekranzten Musen bestiegen und, die
klingende Leier gebrauchend, honigsiifien Lieder zu Ehren ihrer Lieblinge rasch und gleich Pfeilen
abschossen.“ Vgl. ferner P. 0. 9, 80-81: einv ebpnoteni|g avayeiobat / mpdapopog £v Mowadv dippw.
- ,Mog’ ich findig im Dichten sein, daf} ich als Gabenbringer emporgetragen werde im Wagen der
Musen.*

747 Cf. Kall. Ait. fr. 1, 25.

748 Cf. Pauly-Wissowa III, s. v. xopnyie, 2413-14; s. auch Bakchylides, Epinikien 3, 17.
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schlossen, denn in einer Traumvision meldet sich der Gott selbst mit einer ver-
besserten Fassung zu Wort:

0VUk davig “EAAnGv AploTeidng avebnkev
pOBwV devawv KVBLOG NVIoX0G.
Hieroi Logoi 1V, 45

,Keinem Hellenen fremd, Aristides hat mich gestiftet
ewig stromenden Worts Ziigelgebieter voll Ruhm.*

Durch den elegant korrigierenden Eingriff des Gottes wird aus dem Gelegenheits-
distichon, das anlafilich einer bestimmten Choregie gedichtet worden watr, ein Zwei-
zeiler von zeitloser Giiltigkeit. Indem Aristides hier den Gott das Bild des Wagen-
lenkers selbst einbringen 14f3t, gewinnt er dem schon seit Kallimachos in den Verruf
der Abgegriffenheit geratenen Motiv des Musenwagens eine neue und belebende
Pointe ab, ermoglicht ihm doch die Verkniipfung der bekannten Bildlichkeit mit
dem Moment einer direkten gottlichen Intervention die wirksame Selbststilisierung
zu einem GefiB des Gottes.”” Zugleich damit stellt er sich ganz bewuf3t in die
Tradition der Traummantik, und so weist er denn auch noch einmal eigens darauf
hin, daf} er die Weihinschrift bei der Aufstellung des Dreifufles mit dem Zusatz
versah, sie sei ihm im Traume, &£ dveipatog, eingegeben worden.””® Wie der
unmittelbar anschliefenden Bemerkung éviknoev 6 8edg, ,der Gott hat gesiegt*, in
Hieroi Logoi 1V, 45 zu entnehmen ist, geht prima facie zwar der Gott als Sieger aus
dem Agon hervor, doch ist es gerade die scheinbare Niederlage des Aristides, in der
auf paradoxe Weise auch fiir ihn ein Sieg begriindet liegt: Indem namlich der Gott
ihn sich zum Medium erwdhlt, gibt er ihm ein Distichon von zeitloser Giiltigkeit ein,
das er aus eigenen Kréften nicht hétte dichten kénnen.™

749 Zu einer ausfiihrlichen Darstellung der Implikationen des neu hinzugekommenen Wortes
nvioxog s. DOWNIE 2009, 264-65, sowie unabhédngig davon BITTRICH 2010 (der Beitrag lag den
Herausgebern bereits 2008 vor), 121.

750 Cf. Arist. HL IV 46: xal T0 £miypoppa myéypantal kai 0Tt €8 OVEIpATOG TIPOOTIAPAYEYPATITAL.
Der Aspekt der Traummantik bleibt bei DOWNIE 2009, 268 unberiicksichtigt, weshalb sie dann auch
das Moment der ,,skilfull craftsmanship“ als Element des Musenwagen-Motivs meines Erachtens
iiber Gebiihr betont. Auch scheint mir P. 0. 9, 80-81 (s. 0., S. 236, Anm. 746) weniger die Vor-
stellung von der Besteigung des Musenwagens als Auszeichnung fiir bereits vorhandene Wort-
gewandtheit auszudriicken (in diesem Sinne DOWNIE 2009, 267), als vielmehr den Wunsch, die
rechten Worte mit Hilfe von jener Inspiration zu finden, die im Musenwagen-Motiv verbildlicht
wird.

751 Siehe dazu auch Arist. AaA. €. AokA. (or. XLII Keil), 13, wo Aristides seinen Erfolg eben nicht
sich selbst, sondern dem Gott zuschreibt: kai 00k £0Ttv 00 TIOALG, 0UK l&wmg, oV TV &ig dpyovrag
TEAOUVTWY, OG 0V Kol KaTd WKTOV AV O oag ovk AOTEOATO €ig Boov 010¢ Te v TOV #mavov
£KTEIVWV, 0D TAV @V, oipal, Adywv TabTa £pyalopévwy, GAAG god Tod kupiov. Vgl. auch DOWNIE
2013 A, 136, die hier, anders als in ihrem Aufsatz von 2009, zu dhnlichen Ergebnissen kommt, indem
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Die Art, in der Aristides in diesem Traum den Gott Asklepios als eine ewigen
Ruhm verleihende inspiratorische Kraft auftreten 1af3t, ist programmatisch nicht nur
fiir die Hieroi Logoi, sondern auch fiir das Gesamtwerk des Aristides. Werfen wir
dazu einen Blick auf die Beschreibung der kiinstlerischen Mentorschaft des Gottes,
wie sie sich in HL IV, 25 findet:

Kai v 16 ye mieloTov kai mieioTou GElov TG Aok oEWS 1 TV Evunviwv fv #podog kal OpIAia.
TIOAAGL PEV YOap FiKOUOA VIKOVTA KaBapGTNTL Kal AAprp@g EMEKEVA TOV TAPASELYHETWY, TTOAMG
8 ahTog Adyewv £86kovy KpeiTTw Tig ouvnBeiog kai & ovSemwmoTe éveBuprdny: GV doa ye
guviodnV év Tolg amoypagais TGV GVelpdTwv £0Tnoa, £V oig 8 Te VMEP Tod Spdpou Adyog
AexBeig €aTwv, OTe EkéNevev xpfiobat Spdpw, kal TOAK ETepd ETLy.

,Und tatsdchlich war das Gréfite und Wertvollste an der Ubung die Ankunft der Trdume und
der Umgang mit ihnen. Ich hérte ndmlich vieles, das sich auszeichnete an Reinheit und auf
gldnzende Weise jenseits der Schulbeispiele lag, vieles schien ich aber auch selbst zu sagen,
das gewaltiger als das Gewohnte war und das ich niemals hatte ersinnen kénnen. Wieviel ich
davon im Gedé&chtnis behielt, brachte ich in den Niederschriften meiner Traume zu Papier,
worunter auch das ,Uber das Laufen‘ Gesagte sich befindet, als er befahl, ich solle mich des
Laufens befleifligen, und noch viele andere Dinge.“

Die hier fast bis zur Skurrilitit zugespitzte Stilisierung des Gottes zum Hypnopédden
erfiillt ebenso wie der Traumbericht vom korrigierten Weihepigramm den Neben-
zweck, die eigene dichterisch-rhetorische Produktion gleichsam mit einem Giite-
siegel zu versehen. Indem namlich Aristides seinem gé6ttlichen Mentor stilistisch
meisterhafte Offenbarungen zuschreibt, die in ihrer Qualitdt deutlich iiber dem
Durchschnitt des eingefahrenen rhetorischen Schulbetriebs liegen, verbrieft er zu-
gleich die Originalitat seines eigenen Schaffens. Die Anbindung seiner literarischen
Erzeugnisse an einen Gott geht sogar so weit, dafd eine ganze Reihe seiner Reden
durch den iibergreifenden Titel pavtevtoi, ,durch Mantik eingegeben®, und
entsprechende Hinweise in ihren exordia sich den Anschein geben, als seien sie aus
gottlichen Eingebungen in Traumorakeln hervorgegangen.™ Daf3 allerdings bei
solchen inspiratorischen Anstiirmen manchmal die Mnemotechnik versagte, 1af3t
sich aus dem ersten Buch der Hieroi Logoi entnehmen, wo in einem Traumbericht
von dem Prolog zu einem Panegyrikos auf die Kaiser Marc Aurel und Lucius Verus
die Rede ist, der seinem Verfasser zwar als Ganzes offenbart, von ihm aber nur
stliickweise erinnert wurde.”

sie nunmehr im Hinblick auf das korrigierte Weihepigramm einrdumt, es ordne den Autor dem
Gotte unter (,,it also subordinates him to Asclepius.*)

752 Zum Titel pavtevtoi s. KEIL 1958, VI.

753 Cf. Arist. HL 1, 38: kai pot £50£gv mpdAoySv Tval 6§ v Bpoyel ouvBsival gig alTovs, Kol eixev
obTw WG — £86K0VV 8¢ Kal TAVL Tol) CUVTEBEVTOG BMAVTOG IVNIOVEVELY, & 8’ 0DV SIECWOGUNY ...
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Der Sinn der von Aristides so sehr betonten religidsen Uberhéhung seines
Schaffens wird erst dann in seiner ganzen Tragweite deutlich, wenn man sich vor
Augen fiihrt, daf3 Redekunst nach der Auffassung des Aristides einer Art Mysterien-
religion gleichkommt. Dieser Gedanke, der in Ansdtzen bereits bei Dionysios von
Halikarnaf3 begegnet, wurde von Aristides wahrend der Zeit seiner Kathedra in
Pergamon erstmalig aufgegriffen und daraufhin in programmatischen Schriften wie
Ipog HMAdtwva vngp pnropuiic, Kata t@v éopyovpévwv und Iepi To0 napapbey-
uatog in einiger Breite ausgemalt.””* In der letztgenannten Rede, die sich an einen
anonymen Kritiker richtet, der Aristides wegen einer allzu selbstgefilligen Digres-
sion innerhalb einer Rede zu Ehren der Gottin Athene angegriffen hatte, erreicht
diese Bildlichkeit einen Gipfel, geht es doch darum, emphatisches und inspiriertes
Sprechen in das bestmogliche Licht zu riicken. Dementsprechend wird die rastlose
Dynamik des eingeweihten Redners auf das Feuer vom Herd des Zeus wie auf eine
standig antreibende Kraft zuriickgefiihrt:

ASywv 8’ adtn Ty pia, 0 g AAnBdG iepdv kai Beiov mp TO £k AOg £0TIOG, £¢° @ KABEVSELY
0UK €V1 81 TV TOV TeTEAEOpEVOV TE Kal UTIEP TO HEGOV PEPOHEVOV.

Aelius Aristides, Iepi Toi mapapOeyuarog (or. XXVIII Keil), 110

»Doch dieses ist die eine Quelle der Redekunst, das wahrhaft heilige und géttliche Feuer vom
Herd des Zeus, unter dessen Einflufl der Eingeweihte und iiber das Maf3 Hinausgetragene
keine Ruhe finden kann.*

Kurz darauf folgen dann weitere Ausfithrungen zum Inspirations-Thema:

Aéyw yap oDV (G EMeldav meptEhdn 10 Tob Be0D @GS kai, TO Aeydpevov 81 TobTo, doTpdn 8’
&ppatog, oia 81 Taig Movowig &ppata oi momTal Sedwkaoty, kol katdoyn TRV Puxny Tod
Aéyovtog, omep TL MO TOpeNBOV € ATOMwvVOG Ty@v, €0BUG pEV TOvou Kal BEpung
gvémAnoev pet’ e0Bupiag, Npev 8¢ Tovg dpBaApolg dvw Kal Tag Tpiyag SiEaTnoey,™ PAénel &
oVvd’ €ig £v GANO 0 TolODTOG, €iTE XOpeLTNV €lte Bdkyxov BovAel Aéyelv, oUTE TIAPOV OVTE GOV,
GAN’ 1} TipAG avTOVG TOUG AdYyoug Kal TOUG Tapiag alT@v, WoTEp ol TIPOG TOUG GANO Tt dpEyovTag
£auToig BAEMOVTEG, Kal TaDO’ dTav £§ VPNADV TPOTEIVWOELY, ...

Aelius Aristides, ITepi To0 tapapOéyparog (or. XXVIII Keil), 114

»Ich sage also, dafl wann immer das Licht Gottes rings einbricht und, um dieses Sprichwort zu
gebrauchen, ,ein Blitz durch den Wagen geht‘ — solche Wagen, wie sie die Dichter den Musen
gegeben haben —, und die Seele des Sprechenden in Besitz nimmt, wie ein Trank,

754 Zum Mysterien-Vergleich bei Dionysios von Halikarnaf s. KIRCHNER 2005, 173-176; zu seiner
Verwendung bei Aristides s. BEHR 1968, 107, sowie HUMBEL 1994, 27.

755 Zu den aufgestellten Haaren als einem typischen Merkmal ,mystischer Ergriffenheit vgl. HL II,
32: ... Kal Tpixeg 6pbai kal Sdkpua CUV Xapd Kol yVWpng 6ykog Gvemayong, kal Tig Gvopwnwv Tadtd
Y’ évBeifaabat Adyw Suvatogs
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hervorgegangen aus der Quelle des Apollon, dann erfiillt dieses Licht ihn mit Spannung und
Warme zusammen mit einer Hochstimmung und hebt seine Augen nach oben und stellt die
Haare auf; und ein solcher, ob du ihn nun einen Tdnzer oder Bakchanten nennen willst, schaut
auf nichts anderes als auf die Worte selbst und ihre Verwalter, wie diejenigen, die auf solche
schauen, die ihnen etwas anderes darreichen, und dies besonders, wenn sie es aus der Hohe
entgegenstrecken ...“

Aristides schopft hier die Méglichkeiten traditioneller Bildlichkeit zur Beschreibung
von gottlicher Inspiration voll aus, wenn er in Syndsthesie gottgesandtes Licht und
den Trunk aus der kastalischen Quelle, die ja das Sich-Verstromen in Form von
Strahlen gemeinsam haben, miteinander vergleicht und daneben einmal mehr das
Musenwagen-Motiv aufruft, nicht ohne es auch hier wieder mit einer zusitzlichen
Pointe zu versehen: wenn ndmlich im gegebenen Zusammenhang vom sprich-
wortlich seltenen ,,Blitzen durch den Wagen“ die Rede ist, wobei mit dem Gefdhrt in
diesem Fall eine Gegend innerhalb von Attika gemeint ist, so tragt dieser Riickgriff
auf Idiomatisches dazu bei, den Seltenheitswert von Momenten inspiratorischer Er-
griffenheit wirkungsvoll zu unterstreichen.”” Uber die traditionelle Metaphorik
hinausgehend, wird dann freilich auch noch ein Mysterienkontext skizziert, wenn
das Entgegennehmen der Worte mit einer Szenerie verglichen wird, die an die Uber-
gabe der signa et monumenta gemahnt, welche die Mysten als Unterpfand fiir ihre
Einweihung erhielten.”’

Mit seinen Bemiihungen, der Redekunst die Aura des Sakralen zu verleihen,
befindet sich Aristides in direkter Opposition zu Platon. Der klarste Ausdruck dieser
Gegnerschaft ist seine Rede Ilpog IIAdTwva vmep pnropixfg, wo er sich hauptsich-
lich mit Platons Gorgias auseinandersetzt, unter anderem mit der Auflerung des
Sokrates, Rhetorik sei keine t€xvn.””® Anstelle einer direkten Widerlegung greift
Aristides auf die Gestalt des Telemachos zuriick, den er zum Prototyp des géttlich
inspirierten Redners stilisiert. Mit der Absicht, der Kritik an der Rhetorik als einer
Disziplin ohne téxvn den Wind aus den Segeln zu nehmen, widmet er sich dem
spontanen rhetorischen Auftritt des Telemach in Pylos im dritten Buch der Odyssee.
In vv. 21-22 sehen wir den noch jungen Mann sich scheuen, Nestor anzusprechen,
da er der Kunst der Rhetorik nicht méchtig sei (23): o08¢ Ti mw pvBolot memeipnpat
mukwvoiowv — ,Ich habe keine Erfahrung im dichten (d.h. ,bedeutungsvollen®)
Sprechen.*“ Als Mentor verkleidet, tritt Athene an ihn heran, um ihn zu ermuntern,

756 Cf. BEHR 1981, 386, Anm. 167: ,,,The Chariot* was a region of Attica, cf. Strabo IX 404, where
lightning was a rarity. Hence the expression came to mean something which never or rarely occurs.“
757 Cf. RIEDWEG 1987, 83, der auf Apul. Apol. 55 verweist: Sacrorum pleraque initia in Graecia
participavi. eorum quaedam signa et monumenta tradita mihi a sacerdotibus sedulo conservo. Zum
Gebrauch von Formen des zu Tapidg gehdrigen Verbum tapievw im gleichen Kontext der Ubergabe
der signa s. z. B. Ph. Cher. 48: Tapuevodpevol 8¢ map’ aOToig UAGTTETE.

758 Cf. Plat. Grg. 463 A: ZQ. Aokel Toivuv pot, @ Topyio, ivai Tt émTrdevua Teyvixov uév oth, Yuxiig
8¢ otoyaoTikiig kal avBpeiag kal UTEL SeWii§ TIPOTOWAELY TOTG AvOPWTOLG.
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wobei sie sowohl seine gute Naturanlage als auch die Kraft gottlicher Inspiration ins
Feld fiihrt (26-28): TrAépay’, GAAa pev adTog €vi @peot ofjol voroetg, / GAAa 8¢ kai
Baipwv vmobrigeTar oL yap Oiw / oD ge Be@v GEkNTL yevéobal Te TpAPEPEY TE —
»Telemach, einiges wirst du selbst im Herzen ersinnen, / anderes wird dir eingeben
ein Daimon, nicht ndmlich, glaub’ ich, / bist du entgegen dem Willen der Gotter
geborn und gendhret.” Die Episode ist bestens geeignet, die These des Aristides von
der Inspiration als dem Quellgrund wirklich herausragender Redekunst zu stiitzen,
und bei aller Polemik gegen solche Dialoge wie Gorgias und Protagoras erweist sich
Aristides hier eben doch wieder als Platoniker, indem er fiir einen guten Redner
gerade das in Anspruch nimmt, was Sokrates in Platons Ion {iber die Dichter sagt:

[I&vTeg yap ol Te T@V En@v monTal ot dyaBol oUK £k TEXVNG GAN EvBeoL GVTeG Kal KATEXOUEVOL
TGvTa TaDTa T& KaAd Aéyouot Toujpata, Kal ol pehomolol 0Ok Epgpoveg GVTEG TA KaA& pEAN
Tabta ooy, GAN neldav EPPaoLy gig TR dppoviav kat ig TOV PuBPOV, Kal Bakyevouat Kal
KATEXOUEVOL, DOTIEP Ol BAKYAL GPLOVTAL £K TMV TOTAUMV HEAL Kal YA KATEXOHEVAL, EUPPOVEG
8¢ ovot ol, kal T@V pehomot@v 1 Yoy TobTo EpydleTar, dmep aTol Aéyoval.

Platon, Ion 533 E - 534 A

,Denn alle guten epischen Dichter singen nicht aufgrund eines Fachwissens, sondern als
Gotterfiillte und Besessene alle diese schonen Gedichte, und auch die Lyriker verfassen diese
schonen Lieder nicht, wenn sie bei Sinnen sind, sondern immer dann, wenn sie hineintauchen
in die Harmonie und den Rhythmus, dann schwédrmen sie bakchantisch und zwar in Beses-
senheit, wie diese aus den Stromen Milch und Honig schopfen, nur wenn sie besessen sind,
wenn aber bei Sinnen, dann nicht, auf diese Weise funktioniert auch die Seele der Lieddichter,
wie sie auch selbst sagen.”“

Hinter der Ubertragung dieser Vorstellung eines enthusiastischen Kunstschaffens
von der Dichtung auf die Rhetorik verbirgt sich ein literarisches Programm: Im
exordium zu seinem Sarapis-Hymnus verficht Aristides die These, dafl beim Verfas-
sen von Hymnen auf die Gotter der Prosa wegen ihres hoheren Alters gegeniiber der
Dichtung der Vorzug zu geben sei.”” Im unmittelbaren Zusammenhang der Schrift
Ipog MAdtwva vrep pnTopixric verfolgt Aristides mit seiner Ankniipfung an das im
Ion entwickelte Dichterbild aber noch einen anderen, eher agonalen Zweck: Indem
er den Gegner mit seinen eigenen Waffen schldgt, entkraftet er zugleich die auf
diese Weise gegenstandslos gewordene Kritik, Rhetorik sei keine Kunst.

Es ist wohl gerade die fiir Aristides typische Verquickung von Rhetorik und
Mysterium, in den Hieroi Logoi erweitert durch die dritte Komponente der Traum-
mantik, die noch bis zu Synesios hin ausstrahlt, wenn dieser einem jeden, der in der
Redekunst etwas Bleibendes leisten will, die Beschiftigung mit seinen eigenen
Traumen nahelegt. Die trivialisierte Schreibkultur seiner Zeit, die seiner Ansicht

759 Siehe bes. Ei¢ Zdpamw (or. XLV Keil), 8-9.



242 = Die Riickbindung von Schriften zu Traum und Traumdeutung an das Géttliche

nach einerseits an der ,,Diirre des Geistes“, vob pév avypog, andererseits am ,,Hagel
der Worter*, émopppia 8¢ Aé€cwv, krankt, ist ihm ein Zeichen von Erstarrung, in der
rhetorische Ubungen nur noch um ihrer selbst willen betrieben wiirden und die
Sorge um den eigenen Ruhm anstelle eines Zuriicktretens zugunsten des
Gegenstandes iiber Gebiihr in den Vordergrund geriickt sei.”®

Als ein probates Mittel zum Ausbruch aus diesem Kreislauf gelten ihm die
Triaume, und so beschliet er seinen Traktat mit dem Aufruf (Insomn. 20.4): ‘001G
ovV £pit Tob Tap’ avBpwMoLg £ig Emeltal Adyou Kal CUVOISEY £QUTH SUVAHEVW TIKTEWY
év B8EATOLG GBGVATR, HETITW TV TOPAVOUOUUEVNV VY’ AUOV oLYYpa@rv. Oappdv
E0UTOV TaPATIOLEBW TG XPOVY- Ayabog 0Tt PUARE dTav Katd B0V Tt TIOTELTTAL. —
»Wen es nun danach verlangt, sich bei den Menschen auf ewige Zeiten einen Namen
zu machen, und wer sich bewuft ist, daf} er in Schriften Unsterbliches hervorbrin-
gen kann, der soll dem von uns gegen die iiblichen Konventionen verfafiten Buch
nacheifern. Guten Mutes soll er sich selbst der Zeit anheimstellen. Sie ist ndmlich
eine gute Wachterin, wenn etwas im Vertrauen auf Gott getan wurde.*

5.2 Die Bildwelt des Traumes als poetische Herausforderung -
die Kunst der Traumdarstellung bei Aelius Aristides

5.2.1 Die Hieroi Logoi als Exemplifizierung einiger theoretischer Betrachtungen
bei Synesios

Wenn man den Traum zu einem Ort der gottlichen Inspiration erklart, so bringt
diese sakralisierende Auffassung wie von selbst die imperativische Forderung mit
sich, das im Traum Gesehene als potentielle Manifestation numinoser Krifte
moglichst akkurat wiederzugeben. Die Schwierigkeit, die mitunter wirren und asso-
ziativen Bilderfolgen des Traumes anschaulich zu schildern, wurde oben mit einem
Verweis auf den Topos von der Unzuldnglichkeit der Sprache bereits ange-
sprochen.”® Ebenso wie Aristides ist sich auch Synesios im klaren iiber die Heraus-
forderung, die darin besteht, die zuweilen beinahe surrealen Eindriicke des Trau-
mes in Worte zu fassen und dabei das Gegeniiber in dieselbe Gemiitsverfassung zu
versetzen, in der man sich selbst beim Empfang der Traumbotschaften befand.”®
Seine Empfehlung, sich dabei einer bewegten Sprache (ktvoupévwy ... prpdtwv) zu

760 Cf. Syn. Insomn. 20.3: TocobT0G Gpa vob pev avypdg, EmopPpia 8¢ Aéiewv ToVG GvBpwoUg
KOTEOKEV, WG stvai Tvag, ot Svvavtat Aéyetv, oUk EovTeg 6 Tt 8T AéyeLv, BEov AroAavEY EQUT@VY, ...
761 Siehe oben, S. 229.

762 Cf. Syn. Insomn. 19.3: Ei 81 11§ péAAoL pr| &puya @Beyyeabat, GAN’ 6tov xdpv €éomoudaabn 6
AGYog Emitelelv, &v TaUT® TGOeL Kal Talg avTolg UTOAPETL KABLOTAVAL TOV GKOVOTHV, KIVOUPEVWY
av 8¢otto TV pnpdtwv.
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bedienen, findet sich bei Aelius Aristides auf eine fiir seine Zeit wohl einzigartige
Weise umgesetzt. Im folgenden wollen wir einige theoretische Beobachtungen des
Synesios zu hdufig auftretenden Traum-Phdnomenen anhand von entsprechenden
Textpassagen aus den Hieroi Logoi beispielhaft illustrieren.

Im Hinblick auf den fiir die Hieroi Logoi charakteristischen Erzdhlstil hat man,
wie oben bereits erwdhnt, ,,die Sprunghaftigkeit der Darstellung, das assoziative
Verbinden dhnlicher Erscheinungen unbekiimmert um deren zeitlichen Ablauf“,
sowie ,,die eingestandene Ratlosigkeit iiber eine einzuhaltende Ordnung® beméan-
gelt.”® Doch erscheint diese unkonventionelle Art des Erzdhlens in einem anderen
Licht, wenn man in Betracht zieht, da Aristides, der ja seine stilistische Meister-
schaft in den zahlreichen uns iiberlieferten Reden zur Geniige unter Beweis gestellt
hat, sich in den Hieroi Logoi ausdriicklich der Fiihrung des Gottes Asklepios un-
terstellt und damit gleichsam zum Diener der poetologischen Eigengesetzlichkeit
des Traumes wird, ist doch der Traum das Medium, durch das die Kommunikation
mit seinem personlichen Schutz- und Heilgott stattfindet.”* Dem in einem Artikel
von PEARCY vorgestellten Ansatz folgend, ist man insbesondere in der jlingsten
Forschung dazu iibergegangen, das Sprunghafte und Assoziative des in den Hieroi
Logoi verwendeten Erzdhlstils als den Versuch zu beschreiben, die jenseits der
Gesetze von Zeit und Raum sich abspielenden Bilderfolgen des Traumes, einschlief3-
lich der in ihnen so hdufig auftretenden Phdnomene der ,Verdichtung‘ und
,Verschiebung’, auf eine moglichst naturalistische Weise wiederzugeben.’”® Dabei
hat man zu Recht darauf hingewiesen, daf3 durch dieses ganzliche Eintauchen in die
Welt des Traumes gleichsam ein Fenster zum Gottlichen gedffnet wird,”®® welches
sich ja nach einem in der Antike weit verbreiteten Glauben gerade in diesem
Medium besonders greifbar manifestiert. Wenn man also fiir den Erzdhlstil der
Hieroi Logoi annehmen darf, er sei der Versuch eines Vorstof3es in den Bereich des
Gottlichen, so hat das zum einen die von uns in unserem zweiten Hauptteil {iber
LEMikpUYIS als ein typisches Merkmal gottlicher Sprache* bereits untersuchte Im-
plikation, daf3 der verrdtselnde Stil, in dem viele der Traumerzdhlungen in den HL
abgefaf3t sind, als eine Mimesis des fiir die Gotter typischen dnigmatischen Sich-

763 Siehe oben, S. 193, Anm. 642.

764 Im Hinblick auf die Stilisierung der Hieroi Logoi zu einem Bericht, der unter der unmittelbaren
Fiihrung eines Gottes geschrieben wurde, sei noch einmal an HL 11, 4 erinnert: ke@&Aata A&yew, |[...],
6mwg v Be0g &y TE Kal KWVA.

765 Cf. PEARCY 1988, 379: ,,The Sacred Tales proceed from an awareness that the human desire to
perceive reality in the shape of a story must give way when the subject is divine, and that sequence,
causality, and the other determiners of Aristotelian narrative (Poetics 1450 B 24) cannot take their
accustomed place if the narrative is to represent the condensations and displacements common to
dreams and miracles.” Fiir einen dhnlichen Ansatz s. DOWNIE 2013 A, 127-141 u. 6.

766 Cf. DOWNIE 2013 A, 186: ,,... Aristides makes the opaque and discontinuous language of his
dream accounts a mode of transparency to the divine ...“
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Mitteilens aufgefafit werden kann. Zum andern jedoch erweist sich das Unterfangen
des Aristides, die Eigengesetzlichkeit des Traumes mimetisch abzubilden, als das
gewagte Experiment, dem im Rahmen von Traumvisionen Geschauten eine ebenso
grofle Bedeutung beizumessen wie dem bei wachem Bewuftsein Erlebten. Dabei
zerflieflen nicht selten die Grenzen zwischen Traum und Wachwelt.

Als ein genauer Kenner dieses Phdnomens der Vermengung von Eindriicken aus
beiden Welten erweist sich Synesios, der in De insomniis 19.3 — vielleicht sogar
angeregt durch Aristides, auf den er wenig vorher iiber das oben bereits erwdhnte
Zitat aus den Vitae Sophistarum indirekt Bezug nimmt’® — einige traum-typischen
Eigentiimlichkeiten auf folgende Weise zusammenstellt:

kal koBevdel Tic Gvap, kal Ovap Opd, kal Siaveotn kaBevdwv, wg oletal, kal TOV Vmvov
GneTVAEQTO Keipevog, kai @loco@el Tt mepl ToD @avévtog dveipovu, kab& oide, kol ToDTO
dvelpog, GAN éketvo Sumholg  eiT &motel, kai oleTar TO MapoV Vmap eival, kol v T
Pavopeva.

Synesios, De insomniis 19.3

,Und manchmal trdumt man, dafy man schlaft, oder daf3 man einen Traum sieht, oder dafy man
scheinbar aufsteht, obwohl man schlift, oder da3 man, obwohl man doch liegt, den Traum ab-
schiittelt, oder man stellt philosophische Ubetlegungen an iiber den Traum, der einem gerade
erschienen ist, gemafl dem Wissen, {iber das man verfiigt, und auch dies ist ein Traum, aber
ein doppelter. Und dann zweifelt man und denkt, daf}, was gegenwartig sich abspielt, im
Wachen geschehe und daf} die Traumvorstellungen wirkliches Leben in sich hétten.*

Bei ndherer Betrachtung dieses Passus wird man feststellen, daf3 sich fast jede der
hier aufgefiihrten Beobachtungen anhand von Traumerzdhlungen aus den Hieroi
Logoi des Aristides exemplifizieren 1af3t.

Beginnen wir mit der Vorstellung, man stehe auf, wahrend man doch eigentlich
schlaft: In HL I, 44-45 wird Aristides im Traum dazu aufgefordert, dem Asklepios
von Pergamon einen Kranz darzubringen. Unmittelbar danach scheint es ihm, im
Traum verbleibend, ,,als stehe er auf und suche seine Amme* (I, 45): GvaoTag 8¢
{NTEV TV TPOPOV.

Fiir das Phidnomen, daf8 jemand, wihrend er schlift, Uberlegungen zu einem
Traum anstellt, gibt es ebenfalls ein Beispiel: In HL IV, 69 sehen wir Aristides im
Traum einen Vortrag halten, in den er den Ausruf einflicht: §¢omota AokAnmig, &l
HEV kal VMEpEXw TE AGYoLg Kal oA Umepexw, pol pév vyielav, Toig Baokavolg 8
givat priyvuaBat — ,,Gebieter Asklepios, wenn ich mich im Reden auszeichne, und
zwar liber die Mafien auszeichne, gib mir Gesundheit, meine Feinde aber lasse
bersten.“ Als es ihm im Schlaf so scheint, als dimmere der Morgen herauf, glaubt
er, ein Buch zur Hand zu nehmen und darin zu lesen. Dabei stof3t er, immer im
Traum verbleibend, auf dieselben Worte, die er vorher selbst ausgesprochen hatte,

767 Vgl. oben, S. 228.
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und wendet sich erstaunt an seinen Erzieher Zosimos: 0¢aoal, & Aéyewv €86kouv
Gvap, evpiokw £v @ BPAiw — ,,Schau, was ich im Traum zu sagen glaubte, finde ich
in diesem Buch geschrieben.*

Das letzte von Synesios angemerkte Phdnomen, der Eindruck eines Traumen-
den, bei den von ihm empfangenen Traumvisionen handle es sich um reale
Geschehnisse aus der Welt des Wachens, begegnet nicht nur in den Traumerzah-
lungen der Hieroi Logoi; es ist vielmehr im Bewuf3tsein traumtheoretischer Denker
schon friih prasent, waren wir Bemerkungen {iber das illusionsschaffende Potential
von Tridumen doch bereits bei Platon und Aristoteles begegnet.”®® Besonders
priagnant findet sich diese Beobachtung in Platons Politeia 476 C formuliert: 0
BVEPDTTELV Apa oV TESe £0Tiv, E4VTE &v VIV TIG £AVT £yPNYopWwS TO SHOIOV Tw Ty
dpolov &AN adTO TyfTan eival @ folkev; — LIst Trdaumen nun nicht dies, wenn
jemand, ob nun im Schlafen oder Wachen, etwas, das einem anderen Ding dhnelt,
nicht fiir etwas Ahnliches hilt, sondern fiir das, dem es dhnelt?“ Laut Platon kenn-
zeichnet die Tendenz, das Abbild fiir das Urbild zu halten, nicht nur die Trdumen-
den, sondern auch alle diejenigen, die sich — auf der Ebene der §6&a verbleibend —
mit der sichtbaren Welt begniigen, ohne mit dem gescharften Blick der yvwpn die
Existenz einer sie iiberwOlbenden intelligiblen Welt anzunehmen.””® Demnach
wadren also die sichtbare Welt und die der Traume insoweit vergleichbar, als sie dem
Wahrnehmenden lediglich Abbilder beziehungsweise Bilder vorfiihren, freilich
ohne daf3 dieser die Tauschung bemerkt. Aristoteles nimmt dagegen, obwohl er ein
vollstindiges Eintauchen in die triigerische Welt der Traume fiir den Regelfall hilt,
immerhin die Moglichkeit des Auftretens von ,,wahren Einsichten®, &An0gig £vvoual,
jenseits des Traumes an, mit deren Hilfe der Trdumende sich des bloflen Bild-
charakters des Geschauten bewuf3t wird.”° Aristoteles offenbart sich hier einmal
mehr als Skeptiker gegeniiber dem Wahrheitsgehalt von Trdumen, wahrend
Synesios das suggestive Potential dieser Vorstellungsform auf eine gédnzlich neu-
trale Weise lediglich konstatiert. Bar jedes reflektierenden Kommentars sind auch
die zahlreichen Beispiele fiir ein tduschendes Ineinanderflielen von Tag- und
Nachtwelt in den Hieroi Logoi des Aristides: In Hieroi Logoi 11, 7 besiegelt er die
Ausfiihrung der allerersten Heilanweisung des Asklepios, der Aufforderung zum
Barfuf3laufen im Winter, im Traum, so als sei er wach — w¢ &v Umap —, mit dem einer
Kultakklamation gleichkommenden Ausruf: péyag 6 AokAnmdg.”” In Abschnitt 32
des gleichen Buches berichtet er von einer Begegnung mit dem Gott Asklepios, die

768 Siehe oben, S. 18; 21-22; 22, Anm. 66.

769 Cf. Plat. R. V 476 C-D.

770 Zu der dem Traum inhirenten illusionsschaffenden Kraft s. Arist. Insomn. 461 b 29-30: kal
BoKel TO BpoLOV ATO givan TO dAnOEG. Zu den dAnOEi Evvolau s. Arist. Insomn. 462 a 28.

771 Fiir dhnliche Kultakklamationen s. PGM XXIVa; IG XIV, 2413,3: MeydAn “Totg 1| kupio; Apg 19,
28: MeydAn Aptepug EQeoiwv.
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er zugleich als eine mit ,Eingeweihten‘ geteilte Erfahrung hinstellt. Er habe sich
dabei ,zwischen Schlafen und Wachen®, péowg &xewv Dmvou kal &ypryopoewg,
befunden, und Teile der Vision seien ihm wie im Traum, Teile wie im Wachen zuteil
geworden.””

Die zahlreichen hier aufgefiihrten Beispiele zeigen deutlich, daf} Aristides mit
dem ihm eigenen ausgeprdgten Bewufdtsein fiir die Eigenheiten des Traumes den
verschlungenen Wegen dieses Mediums in einer Weise folgt, die nicht nur einen
auflergewohnlichen Erzdhlstil zeitigt, sondern auch die Welt des Wachens mit der
des Traumes in unmittelbare Verbindung setzt, ja zuweilen sogar die Illusion einer
Verquickung schafft. Tatsdchlich muf} ja dem Traum, wenn er als ein Ort der Be-
gegnung mit dem Goéttlichen angesehen wird, eine mindestens ebenso grof3e Bedeu-
tung zugemessen werden wie den Empfindungen bei wachem Bewuf3tsein.

5.2.2 Das Traumbild der Leiter als religioses Symbol und Leitmotiv mit
abbildender Funktion

Wie sehr Aristides sich in der erzdhltechnischen Gestaltung seiner Heiligen Berichte
auf Traume und die in ihnen enthaltenen symbolischen Elemente stiitzt, soll im fol-
genden am Beispiel des Traumbildes der Leiter aufgezeigt werden. Als ein in nahezu
allen Biichern der Hieroi Logoi, mit Ausnahme des sechsten Logos, enthaltenes
Leitmotiv erfiillt es einerseits die Funktion eines strukturierenden Elements inner-
halb des Erzdhlverlaufs, ist andererseits aber auch ein eminent religiéses Symbol
zur Kennzeichnung der Verbindung mit dem Gottlichen. Seine leitmotivische
Wiederkehr dient jedoch nicht etwa, wie man vielleicht erwarten wiirde, zur
Markierung eines stetigen Aufstiegs. Wir werden im Gegenteil feststellen, daf}
insbesondere die letzten beiden Gestaltungen des Bildes im IV. und V. Buch viel
eher ein Ausdruck der Kategorie des Paradoxen sind. Dem im V. Buch im Rahmen
der grofien Athen-Vision begegnende Element des Hinauf- und Hinabsteigens von
Leitern kommt dabei eine abbildende Funktion zu, indem es die an der Person des
Aristides deutlich werdene dialektische Spannung zwischen dem Eindruck eines
Fortschreitens im rednerischen sowie religiosen Bereich einerseits und der Erfah-
rung eines nicht enden wollenden Krdnkelns andererseits auf anschauliche Weise
vor Augen fiihrt und damit zugleich die fiir die Hieroi Logoi charakteristische
Grunderfahrung illustriert, daf} es ein Fortkommen ohne Riickschldge nicht geben
kann.

Beginnen wir mit dem erstmaligen Auftreten des Motivs in HL I, 48: Aristides
berichtet, wie ihn im Traum die beiden Kaiser Marc Aurel und Lucius Verus auf ihre

772 Cf. Arist. HL 11, 32: ... T& pév wg bmap, Ta 8¢ wg dvop.
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Gange mitnehmen. An einer steilen Stelle angekommen, gilt es, eine Leiter zu
erklimmen, wobei erst der Jiingere, dann der Altere hilft. Die Worte, mit denen
Aristides sich fiir ihre Unterstiitzung bedankt, wirken auf den ersten Blick allzu
iiberschwenglich:

XG&pw Uiy, E@ny, £Xw, aTOKPATOPES, TTAONG TTPOVOIAG Kal TG IV HE TETIUIKATE.
Aelius Aristides, Hieroi Logoi 1, 49
»Ich danke Euch, Majestéten, fiir alle Fiirsorge und Ehre, mit der Ihr mich geehrt habt.“

Wenn hier von Fiirsorge, mpovola, die Rede ist, so wird damit eine Eigenschaft
genannt, der wir im Zusammenhang mit dem Kapitel {iber ,,.Lebensdauerprophe-
zeiungen und ihre Durchbrechung* als jener gottlichen Kraft begegnet waren, die es
vermag, sich dem Schicksal antagonistisch entgegenzustellen.

Die Anwendung eines in seinem Wert so hoch zu veranschlagenden Begriffs auf
die beiden Kaiser wird verstandlicher werden, wenn wir uns einem weiteren Auftritt
des Kaisers Marcus in einer Traumschilderung unmittelbar vor der Leiter-Episode
zuwenden. In I, 36-39 erscheint er Aristides zusammen mit dem Partherkénig
Vologaeses, sie nehmen zu seinen beiden Seiten Platz, und der Parther bittet ihn
darum, ihnen einen Vortrag zu halten. Von seiner im Traum konzipierten Rede auf
die beiden Monarchen erwdhnt Aristides daraufhin einige Bruchstiicke, die ihm,
laut eigener Auskunft, nach dem Aufwachen noch im Gedachtnis geblieben seien.
Eines der Bruchstiicke lautet:

gimov 8¢ olTw MW ,MOT, EEny, el PN yeyvpvaopévog Ay v Beiaig Speaty, obk &v pot Sokd
padiwg ovde mpog abTV THV MPdcoPy GvTIoxElV, oUTw Mot Sokel PavpaoTr TIg vt kai
KpelTtwv f xor &GvBpwrov,‘ Eleyov 8¢ Beiag Gelg, pdhota 81 EvBekvipevog TOV AGKANOV
Kal Tov Zaparmv.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 1, 38

»Dann sprach ich etwa folgendermafien: ,Ware ich nicht geiibt in g6ttlichen Erscheinungen,
dann hatte ich, wie mir scheint, nicht leicht diesem Anblick standhalten kénnen, so wunderbar
scheint er mir zu sein und gewaltiger als was Menschen gemaf3 wére*, ich meinte aber gottliche
Erscheinungen und wies dabei hauptsachlich auf Asklepios und Sarapis hin.*

Der ausdriickliche Verweis auf die beiden Heilgbtter Asklepios und Sarapis, von
denen es an der bereits erwdahnten Stelle HL III, 46 heif3t, daf3 sie einander
sirgendwie dhnlich“, Tiva tpdmov GAAAoLG Epgepelg, seien,”” legt es dem Leser
nahe, einen gedanklichen Bezug zu den beiden Monarchen herzustellen, denn
ihnen war ja, laut der Traumerzdhlung des Aristides, die erwdhnte Rede gewidmet.

773 Vgl. oben, S. 64, Anm. 221.



248 = Die Riickbindung von Schriften zu Traum und Traumdeutung an das Géttliche

Zu diesem Beispiel einer bedeutungsgeladenen Erwdhnung des Heilgottpaars im
Rahmen einer panegyrischen Rede auf die beiden im Traum auftretenden Herrscher
fiigt sich nicht nur der von Aristides selbst vorgenommene explizite Vergleich der
Doppelkaiser Marc Aurel und Lucius Verus mit den Heilgbttern Asklepios und
Sarapis in der Festrede in Kyzikos, or. XXVII, 39 (Keil), sondern auch der schon zur
Zeit Hadrians etablierte Brauch der Herrscherdivinisierung.””* So wurde z.B.
Hadrian Panhellenius héchstwahrscheinlich gemeinsam mit Zeus Panhellenius und
Hera Panhellenia im ,Bouleuterion‘ der Mitglieder der panhellenischen Liga
verehrt.”” Sicher {iberliefert ist eine Inschrift auf dem siid-dstlichen Triumphbogen
in Eleusis: Totv Beotv kal 1@ AvTtok[p]atopt oi IMavé[AAn]vec.”” Der anonyme
Herrscher wird hier gewohnlich mit dem vergottlichten Antoninus Pius identifiziert,
von dem sich Statuen in der Ndhe des Triumphbogens befanden.”” Wenn also, wie
wir feststellen konnten, in HL I, 39 eine Parallelisierung der Monarchen Marc Aurel
und Vologaeses mit den beiden Heilgottern Asklepios und Sarapis unterschwellig
mitschwingt, so erhdlt die zu Beginn der Traumschilderung dem Partherkdnig in
den Mund gelegte Forderung nach einem Vortrag noch einen zuséatzlichen Akzent:
Ihr entspricht im Groflen der Auftrag des Asklepios an Aristides, seine Traume
aufzuzeichnen.””® Ist der Gegenstand der getrdumten Rede das Lob der beiden
Herrscher, des einheimischen (Marcus) und des fremden (Vologaeses),””” so ver-
stehen sich die Berichte im Ganzen als ein Preis auf Asklepios und Sarapis, von
denen der eine ein genuin griechischer Gott, der andere einer aus dem dgyptischen
Pantheon {ibernommener ist. Die hier zur Anwendung kommende Form des Alle-
gorisierens konnte man als eine Technik des verkleinerten Ebenbildes oder auch
Mise en abyme bezeichnen, da ja die Art, wie die Hieroi Logoi als Ganze entstanden
sind, an dieser Stelle innerhalb des Werkes selbst noch einmal abgespiegelt wird:
Hier wie dort handelt es sich um einen von hoherer Stelle veranlafiten Schaffens-
prozef3, wobei im ersten Fall der Gott selbst, im zweiten die beiden Herrscher die
Auftraggeber sind.

774 Cf. Arist. or. XXVII, 39 (Keil): eioépyetat 8¢ épotye kal & T@V Y0 T@V cwTtpwv Be@V, ol TNV
YRV Gracav katel\n@dteg owlouot kowii kal ouvepyalovtat, map’ GAARAOUG Te TEPTOVTEG Kal TAG
edepyeniag Tag map’ EQUTOV Kal TAG Tapd TOV AvOpWTWY EVXOPLOTIOG KOLWVAG TIOLOVMEVOL. Zur
Herrscherdivinisierung vgl. auch BOUSSET 1913, 299: ,,Der Regent ist ja der auf Erden erschienene,
der greifbare und sichtbare Gott, das lebendige irdische Abbild des himmlischen Prototyps.*

775 Cf. SPAWFORTH/WALKER 1985, 98.

776 Cf. MYLONAS 1961, 167-68.

777 Cf. KOUROUNIOTIS 1936, 38.

778 Cf. Arist. HL 11, 2: kaitol ToooDTOV YE &Xw Aéyewv, OTL €0BUG € Apyiig Tpoetnev 6 Bedg
amoypd@ewv T& dveipata.

779 Cf. Arist. HL 1, 38: kol &ua €0K0TOUpNV, €l KOWOoDV Xpr| TOV Adyov f| TAéov T@) Tiap’ ARV PactAel
VEUELY, EMELTA OVTWE EQEMETDOL TA TIPOG TOV ETEPOV.



Die Bildwelt des Traumes als poetische Herausforderung — Traumdarstellung bei Aelius = 249

Wenn wir vor dem Hintergrund dieser zwar recht geschickt verborgenen, aber
doch immerhin erkennbaren Herrscherdivinisierung noch einmal den Leitertraum
betrachten, so wird der Dank fiir die von den Kaisern gespendete und doch zugleich
gottliche Gabe der mpovola erst richtig verstandlich: Einmal mehr liegt eine Andhne-
lichung weltlicher Herrscher an das Gottliche vor, wobei es hier eben die Doppel-
kaiser Marc Aurel und Lucius Verus sind, die ebenso wie in der Festrede in Kyzikos,
wo sie explizit mit dem Heilg6ttergespann Asklepios-Sarapis verglichen werden,”®°
auch in diesem Fall wieder gottliche Ziige erhalten. Dabei 1413t sich das Detail, dafl
die beiden Kaiser, zuerst der jiingere und dann der &ltere, Aristides sukzessive beim
Erklimmen der Leiter helfen, auch seinerseits wieder auf die Hieroi Logoi als Ganzes
iibertragen: Das Erklimmen der Leiter entsprache dann dem in den Hieroi Logoi
geschilderten Versuch eines Aufstiegs, wobei zugleich gesundheitliche und redne-
rische Fortschritte angestrebt werden. Der jiingere Kaiser ware eine Allegorie fiir
Asklepios, der in den ersten beiden Biichern als schiitzender und férdernder Heil-
gott die Stellung behauptet, der dltere stiinde dagegen fiir Sarapis, der erst ab dem
dritten Buch, nach dem Tod des Zosimos, hauptsdchlich in seiner Funktion als
Unterweltsgott in das Geschehen eintritt.

Der besondere Ton auf dem Altersunterschied mag in der Anschauung
zeitgenodssischer Kultbilder begriindet liegen. So zeigt der ,Typ Giustini‘, von dem
man annimmt, dafl er auf eine der Kultstatuen in Pergamon zuriickgeht, den Gott
Asklepios in aufrecht stehender Haltung, gestiitzt auf einen Schlangenstab, zwar
bdrtig, aber mit noch straffer Gesichtshaut und in einer beweglichen, fast anmu-
tigen Position, wahrend der patriarchalisch thronende Sarapis, so wie er in Gestalt
von zahlreichen Kopien der Kolossalstatue des Sarapis im Serapeum von Alexan-
drien auf uns gekommen ist, auf den Betrachter deutlich dlter wirkt.”®

Es gibt aber noch einen weiteren Hinweis darauf, daf3 Aristides die beiden
Kaiser, die ihm im Traum beim Erklimmen der Leiter behilflich sind und im An-
schluf} daran seine Tiichtigkeit im Reden {iber die Maf3en loben, als Symbole fiir das
Heilgotterpaar verstanden wissen will. So berichtet er unmittelbar nach der Leiter-
vision von einem Folgetraum:

780 Vgl. oben, S. 248, Anm. 774.

781 Cf. LIMC 111s.v. ,Asklepios‘ 867: ,,A I'issue d’une longue controverse, on s’accorde aujourd’hui
... areconnaitre dans le type le plus fréquent, dérivé de I’A. ,Giustini‘, trés répandu sur les monnaies
d’époque impériale d’Asie Mineure ... I’'ceuvre de Pyromachos, statue de culte du grand Asclépieion
hors les murs de Pergame.“ Mit Verweis auf RBNum 97, 1951, 12-13, einschliefil. Bibliographie. Fiir
Abbildungen von Reprdsentanten dieses Typs s. LIMC 11 2, Asklepios 154-233; fiir eine Replik der
Kolossalstatue des thronenden Sarapis, ebenso wie das Original aus Alexandrien, siehe HORNBOSTEL
1973, Abb. 60.
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el €nl TovTolg EmKaTadapbwy £80KoVV TVA TAV yvwpipwy, Alo@avn Gvopa, AEyewv pot g
oupTOPAVTA Kol Op@VTA TAG UMEPPBOARG TV TIH@V, Tapeival 8¢ kal TOV Etaipwv Tva T@WV
VEWTEPWV Kal Baupddev dkovovTa, WG mapd TV 0UTWG EVSOKIHOINY.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 1, 49

»Als ich darauf wieder einschlief, war es mir, als sage einer meiner Bekannten, Diophanes mit
Namen, daf er als Zeuge anwesend war und den Uberschwang an Ehren gesehen habe, aber
auch als sei einer meiner jiingeren Freunde zugegen und staune, als er horte, daf3 ich von allen
so hohe Achtung genief3e.”

Dafd hier wiederum zwei Personen auftreten, von denen eine offensichtlich jiinger
als die andere ist, fillt als eine Parallele zum voraufgehenden Traum unmittelbar
ins Auge. Beim ndheren Hinsehen erweist sich der Name des &lteren Zeugen,
Diophanes, zu dem Schréder in seiner Ubersetzung ein ratloses ,sonst nicht
bekannt“ annotiert,’”® als ein allegorisch verschliisselter Fingerzeig: In seine Be-
standteile A6 und @aveig zerlegt, bedeutet er ,,Zeuserscheinung” und legt damit
nahe, daf es sich bei den Kaisern der voraufgegangenen Leitervision tatsdchlich um
Gotter-Allegorien handelt.’”®® Nach einem Schema, das Artemidor in seinen
Oneirokritika als ein in Traumen zuweilen auftretendes Phianomen auffiihrt, wird
mit dem Namen Diophanes hier also ein in einen Folgetraum verlegter, seinerseits
wieder verschliisselter Auslegungshinweis gegeben, der von einem aufmerksamen
Leser als solcher verstanden sein will.”®

In einer weit weniger spektakuldren Aufmachung als der durch die Aufstiegs-
metaphorik im ersten Buch der Hieroi Logoi gegebenen, erscheint das Motiv der
Leiter auch im zweiten Logos: Innerhalb der dem Tempelwéarter Philadelphos in den
Mund gelegten Schilderung der Moipovopog-Vision, die unter 3.2 bereits ausfiihr-
lich besprochen wurde, ist in einem kurzen, wenig auffilligen Satz von einer
,heiligen Leiter” die Rede:

kai Twva KAipaka, oipat, £EfyyeAev iepav kai mapovsiav kai SUVAHEIG TVAG ToL Oeod
BowpaoTAG.
Aelius Aristides, Hieroi Logoi II, 30

»Auch von einer heiligen Leiter, denke ich, berichtete er mir und von der Gegenwart und
gewissen erstaunlichen Kréften des Gottes.”

782 Cf. SCHRODER 1986, 34.

783 Vgl. auch die Interpretation des Dionysophanes in Longos’ Roman Daphnis und Chloe im Sinne
von ,Epiphanie des Dionysos‘ bei CHALK 1960, 42-43.

784 Vgl. die Bemerkungen Artemidors (Oneirokr. IV, 72) iiber zuweilen auftretende Traumaus-
legungen im Traum, die nicht notwendig unverschliisselt (&mAai) sein miissen, sondern durchaus
auch ihrerseits noch verschliisselt (un dmAat) sein kénnen.
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Da es sich bei der Schilderung der Vision durch Philadelphos, wie gezeigt werden
konnte, um ein zweites Stadium handelt, in der Asklepios eben nicht mehr, wie in
der Version des Aristides selbst, als Loszuteiler auftritt, sondern als derjenige, der
den Lebenslosen des Rhetors oft eine iiberraschende Wende gegeben hat, kann die
Erwdhnung der Leiter an dieser Stelle durchaus mit dem bereits im ersten Logos an
dieses Symbol gekoppelten Gedanken eines Aufstiegs verbunden werden.

Im dritten Buch begegnet das Leitermotiv wieder in einer sehr viel breiter ausge-
malten Vision. Als Aristides nach dem Tod des Zosimos in tiefe Trauer verfallt,
wendet er sich verstédrkt den dgyptischen Gottheiten Isis und Sarapis zu.”® In einer
Serie von Traumen wird das Motiv der Leiter als ein Bild zur Veranschaulichung der
kosmologischen Dimensionen des Gottes Sarapis eingesetzt:

TOAD 8¢ TL TOVTWV_QPIKWBEGTEPOV EYEV TA XPOVW DOTEPOV PavBEVTa, £v oG of Te 81 KAipaKeg
foav ai 16 V1o yiig Te Kol DMEp yiig dpopilovoal kal TO EkaTépwOL KpATOg TOD Be0D, Kai ETepa
ExnAn&v Baupaotiyv @épovta, Kal 008e PnTd lowg ig Gravtag, MOTE GOPEVE HOL Paviival T&
oVpPoAa Tod AckAnmod. ke@dAatov 8 R mepl TiG ToD Beod Suvdpews, STt kal ywplg SXNUATWY
Kai Ywpl§ cwpdTwv 6 Tdpamig 0idg T £l Kopile avBpwoug dmr PovAotTo. TolabTa AV TA THS
TEAETIIG, Kal AvETTNV 0V PAdlog yvwpioad.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 111, 48

,»Viel schaudererregender als diese waren aber die Visionen, die mir etliche Zeit spater
erschienen, in der jene Leitern vorkamen, welche die unter- und oberirdische Welt von-
einander trennten, und an beiden Enden die Kraft des Gottes, und andere Dinge, die eine
wunderbare Bestiirzung hervorriefen und vielleicht nicht einmal allen mitgeteilt werden
diirfen, so daf ich froh war, daf} mir die Zeichen des Asklepios erschienen. Das Wichtigste an
der Macht des Gottes war, dafd Sarapis auch ohne Wagen und ohne Korper in der Lage sei,
Menschen dorthin zu bringen, wohin er wolle. Das war der Inhalt der Einweihung, und ich
stand auf als einer, der nicht leicht wiederzuerkennen war.*

Daf} es sich hier um Visionen handelt, die den Erfahrungen im Zuge eines Einwei-
hungsaktes dhneln, wird durch die SchluBbemerkung, TolxdTa AV T& TAg TEAETA,
unmiflverstandlich nahegelegt. Von ,Einweihung‘ beziehungsweise ,Eingeweihten*
ist in den Hieroi Logoi mehrfach die Rede.”®® Dariiber hinaus hat man fiir dieses
Werk den flachendeckend auftretenden Gebrauch einschlagiger Mysterientermino-
logie in vereinzelten Aufsitzen bereits zeigen kénnen.”” In dem uns beschéftigen-
den Passus wdren in diesem Zusammenhang das Adjektiv @pikwdéotepov, sowie

785 Cf. BEHR 1968, 150.

786 Cf. HL II, 32: €i 8¢ Tig T@v TeTeheopévwy éoti; HL 11, 28: omep év tehetii; HL 1V, 7: ﬁv oV ol
HOVOV TEAET]] TWVL £0LKOG, ...

787 Siehe die Aufsitze von LONNOY (1986) und BOMPAIRE (1989). Die von STEPHENS 2013, 67
geduflerte Meinung, die von Aristides in den HL gebrauchte Mysterienterminologie sei lediglich
,metaphorisch‘, konnen wir hier nicht teilen.
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die Wendung #xmAn&wv Bavpaotry, als solche terminologisch verfestigten Bezeich-
nungen fiir die Mysterien-typischen Erfahrungen des Schreckens und Staunens her-
vorzuheben.’®® Werfen wir aber nun einen Blick auf die hier geschilderte Vision: die
Leitern, die sowohl in den ober- als auch den unterirdischen Bereich hineinragen,
und an deren Enden jeweils ,,die Kraft des Gottes* sichtbar wird, bezeichnen Sarapis
als Universalgott, der Diesseits und Totenreich umfafit. Als solcher offenbart er sich
auch in jenen Orakelversen, mit denen er in der Zeit zwischen 321 und 311 v. Chr. die
Frage des Nikokreon, eines Kleinkénigs von Zypern, was fiir ein Gott er sei, beant-
wortet haben soll:

eipil B£0g ToL6GBE padely, 0iov K Eyw einw-
0VPAVIOG KOOROG KEQOAT, Yoot p 8¢ Bdhacoa,
yaia 8¢ pot modeg ioi, Ta 8 oot év aibEpt kelTal,
Sppa 8¢ nAavyeg Aapmpov @aog Hehioto.
Macrobius, Saturnalia 1, 20, 177%°

,»Ich bin ein Gott, zu verstehen so, wie ich es nun sage:
Himmlisches All ist mein Haupt, mein Bauch die Fluten des Meeres,
Erdreich sind mir die Fiife, die Ohren liegen im Ather,

Helios’ helles Licht ist mein weithin glinzendes Auge.“’*°

Wihrend hier als untere Grenze der Machtausdehnung des Sarapis die Erde genannt
wird, bezieht Plutarch in De Iside et Osiride in den Kompetenzbereich seines
Vorlaufergotts Osiris ausdriicklich auch die Unterwelt mit ein:

6 & 'Ooipig €k ToD OGoiov <kal> iepoD TOUVOHA HEULYHEVOV EOXNKE: KOWOG Yap £0TL T@V €V
ovpavd kai TV &v ABov Adyog, @V T& pév iepa T& & ol Tolg mahawoig <EBoc> AV
T(POGAYOPEVELV.

Plutarch, De Iside et Osiride 375 D-E

788 Vgl. dazu die aus pavor gemischt mit gaudium bestehende Reaktion des Lucius auf das
oraculum venerabile der Isis in Apul. met. XI, 7, 1 sowie die Beschreibung des Zustandes unmittelbar
vor dem Tod und der Weihe in dem friiher bereits erwdhnten Plutarch-Fragment bei Stobaios IV, 52,
49 (fr. 168 Sandbach): sita mpd T0D TEAOVG AVTOD T& Seva MAVTA, Ppikn Kai TPOROG Kai IBpwG Kal
Odupog. Siehe ferner Arist. EAevaiviog (or. XXII Keil), 2 (iiber Eleusis): navtwv doa Oela avBpwmorg
TAUTOV PPIKWEETTATOV TE KAl QABPOTATOV ... Tivi §” GAAw Ywpiwv 7 pobwv @fpal Bavuaoctitepa
épvnuvnoav, fj Ta Spwpeva ueilov’ Eoye v ExmAnév {| paAov eig GuiAav kaTtéotn Tolg GKOaiG T
Opwpeva; Man beachte hier die noch zusatzlich hinzukommenden Mysterien-Termini §pwpeva und
Opwpeva. Zum Element des Schreckenerregenden vgl. auch den Isis-Hymnos von Andros, wo in den
Z.11-12 die Go6ttin von sich behauptet, sie habe ,,die schauereinfl63ende heilige Rede“ eigenhdndig
fiir die Mysten mit dem Griffel eingegraben: ... ypa@ideoot katé€uoa, taiotl xapa&a{c} / ppxaiéov
HOOTOLG iEPOV Adyov.

789 Zitiert bei MERKELBACH 1995, 74.

790 Zu Sarapis als Allgottheit vgl. auch ENGSTER 2010, 300.
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,Osiris hat einen Namen, der sich aus ,menschlich geheiligt’ und ,gottlich geheiligt’
zusammensetzt, denn er ist das gemeinsame Prinzip der Dinge im Himmel und in der
Unterwelt. Die einen ,g6ttlich geheiligt’ und die anderen ,menschlich geheiligt zu nennen, war
unter den Alten iiblich.”

Die Eigenschaft, zugleich Sonnen- und Unterweltsgott zu sein, geht gemaf3 einer
religionsgeschichtlichen Tradition, welche die Urspriinge des Gottes Sarapis aus-
schliellich in Agypten lokalisieren will, auf dessen Vorgingergott Osiris zuriick.”
Der chthonische Aspekt des Sarapis kommt aber auch in einer Legende zum Aus-
druck, laut der die im Serapeum von Alexandrien aufgestellte Statue des thronen-
den Gottes eigentlich ein Sitzbild des Pluto beziehungsweise Hades sei, das von
Ptolemaios Soter auf ein Traumgeheifd hin aus der am Schwarzen Meer gelegenen
Stadt Sinope unter dem Namen des Gottes Sarapis in die dgyptische Metropole
geholt wurde.”” Zahlreiche der nach dem alexandrinischen Vorbild gefertigten
Sitzstatuen des Sarapis sind zur Rechten flankiert vom Unterweltshund Kerberos,
der zuweilen auch mit Schlangen umwunden war.”® Das Sarapis-Heiligtum in
Memphis war, so glaubte man, an einem der Eingidnge in den Hades gelegen.”*
Artemidor zadhlt Sarapis und Isis in seinen Oneirokritika 11, 34 unter die chthoni-
schen Gottheiten. In V, 94 verspricht eine Traumerscheinung des Sarapis einem
Mann, der wegen einer bevorstehenden Operation ein Gebet an ihn gerichtet hat, er
werde durch den chirurgischen Eingriff gesund werden. Die Tatsache, daf} er
daraufhin stirbt und mithin wie ein Geheilter schmerzfrei wird, fiihrt Artemidor
darauf zuriick, daf} der Gott eben kein olympischer oder himmlischer, sondern ein
chthonischer sei: prj OAVpTOG 7 aibrjpLog 6 B0G GAAG xBGVI0G.™

791 Siehe dazu HOFLER 1935, 87: ,Osorapis, der Vorldufer des Sarapis, war Unterweltsgott in
Memphis, eine lokale Abart des Osiris.“ Zum chthonischen Aspekt bereits bei Osiris s. Plut. De Is. et
0s. 382 E: ..., ()G O Bedg oUTOG Epyet Kol PaoAeVEL TV TEBVNKOTWY 0U) ETEPOG WV TOD KAAOUMEVOU
nap’ "EAAnowv Adov kal ITAoUTwWvO, ... Zum Vorgang der Ubertragung dieses Aspekts s. ferner auch
CIG 1II 4700, wo davon die Rede ist, daf} Sarapis wie sonst Osiris dem Toten Macht gegen seine
Feinde geben soll.

792 Cf. Plut. De Is. et Os. 361 F — 362 A; Tac. Hist. IV, 83-84. Zu dieser Legende und ihrer
zweifelhaften Authentizitdt s. PAARMANN 2013 (261-265), der mit Nachdruck fiir genuin dgyptische
Wurzeln des Gottes Sarapis pladiert.

793 Cf. HORNBOSTEL 1973, 91-95.

794 Siehe dazu KEES 1931, 683, der darauf verweist, daf} der bei Diod. I, 96 zu findende Bericht von
der Uberfahrt des Toten zur Bestattung iiber den acherusischen See und das Heiligtum der Hekate
bei den Pforten des Wehklagens, einem Zugang zur Unterwelt also, auf einen durch Miinzbilder
bezeugten Kult der Isis-Hekate im Serapeum zu Memphis bezogen wurde, sowie auf den nahege-
legenen sog. ,See der Konige®, liber den man auch den gestorbenen Apis-Stier in einer Barke fiihrte.
795 Vgl. ferner auch Artem. Oneirokr. V, 26 (iiber Sarapis): kai yap x86viog B£0¢ ivat vevépuoTat kai
TOV aTOV Adyov Exewv ITAovTwwL, ...
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Doch nicht nur in seiner Auspragung als chthonischer Gottheit, auch in seiner
Eigenschaft als Sonnengott hat Sarapis in Osiris einen Vorldufer. So heif3t es in Plu-
tarchs De Iside et Osiride von Osiris:

"Ev 8¢ 10i¢ igpoig Dpvolg Tod Voipdog dvakalobvtal TOV v ToTg &yKGAALG KPUTITOHEVOV TOD
"HAiov ... giol yap oi Tov "Oaiptv &vtikpug fAov eivat kol dvopdleoBat Zeiplov 0@’ EAARvwv
AEYOVTEG, ...

Plutarch, De Iside et Osiride 372 B-D

»In den heiligen Hymnen des Osiris rufen sie den an, der in den Armen der Sonne verborgen
ist’® ... Es gibt einige, die geradewegs behaupten, daf3 Osiris die Sonne sei und von den
Griechen Sirius (Hundsstern) genannt wird ...“

Was Sarapis seinerseits anbetrifft, so sei an dieser Stelle noch einmal an den letzten
Vers des zypriotischen Orakels erinnert, wo derselbe Gott sein Auge als das helle
Licht des Helios umschreibt. Dazu gesellen sich die sowohl in Agypten als auch in
anderen Mittelmeerldndern in grofler Anzahl auftretende Inschriften, in denen Sara-
pis nicht nur mit Helios, sondern zuweilen auch mit Zeus gleichgesetzt wird.”” Zu
der doppelten Funktion des Sarapis als Unterwelts- und Sonnengott pafit auch der
Glaube der Agypter, dafl die Sonne in den Nachtstunden sich in der Unterwelt
befindet.”®

Wir haben also gesehen, daf die grandiose Leitervision ihren Hintergrund in
der universalistischen Konzeption des Sarapis als eines Gottes von kosmischer Trag-
weite hat. Es gilt aber noch, jenen Aspekt ndher zu beleuchten, den Aristides selbst
als ,,das Wichtigste an der Macht des Gottes” bezeichnet, seine Fahigkeit, ,,auch
ohne Wagen und ohne Korper [...] Menschen dorthin zu bringen, wohin er wolle.“
Hier wird wohl, wie man bereits festgestellt hat, auf die Rolle des Sarapis als
Psychopomp angespielt, der die kérperlosen Seelen der Menschen hinauf ans Licht
fiihrt und sie wieder in den Hades aufnimmt.” Daf} dabei von ,,Wagen®, oxrpata,
die Rede ist, muf allerdings verwundern. Es ist nicht ausgeschlossen, daf} Aristides
damit den bereits im mittleren Platonismus bekannten Begriff des ,Seelengefdhrts*
im Auge hatte, jenes Oxnpa also, von dem man annahm, daf es der Seele als Vehikel

796 Zu der diesen Zeilen entsprechenden Positionierung der Sarapis-Statue in Alexandrien so, dafl
zu einer bestimmten Tageszeit die Sonnenstrahlen durch ein kleines Fenster geradewegs auf das
Antlitz des Gottes fielen, s. WEBER 1911, 9.

797 Fiir die Inschrift Zevg "HAog péyag Zdpam s. z. B. VIDMAN 261 = IG XII 2, 114 (Lesbos), die
Stellen bei MERKELBACH 1995, 78, Anm. 11. Siehe ferner VIDMAN 389 = IG urbis Romae 194a: sfg Zevg
Zaparig “"HALog koopokp&Twp dkivntog (bei MERKELBACH 95, 79, Anm. 2).

798 Cf. WIEDEMANN 1890, 45 ff.

799 Cf. SCHRODER 1986, 79, Anm. 91. Vgl. dazu Aristides, Ei¢ Zdpamv (or. XLV Keil), 25: cwtrp odTog
kal YPuxomoprnog, Gywv eig @ag kal TaAw exdpevog, mavtayii mavtag nepiéywv. Siehe ferner CIG 111
4712 b, wo Sarapis gebeten wird, sich eines Toten anzunehmen.
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beim Abstieg in die Materie ebenso wie bei ihrem Wiederaufstieg nach dem Tode
diente.® Auf diese Weise wird also in unmittelbarem Anschluf} an die Leitervision
noch einmal die Macht des Sarapis iiber Leben und Tod bekraftigt.

Ausgehend von der Beschreibung des Erklimmens von Leitern im ersten Logos
und der hier geschilderten, an dem Leitertraum sich entziindenden initiatorischen
Erfahrung liegt es nahe, im Hinblick auf eventuelle weitere Erwdhnungen dieses
Motivs mit einer fortlaufenden Steigerung zu rechnen. Wie oben bereits erwédhnt,
wird diese Lesererwartung freilich auf paradoxale Weise abgedampft. So heift es in
HL 1V, 100:

Depe Br| kaBATEep KAIpaKOG aiel TO AVWTEPW TIPOIOVTEG ETEPOV TV DTIEP TADTO LVIUOVEVCWHEV.

»Wohlan, wie auf einer Leiter immer hoher steigend, wollen wir eines anderen Ereignisses
gedenken, das noch weiter zuriickliegt.“

Auf diese Ankiindigung hin berichtet Aristides iiber einige von ihm durchlaufene
Gerichtsverfahren in umgekehrt chronologischer Reihenfolge, indem er, mit Orien-
tierung an der Amtszeit der Konsuln Severus, Pollio, Glabrio und Julianos, immer
jahrweise weiter zuriickgreift.®®! Da er fiir jedes einzelne dieser Verfahren einen Er-
folg verbuchen kann, ist es umso erstaunlicher, daf} er hier eine riicklaufige Bericht-
erstattung verwendet. Man konnte sie allenfalls als ein symmetrisches Pendant zu
jenem Abschnitt des ersten Logos auffassen, wo er nach Art von Tagebuchaufzeich-
nungen, in diesem Fall chronologisch fortschreitend, sein gesundheitliches Befin-
den dokumentiert.®” Das dndert freilich nichts an der irritierenden Wirkung der
Schilderung im vierten Buch, die als ein typisches Beispiel fiir die in den Hieroi
Logoi auch sonst hiufig auftretende Kategorie des Paradoxen gelten darf.® Indem
dieser Stil des Nach-Hinten-Ausgreifens dem sonst so optimistischen Tenor des
vierten Logos, der nicht nur den gerichtlichen, sondern auch den rednerischen
Erfolgen des Aristides gewidmet ist, sich gewissermafien mafiigend entgegenstellt,
wird aber zugleich auch deutlich, dafl es selbst bei einer als so vielversprechend
hingestellten religiésen Beziehung wie der des Aristides zu seinem personlichen
Heilgott ein ungehindertes Fortschreiten ohne jeden Riickschlag nicht geben kann.

800 Zum Sxnpo-Begriff siehe bereits Ps.-Plut. De Hom. 11, 122: kai yap TovTo fidet, 6Tt TO aipa vopn
kal Tpo@r] £0Tt ToD MVEVHATOG, TO 8¢ Tvebpd €otv avTr 1 Yuxn fi Oxnua Tig Yuxfg. Zu seiner
weiteren Entwicklung im Neuplatonismus s. DIHLE 2002, 36—37, sowie KISSLING 1922 und SMITH 1974,
152-158.

801 Zu dieser Art der Berichterstattung, allerdings nur konstatierend, s. auch BOULANGER 1968, 168.
802 Siehe Arist. HL I, 4-60; zur Ankiindigung der hier verwendeten Vorgehensweise s. I, 4: viv 8¢
wg Eoyev TO ToD fitpov SnAdaoat pog LUES BovAopat: AoyloDpal 8¢ EkaaTta TIPOG HUEPAV.

803 Vgl dazu den Abschnitt 5.2.3, unten S. 258-261.
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Noch deutlicher wird das im fiinften Buch, als Aristides innerhalb einer Vision,
in der er sich in Athen zu befinden glaubt, zu seiner Verdrgerung einige Leitern
hinauf- und hinabsteigen muf3:

£80KeL 8¢ pot T TAEiw TV 0IKOSOUNUATWY KAIHOKES TVRG TIPOGOETOVG EXELY Kal L& TOUTWV
avievat 8etv kal katiévat o8’ vrieduoyEpavov ToUTO Ye, GwG 8 0DV Yiyvopat tdg EvBov.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi V, 65

,,Es kam mir aber so vor, als seien an die Mehrzahl der Gebdude eine Art Leitern angelehnt und
ich miisse auf diesen hinauf- und hinabsteigen, so dafd ich dariiber verdrgert war. Trotzdem
kam ich irgendwie hinein.“

Das hier beschriebene Traumdetail wird verstandlicher, wenn man es in seinem
weiteren Zusammenhang betrachtet: Unmittelbar vorher ist die Rede von einem
Blitzstrahl, der knapp an Aristides vorbei rechts neben ihm einzuschlagen scheint.
Im Einklang mit den oneirokritischen Handbiichern der Zeit wird er, da er Aristides
von einem urspriinglich geplanten Gang zur Akropolis abhdlt, einerseits als ein
hemmendes Zeichen im Sinne einer Aufforderung zum Bleiben auf dem Lande
gedeutet, andererseits aber auch sowohl innerhalb wie aufierhalb des Traumes als
gliickverheiflendes Omen interpretiert.®®* Dazu fiigt sich die Schilderung einer
wenig vorher empfangenen Vision, in der es Aristides so scheint, als fordere er
einen Schreiber, der — wie in Vorwegnahme seines kiinftigen Ruhmes - den spre-
chenden Namen Eudoxos trdgt, dazu auf, eines seiner Traumerlebnisse nieder-
zuschreiben. Die Aussicht auf einen bleibenden Namen in der Nachwelt wird also
durch den aufgrund fortdauernden Krankelns nicht ganz freiwilligen Entschluf3, ein
zuriickgezogenes Leben fern vom pulsierenden Treiben der Stadt Athen zu fiihren,
gleichsam konterkariert. Der Verzicht, den die raumliche Distanz zum Zentrum des
kulturellen Lebens mit sich bringt, wird so gleichsam zu einem Opfer, mit dem der
bleibende Ruhm erkauft wird. Damit erklart sich das Hinauf- und Hinabsteigen auf
Leitern als ein Bild fiir die Beobachtung, daf} es ein Fortkommen ohne Riickschldge
nicht geben kann. Im Falle des Aristides selbst sind es die somatischen Beschwer-
den, die seine rdumliche Bewegungsfreiheit und Aktivitdt spiirbar einschranken.
Und doch ist es gerade dieser ,Pfahl im Fleisch, auf den er an anderer Stelle
ausdriicklich das gleichmaflige Anwachsen seiner rednerischen Fahigkeiten ebenso

804 Cf. Artem. Oneirokr. 11, 9 (p. 113, Z. 10-12 Pack): &1t 0 kepauvog Toug peV Gmodrpoug ig Trv
oikeiav Enavayetl, Tovg 6 Evlrpoug €v Tfj oikeig katéyet. (Aristides befindet sich, als er die Athen-
Vision empfingt, auf seinem Landgut Laneion.) Vgl. aber auch Artem. Oneirokr. 11, 9: &0Antag 8¢
£v80Eoug 0 kepauvog TOLET Kal tdvTag PNoAdyous Kal ToVG el TO peéoov apéxeadat BovAopévoug,.
Zur doppelten Interpretation als Ruhmeszeichen s. Arist. HL V, 64: ... kal yap O VEaviokog 6 Guvwv
pot 80&av Epn @épev abTo GAAWG Te Kal £meldn £k Se&1bg Eyeyovel, sowie V, 65: ... Kal TUBOHEVOG TO
onpeiov 6 EENyNTNG Kal alTog Epackev alolov pGAAOV TO onpeiov, ...
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wie seiner religisen Einsichten zuriickfiihrt.®® Die gleiche dialektische Spannung
begegnet noch einmal zu Beginn des sechsten Logos, wo Aristides in einem seiner
Traume einen anonymen Berater auftreten 1df3t, der ihn in Krankheit und Ver-
zweiflung an eine Maxime des stoischen Philosophen Musonius Rufus erinnert:
£xkoov T0 TeBVNKOG TAG YuxAG, Kal yvwor tov Bedv — ,Schlage das Tote aus deiner
Seele heraus, und du wirst den Gott erkennen.“ Zu der hier enthaltenen religiosen
Komponente gesellt sich die rednerische in der unmittelbar sich anschlief}enden
Aufforderung, sich fiir ,,die Stadt der Athener“ zu erhalten, sowie in den Prophe-
zeiungen iiber grofle Auftritte in Rom.?® An dieser Stelle endet die handschriftliche
Uberlieferung abrupt, und falls die Erwidhnung der év TtaAig peydAwv wirklich auf
die bekannte Romrede anspielen sollte, von der einige annehmen, Aristides habe sie
im Zuge seiner Romreise im Jahre 143 (beziehungsweise 144) n. Chr. gehalten, so
entsteht beim Leser der etwas frustrierende Eindruck einer Riickkehr zum Anfang.?"’

Die merkwiirdig schwankende Gestaltung des Leitermotivs, bei der es, der
anfanglichen Signalsetzung vom zielstrebigen Erklimmen einer Leiter zum Trotz,
keine gleichmé@fiig nach oben verlaufende Entwicklung gibt, wird damit nicht zu-
letzt auch zum Ausdruck einer irritierenden Aufhebung der Gesetze eines chrono-
logischen Fortschreitens, die Synesios von Kyrene in De Insomniis 19.4 als ein
typisches Merkmal von Tridumen bezeichnet: O08ev yap oVTwG évumviwv wg TO
kA&Pat Todv peow kai P oLV xpévy motfjoan — ,,Nichts ist so typisch fiir Traume wie
die Aufhebung des ,Dazwischen‘ und das anachronistische Vorgehen.“ Mit dieser
Beobachtung liefert uns der mit Aristides so wohlvertraute Synesios ein weiteres
Erklarungsmodell fiir den sprunghaften, jeder Chronologie sich sperrenden Erzdhl-
stil der Hieroi Logoi, an dem die modernen Interpreten sich so sehr gestof3en haben:
Aristides offenbart sich auch in dieser Hinsicht als ein ,Somnograph‘ in aller
Konsequenz, der versucht, die im Traum erfahrene Aufhebung konventioneller
Zeitvorstellungen durch sein erzdhlerisches Vorgehen abzubilden. An die Stelle

805 Cf. Arist. HL IV, 26-27: 611 8’ 00V | TV ASywv ££1g fitv oOV a0t y° eipfioat, i T pdAioTa kal
TPGOBEV U} 6QOSPA EVKATAPPGVNTOG NV, ETEPA TIG EE ETEPAG EYEVETO OVTOL TE CUVIGHEV Kai DO TGV
eldoTwv yvwpiletat. kai 81 Iapdaldg moTe Ekevog, OV Eyw @ainv &v dkpov T@v €@’ UGV EAAvwv
yevéoBal yv@vat Adyouc, ETOAUNCEV eimelv mpog pg kal Suoyvpicaodat, 7| PV vouilew THXNG
ovvnBeig oupBiivai pot TV véoov, Smwg Td Be® ouyyevopevog émdoiny Tavtny TV énidooy.

Vgl. dazu auch C.G. JuNG, GW 12, §208: ,Das Leben bedarf zu seiner Vollendung nicht der
Vollkommenheit, sondern der Vollstdndigkeit. Dazu gehort der ,Pfahl im Fleisch’, das Erleiden der
Mangelhaftigkeit, ohne die es kein Vorwérts und kein Aufwarts gibt.“

806 Cf. Arist. HL VI, 3: kai pdg ye TOUTOLG fioav @wvai- ,0000v abTov Tif ABnvaiwy moAet’, 16 8 fiv
otov Toi¢ "EAAnaL- kai mepi T@v &v Trahig peydAat mpopprigel ...

807 Zur Datierung der Romrede in die Zeit der Reise von 143/144 n. Chr. s. KLEIN 1983, 77, Anm. 18
und KLEIN 1981, 337-338 (von dieser Reise ist in den Hieroi Logoi bereits in II, 60 die Rede). Fiir die
Annahme einer zweiten Romreise, anldfilich derer die Romrede gehalten wurde, s. BEHR 1981, 445,
Anm. 6.
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eines in Zeiteinheiten mef3baren Fortschreitens tritt dabei die Schilderung gestei-
gerter Intensitidten, sowohl im religiésen als auch im rednerischen Bereich.

5.2.3 Das Paradoxe als erzdhlerische und religiose Kategorie der Hieroi Logoi

Das Paradoxale, das uns im voraufgegangenen Abschnitt in der Verbindung eines
riicklaufig chronologischen Erzdhlstils mit dem Bild des Emporklimmens einer Lei-
ter begegnet war, ist eine innerhalb der Hieroi Logoi so haufig verwendete Kategorie,
daf es sich lohnt, ihr einen eigenen Abschnitt zu widmen. Es wird sich zeigen, daf}
das Element des Paradoxen einerseits als ein erzdhltechnisches Mittel zum Zwecke
einer besonderen Pointierung eingesetzt wird, andererseits aber auch ein Charak-
teristikum der von Asklepios erteilten therapeutischen Vorschriften ist, wobei der
angesichts vieler seiner Heilanweisungen sich einstellende Eindruck des Menschen-
unmoglichen nach der Schilderung ihrer gelungenen Umsetzung nicht selten dem
Staunen vor der Kraft des Gottes weicht, das Schwere in ein Leichtes zu verwandeln.

Wenn wir nun also zundchst den Blick auf die Erzdhltechnik der Hieroi Logoi
richten, so konnen wir der Gestaltung des Leitermotivs, in der, wie wir sahen, das
Element des Verbliiffenden, die Lesererwartungen Durchkreuzenden voll zum
Tragen kommt, eine erzdhlerische Sequenz aus dem ersten Logos an die Seite
stellen, welcher das Paradoxale in ganz dhnlicher Weise anhaftet: In HL I, 15 be-
richtet Aristides zundchst in einer offenbar jeden Zusammenhang entbehrenden
Reihenfolge von einigen Traumbildern beziehungsweise —vorschriften (der Traum-
erscheinung seiner eigenen Person in Priesterkleidern folgt die eines hinkenden
Freundes, woraufhin dann plétzlich von Erbrechen und Enthaltung vom Bad als
von Verord-nungen des Gottes die Rede ist). Zu Beginn des nédchsten Abschnitts
findet sich der einleitende Satz: G£lov 8¢ kal TO APePYOV TV OVEIPETWV EIMETV —
,»Es verdient aber auch das Beiwerk der Traume mitgeteilt zu werden.“ Die klar
unterordnende Bezeichnung mdpepyov ruft hier beim Leser den Eindruck hervor,
das auf solche Weise Angekiindigte miisse wohl vergleichsweise belanglos sein,
und 16st somit eine Reaktion aus, wie sie den durch das Leitermotiv geschiirten
hohen Erwartungen gerade entgegengesetzt ist. Doch wird der Leser auch hier
wieder mit einer paradoxalen Wende des Erzdhlverlaufs konfrontiert, ist doch, wie
wir bereits im Rahmen unserer grundlegenden Betrachtungen zum verrdtselnden
Stil der Hieroi Logoi unter 4.3 zeigen konnten, das Folgende eine der wichtigsten
Traumerzahlungen dieser Schrift: Es handelt sich um jenen Traum, in dem Aristides
mittels einiger geschickt verschliisselnder literarischer Anspielungen andeutet, daf3
die von ihm niedergeschriebenen Traumerzdhlungen eben nicht blof3e Adyol seien,
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sondern hinter ihnen £pya, kultische Handlungen beziehungsweise Rituale stiin-
den.88

Das Paradoxe ist freilich nicht nur eine Komponente des Erzdhlstils der Hieroi
Logoi, es kennzeichnet auch die Heilanweisungen des Gottes Asklepios, die dem,
was man gemeinhin unter sinnvollen therapeutischen Mafinahmen versteht, nicht
selten auf eine irritierende Weise zuwiderlaufen.®®” Zu einer Zeit, in der Aristides so
sehr zum Schwitzen neigt, daf3 er nur durch Bader Erleichterung erfihrt, befiehlt der
Gott iiber mehrere Tage hinweg Enthaltung vom Bade.®"° Ein anderes Mal wird unser
Redner von Asklepios nach Lebedos geschickt, als er gerade dabei ist, eine Inku-
bation durchzufiihren und aufgrund von korperlicher Schwache weitgehend ans
Bett gefesselt ist.®" Zum Barfullaufen im Winter, einer jener Therapien, fiir die
Asklepios auch laut inschriftlichen Zeugnissen bekannt war, gesellt sich das Baden
in Fliissen oder Brunnen bei eiskalten Temperaturen, fiir das Aristides uns im
zweiten Logos ein eindriickliches Beispiel an die Hand gibt.?

Die Abschnitte 51-53 enthdlt die Beschreibung eines Bades im Fluf3 Selinus in
Pergamon, dem - wie zur Erfiillung einer voraufgehenden Traumanweisung des
Gottes, dreimal hintereinander ein Bad zu nehmen - ein Regenguf} voraufgeht und
ein weiterer nachfolgt. Die von Aristides trotz schlechter korperlicher Verfassung
und winterlicher Kilte willig auf sich genommene Heilmafinahme wird fiir ihn auf
paradoxe Weise zum Quellgrund einer begliickenden Erfahrung:

gvtadba 81 ai pev métpat vt @AWY mepiEppeov, TO 8¢ HBwp ol Tw KooV AV (G OVBEV TAV
kabapg apavav, kai Sietpupa 8 eig doov mAeioToV EERV.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 11, 53

,Da umflossen mich die Steine wie Blatter, das Wasser aber war so leicht wie niemals eines von
den kristallklaren,®? und ich vergniigte mich so lang wie es nur méglich war.”

Nachdem noch im Satz vorher die Wucht der Steine und Wellen sowie das Bedroh-
liche des im Nicht-Sichtbaren sich verlierenden Grundes beschrieben wurde, ist

808 Fiir eine ausfiihrliche Besprechung dieses Traums s. oben, S. 185-188.

809 Zum Paradoxalen als Charakteristikum der Heilanweisungen des Asklepios vgl. auch
FESTUGIERE 1954, 92, mit Verweis auf Arist. AaA. . AokA. (or. XLII Keil), 8: xai prv 16 ye map&do&ov
mAioTOV €V TOiG Opapact Tob Beod, olov TOV pev yipou mivety, TV 8¢ kwveiov, TOV 8¢ yupuvododat
kal Aovew Yuxp®, Bppng tov8oAwg, we &v Tig 86&at, Sedpevov.

810 Cf. Arist. HL I, 5-6.

811 Cf. Arist. HLIIL, 7.

812 Zur Therapie des Barfufllaufens s. HL II, 7 sowie FESTUGIERE 1954, 92; zu winterlichen Badern s.
HLT, 59.

813 Die Ubersetzung von xabap@q Siapavav mit ,von den kristallklaren® stammt von SCHRODER
1986, 56.
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diese Wendung umso verbliiffender und wird so zum sinnfilligen Ausdruck der auf
heilsame Weise transformierenden Kraft des Gottes, die das Schwere in ein Leichtes
zu verwandeln vermag.

Ahnlich verhilt es sich auch mit einer im vierten Logos anzutreffenden
Aufforderung an Aristides, sich im Reden zu iiben zu einer Zeit, in der er nicht
einmal atmen kann.®* Als er gegeniiber dem ehemaligen Prétor Sedatus, einem illu-
stren Mitinkubanten, seine Ratlosigkeit gegeniiber diesem scheinbar unzumutbaren
Auftrag zum Ausdruck gebracht hat, ermuntert ihn dieser mit den Worten (IV, 17):
Kal dydvioat médon mpobupig- Suvdpewg 8¢ peArioet 1@ Be® — ,,Und kdmpfe du nur
mit allem Eifer! Fiir die Kraft aber wird der Gott sorgen.” Einige Abschnitte spater
sieht man ihn dann auch tatsdchlich das Unternehmen erfolgreich durchfiihren:

ovvéBatve 8¢ pot AapBdvovtt pev ta mpoPAripata kal kabloTapévy mPog TOV dy@va aropeiodat
Kal HOALG Gva@epety ETUAEITOVTOG TOD TIVEVHATOG, TIPOIOVTL 8¢ T@V Tpoolpiwv Ppdov loxew fon
kai avorvelv oiw Te eival, kai TPoidvTog aiel Toh Adyov Suvapewg épmimlacdat HeTX KOVPJ-
TNTOG Kol GUVEipey oUTwG W00’ EmeaBat HOALG TOUG AKPOWHEVOUG,.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi IV, 22

,Doch als ich mir meine Themen vornahm und mich zum Redekampf hinstellte, widerfuhr es
mir 6fters, dafd ich in duflerste Not geriet und kaum wieder zu mir kam, da mir der Atem
ausging, doch als ich in den Einleitungen vorwarts kam, war mir schon leichter, und ich war
imstande zu atmen. Und als die Rede immer weiter fortschritt, wurde ich von Kraft, gepaart mit
Leichtigkeit, erfiillt und reihte die Worte auf eine Weise aneinander, dafy meine Zuhorer kaum
folgen konnten.“

Zu dem bereits bekannten Ton auf der Kraft des Gottes, das bedriickend Schwere als
ein Leichtes erscheinen zu lassen, gesellt sich an dieser Stelle die stark pointierte
Abhingigkeit des Aristides von seinem Heilgott. Die Art, wie er hier seine Fahigkeit
zu reden allein auf dessen Kraft spendende Einwirkung zuriickfiihrt, mutet wie eine
Ausfiihrung jener Worte an, mit denen er wenig vorher, in HL IV, 53, seinen Bei-
namen Theodoros gedeutet hatte: ,, ... ich nihme die Anrede in diesem Sinne auf,
daf} alles, was mich betrifft, ein Geschenk des Gottes sei.*

In seiner Beziehung zu Asklepios ist Aristides also einem offenen Kraftfeld
vergleichbar, so dafl auf paradoxale Weise der Gott immer da die grof3ten Wunder
wirkt, wo er auf scheinbar uniiberwindliche Schwachen st6f3t. Als einer, der auch
bei fast volliger Immobilisierung noch zum Aufbruch mahnt, wird Asklepios so zu
einem jenseits aller traditionellen Heilkunst liegenden lebenserhaltenden Prinzip.®"

814 Cf. Arist. HL 1V, 17: #@nv o0V éyw pr EXev & TL XProWHAL, TPOoTETAXOAL ydp Hol (o Kol
niéteobalt, peAétnv AOywv, Avarmvelv ol Suvapévy, ...

815 Arist. HL V, 1: ... poAig av 8o kai Tpeig eilkov &mo Tiig kAivng avaotivat Sedpevov: kai 6 8edg
onpaivel E£08ov év Zpvpvn 6vTL TOV Xpévov ToUToV, Kai £6et Eéidvar avTika.
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5.2.4 Wogen des korperlichen Befindens, Seesturm und FluBbad - die
Wassermetaphorik in den Hieroi Logoi

Wenn wir, {iber die im vorherigen Abschnitt beschriebene begliickende Bade-
erfahrung hinausgehend, die Wassermetaphorik in den Hieroi Logoi einer ein-
gehenderen Betrachtung unterziehen, so wird sich herausstellen, daf3 hier Wasser
in den verschiedensten Ausprdagungen — sei es in Gestalt von Fliissen oder des
Meeres, von ,inneren‘ und ,dufleren‘ Seestiirmen — zur Veranschaulichung einer
ganzen Palette von psychosomatischen Befindlichkeiten, vom krankhaften Anfall
iiber die Angst angesichts einer bedrohlichen Situation bis hin zu der Erfahrung
einer Art schwerelosen Wohlbefindens, verwendet wird. Damit wird diese Meta-
phorik zum probaten Mittel, die fiir die Zeit der Zweiten Sophistik so typische
erhohte Aufmerksamkeit gegeniiber dem Korper und seinen Anfilligkeiten auf
wirkungsvolle Weise Gestalt annehmen zu lassen.®'® Nach einer Untersuchung des
Einsatzes von Ausdriicken aus der mit Wind und Wasser verbundenen Sprach-
bildlichkeit zur Beschreibung verschiedener den Autor selbst betreffenden Vor-
gidnge werden wir mit Betrachtungen zu ausgewdhlten Seesturmschilderungen der
Hieroi Logoi fortfahren, um dann der unabsehbaren Weite des Meeres, mit der in der
Darstellung des Autors das Element des Bedrohlichen sich untrennbar verbindet,
die von ihm als begliickend empfundene Begrenztheit von gottlich verordneten
FluBBbadern gegeniiberzustellen. Die hierbei trotz winterlicher Kélte und Frost sich
einstellenden Empfindungen von Leichtigkeit und Heiterkeit werden mit dem Hoch-
gefiihl von Mysten unmittelbar nach ihrer Einweihung verglichen.

Stellt man sich angesichts der uns hier zundchst beschiftigenden metapho-
rischen Bedeutung des Wassers in den Hieroi Logoi die Frage, warum es gerade zur
Verbildlichung kérperlicher Zustande dient, so muf man zur Erklarung wohl auf die
Gleichsetzung des Meeres mit der Materie als einen der Gemeinpldtze platonischen
Philosophierens zuriickgreifen.®” Es sind insbesondere die kritischen Momente
seines Befindens, zu deren Beschreibung Aristides auf Begriffe aus dem Bereich der
Sprachbildlichkeit des Wassers zuriickgreift. So vergleicht er in einer Zeit, die er
selbst als den Hohepunkt seiner Krankheit bezeichnet, seinen Riicken wahrend
eines als Opisthotonos bezeichneten Krampfes mit ,einem vom Winde gebldhten
Segel“, um wenig spater von einer ,,Nacht ... wie beim Stampfen und Schlingern auf
See“ zu berichten; einen Anfall von Atemnot schildert er im Bilde einer Kollision
von zwei gegeneinander verlaufenden Luftstromen, gepaart mit ,,Gewoge in der

816 BOWERSOCK (1969, 72) spricht von ,,an inordinate obsession with bodily ailments which has to
be denominated hypochondria“.
817 Cf. Porph. Antr. 14-15: évtog 8¢ kai B&Aacoa kal kKAUSwv kai apd IIA&GTwvL 1 VAWK 6VeTAOLS.
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Brust“, oder er spricht ganz allgemein von den ,Wogen seines korperlichen
Befindens“.8'8

Dieser auf den eigenen Korper iibertragenen Wind- und Wassermetaphorik
lassen sich im Grofien die Seesturmbeschreibungen der Hieroi Logoi an die Seite
stellen, von denen ich die besonders dramatisch gestaltete Schilderung der Uber-
fahrt des Aristides von Rom zuriick nach Smyrna im zweiten Logos beispielhaft
herausgreifen mochte:® Entsprechend den hintereinander zuriickgelegten Weges-
strecken durch das Tyrrhenische Meer, die Adria, die Achaische Meerenge und die
Agiis gliedert sich die Schilderung in HL II, 65-68 in vier Abschnitte, fiir die
Ausdriicke der Hoffnungslosigkeit und Erschopfung pragend sind. In II, 65 sehen
wir, wie in einem Zustand duflerster Not der Steuermann das Steuer fahrenlaf3it und
die Matrosen sich mit Asche bestreuen:

€v 1@ Tuppnvik® mehdyet {aAn kai {0@og kat A kat Tapayn Tig BaAGTTNG dKaTAOXETOG, KOl O
KuBepviTnG pebfike TOVG oiakag Kal 6 vaukAnpog kai oi vaital 0080V Kataxedpevol oQag Te
aUTOVG Grpwlov Kal TO TAoTov.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 11, 65

,Im tyrrhenischen Meer gab es Platzregen und Finsternis, Siidweststurm und eine unbandige
Aufruhr der See. Der Steuermann lief3 die Ruder aus den Handen, der Kapitdn und die
Matrosen streuten Asche auf ihre Haupter und bejammerten sich selbst und ihr Schiff.“

Das Niederlegen des Steuerruders ist ein Gestus, der bereits im Weltum-
drehungsmythos des platonischen Dialoges Politikos begegnet, wo er als Bild fiir
den Riickzug des géttlichen Welten-kupepvritng auf seine eigene Warte fern von den
Angelegenheiten der Menschen gebraucht wird.’* Ist die Verbindung zu Platon
einmal hergestellt, so ergeben sich bei niherem Hinsehen noch weitere Ahnlich-
keiten zwischen den beiden Szenen: Die Aufruhr, tapayr, von der bei Aristides die
Rede ist, erinnert an Platons Politikos 273 D, wo man den plétzlich wieder eingrei-
fenden Schopfergott die unter der Einwirkung einer ebensolchen tapayn zu

818 Cf. Arist. HL III, 16: Tolowti 8¢ Etepa €mi TG MaTp@ag £0TiAG GUVERN HOL KOT QUTAV GKUFV
OEW®VOG TE Kal dupa Tfg vooov, HL 111, 17: wonep iotiov €& dvépov kekuptwkdg, HL III, 20: vOE T
gmytyvetat, ola 81 €v kAvSwviw kol odAw, 11, 56: £T1 8¢ pedpa £k TAG ke@alilg doat kai HpEpat Kol
VUKTESG (ePOpEVOV Kal KAUSWVIOV €V T® oTrOel Kal TIVEDHA AVTAVIOV TIPOG TO PEDPA VW ... I, 3: T@V
nepl 10 6P TpKL@Y. Vel. auch HL I11, 1: kai nepwpéve Euelv ok amivta, GAN fv kai pavig vl
TPKUNIAG, ...

819 Siehe daneben auch die Sturmschilderung in HL II, 12.

820 Cf. Plat. Pit. 272 E: ... T0Te 81 ToD mavtog O pev KuPepvitng, olov mndohiwv olakog &pEpevog,
€l TNV aUToD TEPLWTV AMETTN, TOV 8€ 8] KOOUOV TIGAV GVESTPEPEV ElaPHEVN TE KAl CUNPUTOG
£mbupia.
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befiirchtende voéllige Auflésung im letzten Moment verhindern sieht.’? Ist im
Folgenden bei Platon davon die Rede, wie derselbe Gott das , Krankende und
Aufgeloste, t& vooroavta kal AuBévta, wieder in seine alte, gesunde Bahn
zuriicklenkt, so scheint auch diese Wendung bei Aristides nachzuklingen, wenn er
ein erneutes Vorkommen von hohem Wellengang bei Kephallenia mit den Worten
besiegelt (HL 11, 67): k&patog mavtodamnog tod owpatog kai Avaig — ,Korperliche
Anstrengung jeder Art und ein Zustand regelrechter Auflosung“.®? Als ein das
Ungliick noch steigerndes Moment kommt im Bericht des Aristides der Ungehorsam
der Seeleute hinzu, von denen es in den weiteren Abschnitten gleich zweimal heif3t,
sie hatten mit ihren tollkiihnen Mano6vern den ausdriicklichen Willen des Aristides
miflachtet, ja es einmal sogar fiir gut befunden, gegen die Winde zu segeln.®?
Hatten wir bereits unter 5.2.2 angesichts der sich gegeniiberstehenden Beispiele
eines fortschreitenden, tagebuchartigen Schilderns einerseits und einer riickwartig
chronologischen Berichterstattung andererseits feststellen kénnen, dafd Aristides
offenbar ganz bewufit symmetrische Elemente in seine Hieroi Logoi eingestreut
hat,®* so findet sich ein weiterer Beleg fiir eine solche Technik des Erstellens von
einander zugeordneten Erzdhlabschnitten, wenn im vierten Logos, ganz offenbar als
Pendant zu der eben besprochenen Seesturmschilderung in HL II, 65, von einer
Uberfahrt von Delos nach Milet die Rede ist, die nur deshalb ruhig vonstatten ging,
weil die Seeleute in diesem Fall auf die Warnungen des Aristides horten, nachdem
dieser trotz scheinbar giinstigen Wetters vor dem Auslaufen gewarnt hatte.®® Der
wenig spdter tatsdachlich losbrechende Orkan kann auf diese Weise umgangen wer-
den, und Aristides fiihrt seine rettende Eingebung auf Asklepios zuriick, der —
moglicherweise zum Dank fiir einen ihm gewidmeten Paian — ein Zeichen gesandt
habe.®” Die damit verbundene Stilisierung der fiirsorglichen Intervention zu einem
Akt der Erkenntlichkeit fiir ein ,literarisches Opfer 1af3t hier nicht nur den in der
votiv-religiosen Beziehung des Aristides zu seinem Heilgott fest verankerten
Gedanken wechselseitigen Wohlwollens noch einmal deutlich aufscheinen, sie ist

821 Cf. Plat. Plt. 273 D: 810 81 kal 0T 1{8n 060G 6 ko ourjoag avToV, kaBop@v €v dmopialg OvTa,
Kkndopevog tva pry xewaobels Do Tapayric SlaAvbeig €ig TOV TG AVOHOLOTNTOG GMELPOV GvTa TIGVTOV
dun, ...

822 Cf. Plat. Plt. 273 D (Fortsetzung): ... TéAw £@edpog avToD TAOV TNSAAIWY YIyVOHEVOG, Td
voorjoavra xal AvBévra év Tf| kO’ €autov TIPoTéPQ TEPLOdw oTPEPAG, KOOUET TE Kal EMavopddv
aBdvatov avToV Kal dyripwv dnepydleTal.

823 Cf. HL1I, 67: ... GkovTog €uod Kal GvTIAEYOVTOG € GPXTG, ... II, 68: ... Kal vaUTWV ... EvavTia TOIG
TIVEDHAOL TIAETY GELOVVTWV Kal UNSEV AKOVEWY EBEAOVTWV EpOD.

824 Siehe oben, S. 255.

825 Cf. Arist. HL 1V, 34-37.

826 Cf. Arist. HL 1V, 37: éx¢tw 8¢ 6moTtépwg TIg BovAeTal, €ite TOD MALGvVOG ToTNV YevEDaL TV
érukapmiav kol xapwv kai 81 Tobto vmdpEat cwbival, eite ToUTO pev MEvTwg Gv oUTw yevéabal, ...
(gemeint ist der in HL IV, 31 erwdhnte Paian).
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zugleich auch Ausdruck jener bereits mehrfach beobachteten Steigerung im reli-
gidsen sowie rednerischen Bereich, die Aristides trotz der Abwesenheit einer konse-
quent fortschreitenden Chronologie dennoch in seine Hieroi Logoi eingearbeitet hat.

Der unabsehbaren Weite des Meeres, dessen Tiicken in diesem zweiten Beispiel
immerhin tiberwunden werden konnen, tritt als Kontrast die {iberschaubare Be-
grenztheit von Fliissen gegeniiber. Das erste von Aristides geschilderte Bad findet
im Fluf} Meles statt. Ahnlich wie in der bereits im Abschnitt iiber das Paradoxale
untersuchten Schilderung des Bades im Selinus erregt dieses trotz Frost und Eis
willig durchgefiihrte Unternehmen das Gefiihl einer schwebenden Leichtigkeit, das
noch lange nachschwingt:

(g 8 &E4nv, BT BN YpWG MAG HVBEL Kol TO oMU VTN KODPOV A, Kai Por| TOAAT TGV Te
TRPOVTWY Kal EmovTwy, TO ToAVUpVNTOV 81 ToDTO BowvTwy, Heyag 6 AoKANmAG. kal Ta 4o
TovToL TiG Gv £vBei&aabat duvndein; dmav yap TO Aowmov TAG AREPAS Kal TAG VUKTOG TO €ig
eOvNV Slecwoduny TV Emtl T@ AovTp@ oxEowy, Kal oUTE Tt gnpotépov oUTe VYpPOTEPOU 0D
oWpOTOG {OBGHNY, 0¥ TAG Bppng &viikev 0V8EV, 0b TPosEYEVETO, 008’ A ToL0DTOV A BEPUN T v,
olov &v Tw kai &’ Avlpwmivng pnyaviig VmdpEetey, GAAG TIG v dAéa Binvekng, Suvapwy
PEpovOQ fonv 81& mavtog Tod OWHOTEG TE kol ToD Xpévou. mapaninoiwg 8¢ kal T TG YV&HNG
gixev. obTE y(xp olov 78OV TepLPAvRG AV 0UTE katT dvBpwTivy cw@pocvvny @nada dv eivat
avTd, GAN Ay TIg BppnTog eVBUpia, TEVTa SeUTEPA TOD MAPSVTOG KalpoD TIBepEVN, WoTE OVE’
Op@V T& dANa £80KOUV HPEV- ODTW TBG AV PO TEH BE.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 11, 21-22

,»Als ich herauskam, bliihte meine ganze Haut und mein Korper war ganz und gar leicht, und
es erscholl ein vielfaches Rufen, indem sowohl die Anwesenden als auch die, welche
hinzukamen, das vielgesungene ,Grof3 ist Asklepios!‘ ausriefen. Und was danach folgte, wer
konnte es beschreiben? Den ganzen Rest des Tages bis zum Schlafengehen behielt ich die
Verfassung, die nach dem Bad sich eingestellt hatte. Auch bemerkte ich weder, daf} mein Leib
trockener, noch daf er feuchter geworden ware. Nichts wich von der Warme, noch kam etwas
hinzu, noch war die Warme von solcher Art, wie sie jemand als Folge von menschlichen Maf3-
nahmen haben kdnnte, sondern ein fortwdhrendes mildes Gliithen, das sich mit einer gleich-
maéfRigen Kraft durch meinen ganzen Korper und die ganze Haut verbreitete. Ahnlich war aber
auch meine Gemiitsverfassung. Denn sie war nicht von der Art einer ausgesprochenen Lust-
empfindung, noch hétte man sagen konnen, sie sei menschliche Frohlichkeit, sondern es war
eine unaussprechliche Heiterkeit des Gemiits, die alles gegeniiber dem gegenwartigen Augen-
blick als zweitrangig erscheinen lief, so dafl ich den Eindruck hatte, das andere, was ich sah,
gar nicht zu sehen. So war ich ganz bei dem Gotte.*“

Was hier als ein andauerndes religioses Hochgefiihl sich duf3ert, geht weit iiber die
erfrischende Wirkung eines gewohnlichen Fluf3bades hinaus. Dabei gehoren solche
Empfindungen wie die der Leichtigkeit (koD@ov) und Heiterkeit (e06upia) nicht nur
zum Standardrepertoire der in den Hieroi Logoi auch andernorts beschriebenen Aus-
wirkungen der von Asklepios verschriebenen Therapien, sie erinnern auch an die
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Freude jener, die in einen Mysterienkult eingeweiht wurden.®?” Dieser Gedanke liegt
umso ndher, wenn man in Betracht zieht, dafl Apuleius im elften Buch der Meta-
morphosen im Zusammenhang mit der Initiation des Lucius sich auch seinerseits
der Wasser-Metaphorik bedient, indem er die Gottin Isis den bisherigen Lebensweg
des frisch Geweihten mit einem leidvollen Durchgang durch zahlreiche Seestiirme
einer feindlichen Fortuna vergleicht, denen hier freilich nicht, wie bei Aristides, die
,befreiende Begrenztheit’ von Flu3bddern, sondern das schlief3liche Einlaufen in
einen ruhigen Hafen gegeniibergestellt wird:

Multis et variis exanclatis laboribus magnisque Fortunae tempestatibus et maximis actus procel-
lis ad portum quietis et aram misericordiae tandem, Luci, venisti.?¢

Apuleius, Metamorphosen XI, 15
,Lucius, nachdem du viele Mithen und gewaltige Unwetter des Schicksals erduldet hast und

von den grofiten Windstiirmen umhergetrieben wurdest, bist du schliefilich zum Hafen der
Ruhe und zum Altar des Mitleids gelangt.“%”

827 Vgl. Arist. HL 11, 73: 10 yap TRv abTnVv dioutav kai T& a0t Tpdypata, OneTe pev O Be0g nyorto
Te kal Sapprdny elnot, owtnpiav, loxOV, kovEdTnTa, PAoTWVNY, EVVNiaV, TAvTa TG KAAMoT Kal
@ owpott Kol T Yuxf @épev, GAov 8¢ Tov cupBouvAedoavTog Kal pr| OTOXRCAUEVOU TG YVWHNG
Tob Be0D MGvTa TAVAVTia TOVTOLG EMPEPELY, TG OV HEYIOTOV onpeiov Tod Beod Tfig Suvdpewg; siehe
ferner HL I, 64: ke@oAn p&v oVtw kobey, ... II, 53: 10 8¢ HOwp oVTw Kobgov A, ... HL 1V, 22:
EumimAaodat HETX KouEOTYTOC, ... HL 111, 13: £k 8’ 00V Tiig AePESOv PeT’ £UBUUIAC AVEXWPT|OAYEY, ...
HL 1V, 38: 6oa pév 8n kal GAAa Tfig GUpBOVATG TauTng dneAavoapey eig evbuuiav; zu den freudigen
Empfindungen der Mysten s. BURKERT 1987, 93 mit Anm. 16.

828 Vgl. auch die ganz dhnliche Metaphorik in Apul. met. XI, 7: ... magnoque procellarum sedato
fragore ac turbido fluctuum tumore posito mare quietas alluvies temperabat, ... Siehe ferner auch
Plat. Pit. 273 D, wo der Fremde die der Welt infolge von Gottesferne drohende vollige Auflosung mit
einem Eintauchen €ig TOv Tfig &vopoldTtnTog dnelpov dvta movrov vergleicht.

829 Zur Metaphorik des Einlaufens in einen Hafen nach turbulenter Seefahrt vgl. bereits E. Or. 279
£K KUPATWV yap avbig ab yakry’ 6p@d. Siehe aber auch Aristides in seiner AaAu ei¢ AokAnmiév (or.
XLII Keil), 1: 0 moAAG 87 moAAGKiG v VUEL Te kail pépaig iSig Te kal Snpocig KAnBEeig Ve’ AUV,
AokAnme Séomota, (G Gopévolg kai mepmoBoiio E8wkag AUV olov £k meAdyoug moMoD kai
koatn@eiag Aipévog te Aaféabat yaAnvod — ,,0 Heiland Asklepios, der von uns viel und oft, bei Nacht
und bei Tag, privat und Offentlich Angerufene, wie oft Du es uns, zu unserer Freude und in
Erfiillung unserer Sehnsucht, gewdhrt hast, wie aus einem grofien Meer der Verzweiflung einen
ruhigen Hafen zu erreichen ...






6 DerTraum als Ort der Begegnung und
Auseinandersetzung mit dem Géttlichen -
zerstorerische Konfrontation bei Nonnos versus
Identifikationsmystik bei Aristides

Haben wir im vorausgegangenen Kapitel anhand einer Gegeniiberstellung von
Aristides’ Hieroi Logoi und der Traumschrift des Synesios von Kyrene zu zeigen
versucht, wie sich die Riickbindung von Schriften zu Traum und Traumdeutung an
die Sphire des Gottlichen auf den in ihnen verwendeten Erzahlstil auswirkt, so
wollen wir uns jetzt einem Vergleich zwischen der Religiositdt des Aelius Aristides
und der des Nonnos von Panopolis zuwenden. Es wird darum gehen, anhand von
ausgewahlten Traumschilderungen aufzuzeigen, dafl hier zwei grundverschiedene
Vorstellungen von der Beziehung zwischen der gottlichen und menschlichen
Sphére aufeinanderprallen: die von einem misanthropischen Grundtenor getragene
Vorstellung einer zerstorerischen Konfrontation einerseits und das an Identifika-
tionsmystik grenzende Konzept versshnlicher Gottesndahe andererseits. Dabei dient
uns die in der Tradition der Tragddie wurzelnde, die Dionysiaka beherrschende
Auffassung von den Gottern als iibermdchtigen Wesen, die meist auf unheilvolle
Weise in das Leben der Menschen eingreifen, als Kontrastfolie, auf der sich das bei
Aristides gezeichnete Bild von Asklepios als einer wohlwollenden Heilsgottheit um
so deutlicher absetzt.

6.1 Traume als Spiegel von destruktiven Gott-Mensch-
Begegnungen in Nonnos’ Dionysiaka — die Episoden um
Semele und Aura

Die Dionysiaka des Nonnos iiberborden geradezu an Schilderungen von Ereignissen,
in denen die hier besungenen Gotter, allen voran Dionysos, ihre zerstérerische Kraft
mit verheerendem, meist todlichem Ausgang entfalten. Der Traum hat dabei in der
Regel die Funktion eines Mediums unheilvoller Vorahnungen im Vorfeld solcher
drohenden Katastrophen.

Hatten wir in unserem Abschnitt 3.5 iiber Traummantik als Kiinderin des
Unabwendbaren bereits die Vision der Agaue als bildliche Vorwegnahme der Marter
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des Pentheus unter den Hianden seiner eigenen Mutter besprochen,®° so wollen wir
nun als zwei weitere Beispiele fiir destruktive Gott-Mensch-Begegnungen die jeweils
von Trdumen eingeleiteten Episoden um Semele und Aura in ndheren Augenschein
nehmen. Das Bild eines von himmlischem Feuer zerstorten und zugleich eines stier-
gestaltigen Wesens entbundenen Baumes, in dem Semele bei Nonnos ihr Schicksal
voraussieht, wird mit der tatsdachlichen Verwandlung der schwangeren Myrrha in
einen Baum im zehnten Buch der Metamorphosen Ovids verglichen; mit dem Er-
gebnis, dal vor dem Hintergrund der fein psychologisierenden Erzdhlung von
Schuld und Reue, als welche sich uns die ovidische Myrrha-Episode prasentiert, der
fiir die Semele-Erzdhlung des Nonnos charakteristische Ton auf der Passivitdt der
Protagonistin sowie auf der Unausweichlichkeit und zugleich Brutalitdt der ihr
widerfahrenden Ereignisse um so stdrker hervortreten wird. Als ein Opfer diony-
sischer Gewalt tritt uns auch die Nymphe Aura gegeniiber: Wir werden sehen, daf}
der Traum, in dem sie ihre Bezwingung durch den Gott voraussieht, mit dem in ihm
enthaltenen Bild des Lorbeers zum Ausdruck eines die Nymphe imperativisch be-
herrschenden Entwurfs von sich selbst als einer jungfraulichen Jagerin wird und
damit zugleich schon auf die Tatsache vorausdeutet, daf} sie sich mit dem gewalt-
samen Verlust der in ihren Augen einzigen fiir sie selbst in Frage kommenden
Lebensform nicht wird abfinden kénnen.

Betrachten wir also zundchst den Unheil verkiindenden Traum der Semele und
ihre Reaktion darauf in Dionysiaka VII, 141-179. Ihren gewaltsamen Tod durch den
Blitz des Zeus und die damit einhergehende friihzeitige Entbindung sieht die Kad-
mostochter im Bild eines Baumes voraus:

... KL APTLyOVOLoL KOpUPBOLG
EAnteto kaAueTnAov i8etv uTOV £vB0BL KIjTov
£yxhoov, oidaléw BePapnpevov Gp@akL Kopma,
vipdpevov Kpoviwvog deglputolaty £époaig:
£&amivng 8¢ mecobon 8t aifEpog ovpavin EAOE
8évBpov 6hov mpriviéev, €00 8 ol) HITETO KapTOD-
GAAG pv aprd&ag TavuoinTepog 6pvig GARTNG
nuteAd] yatéovta teheoatydvolo Aoyeing
Wpeye pev Kpoviwvte martrp 8¢ puv R8EL koA
8éxto Aapwv, pnpd 8¢ cuveppagev- &vTi 8¢ KapTod
TAUPOPUIG KEPOEVTL TUTIW HOPPOVLEVOG GVIP
avTtoTeArG BAdoTnoEY UNEP BouPdva ToKTOG:
Kai ZepéAn QUTOV fEev.

Nonnos, Dionysiaka VI, 141-155

830 Siehe oben, S. 129-135.
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,»-.. und mit eben entsprungenen Knospen
glaubte sie, einen schon bliihenden Baum zu sehn, in einem Garten,
einen belaubten, beschwert mit schwellender Frucht, noch nicht reifer,
feucht mit dem Tau des Zeus, den Pflanzen zum Wachstum verhelfend.
P16tzlich aber fiel aus der Luft eine himmlische Flamme,
stiirzte den ganzen Baum, doch beriihrte sie seine Frucht nicht,
fliegend ergriff sie ein Vogel mit ausgebreiteten Schwingen,
halbvollendet und ohne geboren zu sein als Ganzes,
reichte er sie dem Kroniden; der Vater freudigen Herzens
nahm sie und ndhte sie in den Schenkel, anstelle der Frucht nun
sprof} in gehdrnter Form ein Mann in Gestalt eines Stieres
in Vollendung hervor, iiber seines Gebarers Lenden.
Semele war der Baum ...“

Die Sprachbildlichkeit, die Nonnos bei der Gestaltung dieser traumhaft verschliis-
selten Ankiindigung des tddlichen Schicksals der Semele verwendet, weist deut-
liche Ahnlichkeiten mit der Myrrha-Episode aus dem zehnten Buch von Ovids
Metamorphosen auf, was zur Erhdrtung der in der Forschung nach wie vor umstrit-
tenen These einer direkten Ovid-Kenntnis auf Seiten des Nonnos beitragt:®!

Liest man bei Ovid, Metamorphosen X, 488 ff., wie die schwangere Myrrha als
Strafe fiir ihre inzestu6sen Zusammenkiinfte mit dem Vater Kinyras in einen Baum
verwandelt wird, so bedient sich Nonnos des gleichen Bildes mit einer ganz dhnli-
chen Absicht, namlich zur metaphorischen Beschreibung einer Frau auf der Schwel-
le des Gebarens; doch wihrend es sich beim Traum der Semele um eine eben nur
bildhafte Vorankiindigung handelt, tragt bei Ovid die Permutation Myrrhas in einen
Baum den Charakter eines real sich vollziehenden Ereignisses. Ein Blick auf das
Gebet der Fliehenden unmittelbar vor ihrer Wandlung zeigt, welchen Symbolwert
Ovid der Baumgestalt hier zumif3t:

,0 siqua patetis
numina confessis, merui nec triste recuso
supplicium, sed ne violem vivosque superstes
mortuaque exstinctos, ambobus pellite regnis
mutataeque mihi vitamque necemque negate!*
Ovid, Metamorphosen X, 483-487

,,O Gotter, wenn denn welche
horn mein Gebet, verdient hab’ die traurige Straf’ ich und weise
nicht sie zuriick, doch daf3 ich verletz’ nicht die Lebenden lebend,

831 Zur These eines direkten Einflusses s. bes. BRAUNE 1935 und KEYDELL 1935. Dagegen tendierte
die ,Quellenforschung des 19. Jh. eher dazu, in vielen Féllen ein verlorenes hellenistisches Original
als gemeinsame Vorlage fiir Ovid und Nonnos anzunehmen. Zum Versuch der Rekonstruktion einer
solchen Vorlage im Falle der Phaethon-Episode s. KNAACK 1886; fiir die Annahme mehrerer und teil-
weise identischer Quellen, aus denen sowohl Ovid als auch Nonnos schopften, s. KNOX 1988.



270 = Der Traum als Ort der Begegnung und Auseinandersetzung mit dem Géttlichen

noch die Verstorbenen tot, entfernt mich aus beiden Reichen,
mir, der Verwandelten, weigert den Tod sowohl wie auch das Leben.*

Erscheint der Baum hier als Symbol fiir eine Existenz zwischen der Welt der Leben-
den und der Toten, die Myrrha sich als Strafe selbst herbeiwiinscht, so streicht
Nonnos in seiner Ubertragung der Baum-Metaphorik auf Semele insbesondere das
Moment des Frucht-Tragens heraus: Wahrend Ovid diesem Aspekt lediglich einen
Halbvers widmet — media gravidus tumet arbore venter —,% ist bei Nonnos zusitzlich
zu der in dem Adjektiv oiSaléw eingefangenen Beschreibung des schwellenden
Heranreifens der Frucht noch von den wachstumsférdernden Tautropfen des Zeus
als Sinnbildern fiir das semen virile des zeugenden Gottes die Rede; und es scheint
fast so, als hadtte Nonnos hier eine Umdeutung jener Trdnen vollzogen, die Myrrha
bei Ovid in ihrer Baumgestalt vergief3t:

quae quamquam amisit veteres cum corpore sensus,
flet tamen, et tepidae manant ex arbore guttae.
est honor et lacrimis, stillataque cortice murra
nomen erile tenet nulloque tacebitur aevo.
Ovid, Metamorphosen X, 499-502

»Hatte sie auch mit dem Korper die alte Empfindung verloren,
weint sie dennoch, und aus dem Baum quellen lauwarme Tropfen.
Ehre gebiihrt auch den Trédnen; die Myrrhe, getropft von der Rinde,
tragt den Namen der Herrin, zu keiner Zeit wird er verschwiegen.”

Myrrhas Trdnen erweisen sich hier als ein Merkmal, das ihr {iber ihre Metamorphose
hinaus eine gewisse Wiirde, ja durch die Perpetuierung ihres Namens sogar einen
gesicherten Platz im Gedachtnis der Nachwelt verleiht. Damit werden sie zu Expo-
nenten einer paradigmatischen Erzdhlung von Schuld und Reue.

Mit der Umwandlung des Motivs bei Nonnos ist dagegen in diesem speziellen
Fall eine deutliche Vergroberung verbunden: Aus Ovids fein psychologischer Episo-
de mit ihrem starken Ton auf der Selbstreflexion der Protagonistin wird eine Traum-
erzdhlung, in der es in erster Linie darum geht, duferliche Gewaltanwendung bild-
lich vorwegzunehmen. Mithin tritt dann auch an die Stelle des von Geburtsschmer-
zen sich kriimmenden Baumes bei Ovid das Bild des von einer ,himmlische[n]
Flamme*“ — ovpavin @AOE — zerstdrten.® Die pointierte Wendung von innen nach
aufden bei der Schilderung dieses Traumbildes ist Ausdruck einer allgemeinen Ten-
denz der Dionysiaka, die in ihnen wiedergegebenen Geschehnisse so darzustellen,
als handle es sich um Unabwendbares, das auf ein wehrloses Opfer einstiirmt. So

832 Cf. Ov. met. X, 505.
833 Vgl. Nonn. Dionys. VII, 145-46: éamnivng 8¢ meooboa 81’ aibépog ovpavin @AOE / 8&v8pov dAov
niprivi&ev mit Ov. met. X, 508-9: nitenti tamen est similis curvataque crebros / dat gemitus arbor.
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totet Agaue ihren Sohn unter dem Einflufl einer bakchischen Bewufitseinsver-
zerrung, Nikaia und Aura werden ebenso wie Semele gegen ihren Willen von einem
Gott iiberwiltigt und sogar Dionysos selbst wird von Hera immerhin so dauerhaft
mit Wahn geschlagen, daf} der Inderfiirst Deriades indessen ungestort seine kriege-
rischen Ubergriffe auf die Bassariden durchfiihren kann.®*

Doch zuriick zur Semele-Episode: Sie weist in ihrem weiteren Verlauf, der das
Moment des Unaufhaltsamen noch einmal nachdriicklich betont, deutliche Paralle-
len zur Agaue-Erzdhlung auf:®** Hier wie dort wird der Seher Teiresias zu Rate gezo-
gen und eine Empfehlung zum Opfern, in Semeles Fall von ihrem Vater Kadmos,
ausgesprochen. Daf3 als eines der beiden Opfertiere gerade der Stier, ,,das Bild des
auf ebensolche Weise gehornten Dionysos“, erwdhnt wird, ist zu einem Zeitpunkt,
wo der Gott zumindest laut dem Verlauf der Erziahlung noch gar nicht existiert, ein
ebenso ironisches wie auf die Unvermeidlichkeit des Bevorstehenden verweisendes
Detail: Die Geburt des Gottes, die schon in Semeles Traum — im Einklang mit einer
mythologischen, in Wort und Bild falbaren Tradition — sich als Entbindung eines
Stiergestaltigen ankiindigte, wird durch das ebenso geformte Opfer nicht etwa
aufgehalten, sondern gerade herbeigefiihrt:®® Wihrend der Darbringung wird Se-
mele ebenso wie Agaue mit Blut bespritzt, woraufhin sie ein Bad in den Fluten des
Asopos nimmt und dadurch, wie in zahlreichen vergleichbaren Szenen bei Nonnos,
die Blicke des Zeus erst auf sich zieht.*” Daf3 also Semeles Opferhandlung und
mithin der Versuch, das ihr im Traum Prophezeite zu verhindern, letztlich gerade
zum Ausloser des von ihr gefiirchteten Geschehens wird, ist, wie man mit Recht
bemerkt hat, eine auf den Bereich der Tragédie verweisende Ironie.®*®

Als ein weiterer vorausschauender Angstraum laf3t sich der Vision der Semele
diejenige der Aura von ihrer Bezwingung durch Dionysos in XLVIII, 258-286 an die
Seite stellen. Sie wird ihr zuteil, als sie, von der Jagd erschopft, im Schatten eines

834 Der Wahn des Dionysos beginnt in XXXII, 98 und wird XXXV, 336 auf das Geheif3 des Zeus von
Hera selbst beendet.

835 Hier sei nochmals auf die Seiten 129-135 verwiesen. Zu der Ahnlichkeit zwischen den Episoden
um Agaue und Semele vgl. ferner auch AUGER 2003, 426-427.

836 Zu der ikonographischen Tradition, gerade den Dionysosknaben gehdrnt oder mit Kalbskopf
darzustellen, s. FRAZER 1922, ch. 43: ,,... he is represented as a child with clusters of grapes round his
brow, and a calf’s head, with sprouting horns, attached to the back of his head. On a red-figured
vase the god is portrayed as a calf-headed child seated on a woman’s lap.“ Fiir eine Darstellung des
ausgewachsenen, gehdrnten Dionysos im Kampf gegen die Inder s. LIMC 111, 2, s.v. ,Dionysos’,
Nr. 235; s. ferner das Scholion in Arist. Ran. 357 (iiber Dionysos): Taupokepwg yap O Bedg, sowie
Hymn. Orph. 52, 2, wo toaupdkepwg eines der Epitheta des Bakchos ist, und Nonn. Dionys. XLIV, 158-
59: ... kal oV BoumAijyt Saigw / kupTa Bookpaipolo kepdaTa SLOCK HETWTIOV, ...

837 Zur Vorliebe des Nonnos fiir Badeszenen als Ausloser fiir erotische Leidenschaft s. oben, S. 218,
Anm. 693.

838 Cf. AUGER 2003, 427: ,,Sémélé déclenche en fait elle-méme la série des événements en cher-
chant a éviter la réalisation, point de rencontre avec I’univers tragique.“
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Lorbeers, dem eponymen Baum der sproden Nymphe Daphne und damit dem
Symbol der Keuschheit par excellence, vom Schlaf {ibermannt wird. In diesem Detail
deutet sich schon an, dafl Nonnos im weiteren Erzdhlverlauf, wie schon in der
Nikaia- und der Chalkomedeia-Episode, Ovids Darstellung des Daphne-Mythos in
den Metamorphosen vor Augen hat. Von seinem rémischen Vorganger mag Nonnos
auch dazu angeregt worden sein, den ahnungsvollen Schlaf der Aura gerade zur
Stunde der fatalen Mittagshitze stattfinden zu lassen, ist doch in den Metamor-
phosen die Tageszeit, in der die Sonne am hochsten steht, nicht selten der Zeitpunkt
einer verhdngnisvollen Peripetie.* Die Traumvision selbst, obgleich sie als ipeptriv
- ,lieblich“ - bezeichnet wird, ist iiberreich an Bildern des Jagens und To6tens.
Zundchst ist Eros zu sehen, wie er mit Pfeil und Bogen Hasen — sonst eine eher mit
der AaywBolog Aptepig in Verbindung gebrachte Beute®*® — und wilde Tiere in
Menge erlegt; dann tritt Aphrodite auf, mit Adonis dem Jager und der Traumerin
selbst im Geleit:

niudi 8¢ BnpevovTt ouvENTopOG LiELt MUppNg
Kumpig €nv yehdwoa- kai iotato mapBévog Alpn,
‘ApTépudog petd t6&ov aryfeog LPSOeV Wpov
aypevTipog "Epwtog EAagpilovoa @apeTpnv.
Nonnos, Dionysiaka XLVIII, 267-270

»Aber dem jagenden Jiingling, dem Sohn der Myrrha, zur Seite
war die lachende Kypris; auch stand dort die Jungfrau Aura
nach dem Bogen der Artemis noch ohne Gewdhnung

auf der Schulter tragend des jagenden Eros Kocher.*

Nonnos nutzt hier das prophetische Potential von Traumvisionen, um mittels einer
anspielungsreichen Personenkonstellation das Schicksal der Traumerin vorwegzu-
nehmen: Dem Paar Adonis — Kypris treten Aura und Eros gegeniiber, wobei mit den
Adjektiven 6npevovtt und dypevtijpog die beiden dufleren Figuren in diesem
Ensemble in ihrer Eigenschaft als Jager miteinander parallelisiert werden. In Zeile
268 stehen sich Kypris und die map6£vog Alpn zu Beginn und Ende des Verses in
einer Weise gegeniiber, welche die Bezwingung der Jager-Jungfrau ebenso erahnen
1af3t wie die Tatsache, daf3 man sie statt des Bogens der Artemis den Kécher des Eros
tragen sieht. Gruppiert man dagegen in dem gegebenen Personenquartett die bei-
den Liebesgotter einerseits und die ihnen zur Seite tretenden Sterblichen anderer-
seits zusammen, so birgt Auras Vergleich mit Adonis, der ja von einem Eber zerris-
sen wurde, nicht nur die Vorwegnahme eines gewaltsamen Angriffs in sich, sondern

839 Cf. Nonn. Dionys. XLVIII, 258-59: Kai mote duparéolo mupavyél kavpatog @pr / napbivog
VIVWOLOA TTOVWY GUTavETo Orjpng; zum Motiv der Mittagshitze bei Ovid s. BITTRICH 2005, 152.
840 Siehe z. B. Nonn. Dionys. XV, 181-183.
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auch eine Anspielung auf ihren bevorstehenden Tod, der freilich die mildere Form
der Metamorphose in eine Quelle haben wird.

Nicht weniger bedeutungsschwer ist das Bild, in das die Traumschilderung
ausmiindet: Der Erosknabe fingt eine Léwin mit dem xeotog ipdg — jenem Kreuz-
band, das Hera dazu verhalf, Zeus auf dem Ida-Gebirge zu bezwingen — und prasen-
tiert diese lebende Beute, die er selbst in einer kurzen Ansprache mit Aura, der
Traumerin selbst, identifiziert, vor seiner Mutter Aphrodite.®*" Das Bild der erjagten
Lowin ist ein Symbol fiir die bevorstehende Uberwiltigung Auras. Doch wihrend sie
im Traum bei der Uberbringung der Léwin sich selbst als ,zahme* Zuschauerin sieht,
die in einer vertraulichen Geste ihren Arm an Aphrodite und Eros gelehnt hilt, ist
beim Erwachen ihre Empdérung grof3: Sie duflert sich in einer, freilich nur in Gedan-
ken vollzogenen, Scheltrede auf den Lorbeer, in dessen Schatten sie sich zur Ruhe
gelegt hatte:

0V VEPEDIG TIOPX LUPTOV OVEIPATA TADTA VOT oL,
AG@vn, Ti kKAoveelg pe; Ti KimpiSt kal ogo 8évBpw;
aaoapnv ebdovoa TEOUg VMO yeiTovag 6loug
00V PUTOV EATopévn @AoTIpBEVOV, DPeTEPNG 8
@AUNG oVK £TUXNOA Kal EATtidog: WG dpa, Adgvn,
06V 8épag AMAGEACN TEOV VOOV £0pEG Gpepa;
pr| yopin peta ndtpov bodpriooeig Appoditn;
0V TVUTHG TOSE 8EVBpoV, G’ GpTiydpoto 8& vipeng;
Nonnos, Dionysiaka XLVIIL, 291-298

»Ohne Arg sdnne bei einer Myrte man solche Traume.

Daphne, warum bedrdngst du mich? Was hat Kypris gemein mit
deinem Busch? Verblendung wars, als ich bei deinen Zweigen
ruhte, hoffend daf} Jungfrauen freundlich sei deine Pflanze,

doch deinen Ruf erlangt’ ich nicht, noch deine Hoffnung. So nun,
Daphne, hast deinen Sinn du erwidern gefunden die Wandlung
deiner Gestalt? Beugst nach deinem Tode dich Aphrodite,

Gottin der Ehe? Nicht ist dies doch der Baum einer Maf3vollen,
sondern der Braut, der eben Vermahlten?“

Die hier geduflerte Vorstellung vom Schatten der Myrte, einer mit Aphrodite in
engster Verbindung stehenden Planze,®* als einem fiir erotische Traume geeigneten
Ruheplatz nimmt, wie man richtig gesehen hat, ein Detail aus der im weitern
Verlauf des XLVIII. Dionysiaka-Buches geschilderten Jagd des Dionysos auf Aura
vorweg, namlich die Tatsache, dafl der von amourdsen Traumphantasien begleitete

841 Zum keoTog ipdg vgl. Hom. I1. 15, 215-217; s. ferner FAUTH 1967, 420.
842 Cf.e.g. Paus. VI, 24, 6.
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Mittagsschlaf des Gottes gerade unter einem Myrtenbaum stattfindet.®** Die aufge-
brachten Worte, die Aura im folgenden an den Lorbeer, die der Myrte genau
entgegengesetzte Pflanze der keuschen Nymphe Daphne, richtet, sind nichts an-
deres als die auf eine Figur der Mythologie projizierte Auseinandersetzung mit
ihrem eigenen Selbst. Der Lorbeer, in dessen Gestalt sich Daphne vor den
Ubergriffen Apollons schiitzen konnte, steht dabei fiir Auras Identitit als einer
jungfraulichen Jagerin. Der Gegensatz, in dem der Inhalt ihres Traumes zu dem
Gewdchs der Keuschheit und seiner eponymen Nymphe sowie ihren eigenen
Lebensmaximen steht, 16st in ihr einen heftigen Abwehrmechanismus aus. Die
gleich zu Beginn ihrer Ansprache genannte Myrte ist dabei auch ein Symbol fiir die
Rolle einer Braut, die Aura weit von sich weist. In der Frage Advn, Ti kKAOVEELG pE;
begegnet wie so oft in Nonnos’ Traumschilderungen eine pointierte Verkehrung
bekannter mythologischer Gegebenheiten: Die von Apollon bedriangte Nymphe wird
hier selbst zur Verfolgerin, und tatsdachlich erweist sich im weiteren Verlauf der
Episode um Aura deren eigene, durch den Lorbeer symbolisierte jungfrauliche
Identitdt gleichsam als ein Imperativ, der ihr so sehr zusetzt, dafl alle Versuche, sie
in ihre durch ein erschlichenes Brautbett gewaltsam verdnderten Lebensumstinde
mit ebensolcher Gewalt hineinzuzwingen, von vorneherein zum Scheitern verurteilt
sind. So fordert am Ende die Go6ttin Artemis Aura nicht nur, wie in ihrem Traum
angedeutet, dazu auf, ihren Bogen gegen den Kocher des Eros einzutauschen,
sondern ihre Jagdutensilien samtlich abzulegen, um stattdessen die Instrumente
des Bakchoskults an sich zu nehmen:

GAAG TeOV Aime TO&0V- Gvaewvopévn 8¢ papeTpnv
Gpyla puoTIMOAEVE Yuvapaveog 0£o Bakyov,
TOpTAVa XELpl PEpouTa Kal EDKEPAWY BPAov aADV.
Nonnos, Dionysiaka XLVIII, 773-775

»Doch deinen Bogen lasse zuriick. Den Kécher verweigernd
diene im Kult deines frauenbegeisterten Bakchos, und trage
Tympana in der Hand und den Klang der schénhdrnernen Flote.“

Mit der Aufforderung, die Jagdinstrumente zuriickzulassen, klingt ein Topos an, der
nicht nur an die ovidische Jdgerin Callisto, sondern auch an Nikaia in den
Dionysiaka selbst erinnert.*** Doch wihrend die bithynische Nymphe, die ebenso

843 Cf. Nonn. Dionys. XLVIII, 515-516: ... kal €0O8Uw mapd poptw / NV peonuPpilwv ndédag
ebvaoey ... vgl. dazu AUGER 2003, 418-419. Zur Myrte als einem Symbol fiir erotische Traume siehe
ferner auch Dionys. XLII, 342-43, wo davon die Rede ist, daf} Dionysos trotz des Schlafens unter
einer Myrte nicht die ersehnten briutlichen Triume zuteil wurden: dyxt 8¢ poptov / ToAGkt Bdkyog
{oe, kal o0 yopiov Toxev rvou.

844 Zu Callisto s. Ov. met. 11, 405-531: Unde pedem referens paene est oblata pharetram / tollere
cum telis et quem suspenderat arcum; zu Nikaia s. Nonn. Dionys. XLVIII, 824-826: oUKETL TOE0V £Xw
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wie Aura ein erzwungenes Brautbett erlitt, sich mit ihren verdnderten Lebens-
umstdnden abfindet, ja sogar zur Anfiihrerin bakchischer Weihen, teAetfig kvBepvii-
Telpa Avaiov, avanciert, kommt ein solcher Sinneswandel fiir Aura nicht in Frage.®**
Nach der Geburt von Zwillingsshnen, laut Nonnos den Eponymen ihres Geburts-
ortes, des Berges Dindymon, wirft sie zundchst Bogen und Kocher, anschliefiend
sich selbst in den Flufl Sangarios, wo sie von Zeus in eine Quelle verwandelt wird.%
Die gleiche Art von Metamorphose weif} Servius auctus, Ecl. V, 20 iiber Daphnis zu
berichten. Mit dem bukolischen Helden, insbesondere in jener Auspragung, in der
er uns in Theokrits erstem Idyll gegeniiber tritt, verbindet Aura nicht nur ihre
Aphrodite-Feindschaft, sondern auch die Kompromifllosigkeit, mit der sie bis zum
Ende in dieser ihrer Grundhaltung verharrt — trotz der versohnlichen Regungen
ihres Unterbewuf3tseins, die in ihrem Traum aufschienen.?*’

In soziologischer Hinsicht kénnte man die Geschichte der Aura als einen
mifigliickten rite de passage bezeichnen. Was Arnold VAN GENNEP in seiner Studie
iiber Initiationsriten als ,période de marge‘ beschreibt — jener Zeitraum, in dem
Heranwachsende in Abgeschiedenheit auf ihre Eingliederung in die Gesellschaft
vorbereitet werden —, war in entsprechenden Kulten von jeher zeitlich begrenzt.%®
So hielten sich die jungen ,Bdrinnen‘ des Artemis-Kultes in Brauron, entsprechend
dem Vier-Jahres-Rhythmus, in dem die Brauronia stattfinden, vermutlich fiir eben
diese Zeitspanne im lokalen Heiligtum der Artemis auf. Gleiches gilt, wie man
behauptet hat, fiir die Arrhephoroi, die mit dem alle vier Jahre stattfindenden
Weben des Peplos fiir Athene anldfilich der Panathenden in Verbindung standen.®”
Phasen der Absonderung muf3 es wohl auch vor der Einweihung in die Dionysos-
Mysterien gegeben haben. In den Dionysiaka steht Nikaia paradigmatisch fiir eine
gelungene Einweihung in den Kult, und nicht umsonst trdgt ihre aus der Verbin-
dung mit Dionysos entstammende Tochter den Namen Telete, die ,,Weihe“.®*® Aura
dagegen vermag es nicht, ihr Dasein als Jagerjungfrau am Rande der Gesellschaft
hinter sich zu lassen, und wird so von ihrer Verfolgerin Daphne gleichsam einge-
holt, erleidet sie doch das gleiche Schicksal wie jene: die Metamorphose. Doch

BNPOKTOVOV, OUKETL VELpHY, | ()G apog, ab épdiw Kai éyw BeNog: eipi 8& Selhr] / ioTomévog BriAela,
kal oUkéTL Bopig Apalwv.

845 Cf. Nonn. Dionys. XLVIII, 811.

846 Im Hinblick auf das Dindymon-Gebirge folgt Nonnos trotz des wahrscheinlich kleinasiatischen
Ursprungs dieses Namens jener schon im Altertum populdren Etymologie im Sinne von
,Zwillingshohe’, die Strabon XII 575 angreift, wenn er das Gebirge als povo@uég, ,,mit einem Gipfel“
beschreibt; s. dazu P.-W. V, 9, s. v. ,.Dindymon’, 652.

847 Zur kompromifilosen Aphrodite-Feindschaft des Daphnis in Theokrits erstem Idyll s. BITTRICH
2005, 137-151.

848 Cf. VAN GENNEP 1909, 161-166.

849 Cf. DOWDEN 1989, 30.

850 Cf. Nonn. Dionys. XVI, 399-402.
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wiahrend bei Daphne die Wandlung den Triumph des Entkommens besiegelt, ist die
Wasserwerdung Auras das Zeichen einer Auflésung infolge von duflerer Gewalt und
der Entschlossenheit, eine selbst gewdhlte Lebensform nicht einfach abzulegen.

Wahrend also den Dichter der Dionysiaka seine Vorliebe charakterisiert, die mit
tragischen Ziigen ausgestatteten Helden des Geschehens als Revoltierende oder
auch Leidende in der Konfrontation mit ihnen feindlich gesinnten Gottheiten darzu-
stellen, sehen wir Aristides eine ganz andere Richtung einschlagen, indem er in
seinen Hieroi Logoi die Geschichte der zunehmenden Anndherung eines Mysten an
seinen ihm ganz persénlich gewogenen Heilgott nachzeichnet.

6.2 Der Rhetor und sein Gott — Heilsindividualismus in den
Hieroi Logoi vor dem Hintergrund des religios-literarischen
Typus der povog-povw-Begegnung

Ausgehend von einschldgigen Stellen, in denen Aristides in den Hieroi Logoi die
Beziehung zu seinem Heilgott Asklepios charakterisiert, wird es uns hier zundchst
darum gehen, die Religiositdt unseres Autors als eine Form von Identifikations-
mystik zu beschreiben, um dann eine im vierten Logos zu findende, mit stark
heilsindividualistischen Ziigen ausgestattete Begegnung des Aristides mit seinem
Gott in die Tradition der auf dem Gebiet von Religion und Philosophie gleicher-
maflen bezeugten Typus der Zusammenkunft eines Mysten mit seinem Gott pévog
povw hineinzustellen. Dabei wird zundchst deutlich werden, daf Aristides sich ganz
auf dem Boden religitser Konvention befindet, ist doch der Typus der pévog-mpdg-
povov-Begegnung insbesondere im Umfeld von Inkubationskulten bezeugt. Beim
Vergleich mit Ausgestaltungen des Motivs bei Plotin und Numenios werden wir
feststellen, daf3 der in der Auffassung dieser Platoniker vorherrschende metaphy-
sische Zug von Zusammenkiinften mit dem Goéttlichen, der sich als das Streben
duflert, das Gute in seiner reinen Geistigkeit zu begreifen, bei Aristides zwar
weitgehend abwesend ist, dem persénlichen Umgang mit seinem Gott aber
nichtsdestoweniger die Bedeutung eines Dreh- und Angelpunktes fiir seine religitse
Entwicklung und sein rednerisches Schaffen zukommt.

Bei einem Durchgang durch die Hieroi Logoi werden wir zundchst einmal sehen,
daBl die in ihrem Mittelpunkt stehende stark personalisierte Beziehung des Autors
zu seinem Heilgott, deren Gestaltung, wie bereits anderswo angemerkt, durchaus
Parallelen zu den Wundererzdahlungen zeitgendssischer christlicher Mystiker auf-
weist, innerhalb des Erzdhlverlaufs deutlich an Intensitit gewinnt:%!

851 Siehe oben, S. 198, Anm. 659.
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In HL 1, 17 glaubt Aristides, sich in Begleitung eines gewissen Zenon, den man
mit M. Antonius Zeno, Vize-Konsul des Jahres 148 n. Chr. hat identifizieren wollen,
in der Vorhalle des Asklepios-Tempels in Pergamon zu befinden.®? Sein Begleiter,
der den Gott mit solchen konventionellen Bezeichnungen wie ,,Zuflucht®, kata-
@uyn, apostrophiert, lobt an den Gebets- und Anredeformeln des Aristides das
,uniibertrefflich Passende“, was bereits dazu beitrdagt, den Empfanger dieses Kom-
pliments aus der Masse der sonstigen Asklepios-Verehrer deutlich herauszuheben.
Es folgt die Beschreibung einer im Traum geschauten Statue des Aristides selbst,
deren Ziige im Traum mit denen des Gottes zu verschmelzen scheinen:

TIEPLEGKOTIOVV BE WG €V T TPOVAW 81| TOUTW GvBpL&vTa Epavtod- kal TOTE PéV Y WG Epautod
SvTa Edpwv, ALY 8¢ £80KeL pot elvat avToD ToD ACKANTIOD HEYAS TIG KAt KAADG.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi I, 17

,Ich betrachtete aber, wie wenn es sich in dieser Vorhalle befande, ein Standbild von mir. Und
bald schaute ich auf es, als stelle es meine Person dar, bald aber schien es mir, als sei es ein
grof3es und schones Standbild des Asklepios selbst.*

Da wir es bei den Hieroi Logoi, wie bereits ofters vermerkt wurde, nicht zuletzt auch
mit Schilderungen initiatorischer Erfahrungen zu tun haben, liegt es nahe, ange-
sichts des hier beschriebenen Traumes an einen gut bezeugten Mysterienbrauch zu
denken, nach dem der Initiand am Ende eines Vergottungsmysteriums selbst als
Gotterstandbild dargestellt wurde.®>® Ein bekanntes Beispiel fiir diesen Brauch liegt
uns in Apuleius’ Metamorphosen XI, 24 vor, wo Lucius, als er nach seiner Ein-
weihung in die Isismysterien aus dem Adyton hervortritt, einem Standbild gleich
der Gottin gegeniiber auf einem hdélzernen Podest platziert wird, gekleidet in das
Himmelsgewand (Olympiacam stolam) des Weltgottes.®** Wir sehen hier also ganz
deutlich, daf} der Traum des Aristides von sich selbst als einer Statue, deren Ziige
mit denen des Gottes zu verschmelzen scheinen, eine Entsprechung im Ritual hat.
Die in der Traumerzdhlung des Aristides ebenso wie in dem von Apuleius bezeug-
ten Mysterienbrauch sich manifestierende identifikationsmystische Verschmelzung
eines Glaubigen mit der von ihm verehrten Gottheit 143t sich sehr treffend durch ein

852 Cf. BEHR 1981, 426.

853 Siehe dazu REITZENSTEIN 1977, 229.

854 Zu der Deutung auf den Weltgott, insbesondere ausgehend von den Tierdarstellungen auf dem
Gewand des Lucius, s. REITZENSTEIN 1977, 229. Nach der Beschreibung des Apuleius selbst wére
freilich eher an den Sonnengott zu denken (met. X1, 24): sic ad instar solis exornato me et in vicem
simulacri constituto, ... Vgl. ferner die auf den gleichen Brauch abzielende Bemerkung aus einer
ihrem Ursprung nach aramadischen, ins Griechische iibersetzten alchemistischen Schrift aus dem
syrischen Kulturkreis (REITZENSTEIN 1919, 18, Z. 141): £teAewwdn 10 puotipov [...] kal éotdOn Gvdpiag
TIApNG PWTOG Kat BedTNTOG.
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unter dem Namen des Astrampsychos {iiberliefertes Zaubergebet an Hermes illu-
strieren: oV yop £yw xai &yw 0V. TO 0OV Gvopa POV Kal TO £HOV 06V- £yw Yap it TO
eldwA6v oov - ,,.Denn du bist ich und ich bin du. Dein Name ist meiner und meiner
deiner, denn ich bin dein Abbild.“®%

Uber die Art der Beziehung, in der Aristides zu seinem Gott Asklepios steht, er-
fahren wir in Abschnitt 23 des gleichen Logos ein weiteres Detail. Hier wird von
einem Traum berichtet, in dem es Aristides so vorkam, als trete er mit seinem Lehrer
Alexander von Kotyaeion vor den Kaiser Antoninus Pius. Zu dessen Erstaunen
verweigert er ihm den iiblichen Willkommenskuf3 und fiihrt zur Begriindung an, er
sei ein Verehrer, 6npanevutrg, des Asklepios.®* Daf} die Bedeutung dieses Wortes
hier und an zahlreichen anderen Stellen innerhalb der Hieroi Logoi sich nicht in der
eines bloflen ,Verehrers‘ erschopft, sondern vielmehr als Bezeichung fiir die Mit-
glieder eines exklusiven Kultvereins im Umfeld des Asklepieions von Pergamon in
Gebrauch war, ist eine in der Forschung schon friih vertretene These, die neuer-
dings wieder mit iiberzeugenden Argumenten verteidigt wurde.®” Eine dhnlich
intensive Beziehung zu Asklepios wie die des Aristides konnte auch der Arzt Galen
fiir sich beanspruchen, der seine Sonderstellung ebenso wie jener nicht zuletzt auch
als ein Mittel der Selbstbehauptung gegeniiber staatlichen Anspriichen einzusetzen
verstand. So berichtet er in De libris propriis XIX 18.16—19.3 K,**® er habe als Begriin-
dung fiir seine Weigerung, den Kaiser Marc Aurel auf seinem Feldzug gegen die
Markomannen zu begleiten, auf seine Funktion als Onpanevtig im Dienste des
Asklepios hingewiesen, die er ausiibe, seit der Gott ihn, als er an einem Geschwiir
litt, vom Tode gerettet habe. Die Entschuldigung wurde von Kaiser Marcus akzep-
tiert, und daf} die Berufung auf Asklepios in diesem Falle sicherlich mehr als eine
blof3e facon de parler war, erhellt schon daraus, daf3 Galen zeitlebens eine iiberra-
schend aufgeschlossene Haltung gegeniiber Asklepios und den Heilungsmethoden

855 Cf. KENYON 1893, 116.

856 Zu diesem und noch zwei weiteren Kaisertrdumen in den HL als Ausdruck einer fiir Aristides
typischen unbewufiten Spannung zwischen dem Gefiihl der Zugehorigkeit zur griechischen Kultur
und der Forderung eines Sich-Unterordnens unter die romische Herrschaft s. KARAMBELAS 2012, 184—
188.

857 Die bereits von OHLEMUTZ (1940, 169-70) und HABICHT (1969, 114-15) vertretene Kultverein-
These wurde von NICOSIA (1980) angezweifelt, jedoch von PEARCY (1988, 377), HERRMANN (1996, 315—
17, 322), REMUS (1996, 152) und zuletzt BRABANT (2006, passim) erfolgreich verteidigt. Zu weiteren,
den Begriff Bnpanevtig enthaltenden Stellen innerhalb der Hieroi Logoi s. 11, 47: Kai mévteg ol mept
TOV Be0v Ogpamevtai ... 1V, 16: kateheeippeda 88 &v 1@ lepd TOV yVwplpwTépwy OBnpansut@v Svo,
£yw kol Nikagvg avrip, ..., Znd&tog Gvopa ... sowie IV, 19, wo der Philosoph Rhosandros eingefiihrt
wird als riepi TV ToD Oe0D Oepareiav Empeis.

858 Entspricht 142, 13—-19 Boudon-Millot.
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der Iatromantik an den Tag legte.?® Uberhaupt muf8 wohl die starke Bindung an den
Gott, die mit einer Mitgliedschaft in der Kultvereinigung der Therapeutai einher-
ging, in der Offentlichkeit und auch am Kaiserhof als Grund fiir einen Anspruch auf
Atelie offenbar iiberzeugend genug gewesen sein, zumal sie ja auch Aristides dazu
verhalf, sich erfolgreich dem ihm angetragenen Amt eines Asiarchen zu ent-
ziehen.®®® Damit offenbart sich der Gott Asklepios und seine Pergamener Kultstitte
als das Refugium einer kleinen Gruppe griechischsprachiger Intellektueller im
romisch verwalteten Kleinasien, die sich zumindest auf religibsem Gebiet einen,
wenn auch eng begrenzten, Freiraum zu wahren wuften.

Der Rahmen, welcher im Hinblick auf die Beziehung des Aristides zu seinem
Heilgott im ersten Logos durch den Identifikationstraum und den Hinweis des
Autors {iber seine Stellung als Onpamnevtr|g des Asklepios gesteckt wird, fiillt sich im
zweiten Logos mit Leben, als Aristides in einem mit zahlreichen Mysterientermini
durchsetzten Passus eine ihm zuteil gewordene Traum-Epiphanie des Asklepios mit
einiger Detailfreudigkeit beschreibt:

Kkai yop olov Gmtecbat Sokelv RV kal SiauoBdvedat &t adTog fikol kai péowg Exetv Hrvov kal
gypnyoposwg kol PovAecBat EkPAémerv, kai dywvidv pr mpoamaAayein, kol MTa mapa-
BeBAnkévar kal Gkovewv, Ta peEV WG Gvap, Ta 8¢ wg Umap, kal Tpixeg dOpbal kot Sakpua oLV Xop&
kal yvapng 6ykog avemayng, kai Tig &vopwnwv tadtéd v’ évleifaobat Adyw duvatog; i 8¢ Tig
TV TETEAEOPEVWV €0TL, GUVOLEE Te Kol yvwpileL.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi 11, 32

,Und es war mir, als beriihrte ich ihn und fiihlte, daf3 er selbst gekommen war, und als befande
ich mich in einem Mittelzustand zwischen Schlafen und Wachen und als wollte ich mir die
Augen aus dem Kopf herausschauen aus Angst, er wiirde vorher verschwinden, als halte ich
die Ohren gespannt und hore, das eine wie im Traum, das andere wie im Wachen. Dazu ge-
strdubte Haare und Tranen gemischt mit Freude und ein harmloses Gefiihl des Stolzes; und
welcher Mensch konnte dieses mit Worten anzeigen? Wenn aber jemand einer von den
Geweihten ist, dann ist er Mitwisser und kennt (sc. die Erfahrungen, auf die ich mich beziehe).

Unter Riickgriff auf einen im Zusammenhang mit dem Timarch-Mythos aus Plu-
tarchs De genio bereits erwahnten Topos, den Aristides in den Hieroi Logoi auch
andernorts verwendet, wird die hier beschriebene mystische Begegnung gleich
doppelt, und damit besonders nachdriicklich, in einen Zustand zwischen Schlafen

859 Fiir eine eine kurze, aber informative Darstellung der Beziehung Galens zum Heilgott
Asklepios und der von ihm vertretenen Iatromantik — einem Thema, auf das wir hier nicht ndher
eingehen kénnen -, s. HARRIS 2009, 209-212.

860 Cf. BRABANT, 2006, 68: ,,... doch wie fiir den Kaiser im Traum, so setzte Aristides ebenso fiir
seine Leser voraus, daf3 sie verstiinden, daf} die Mitglieder der Kultvereinigung der Therapeutai eine
besondere Beziehung zu Asklepios zu besitzen glaubten, so daf fiir sie dessen Anweisungen unbe-
dingten Gehorsam verlangten.“ Zu Aristides’ erfolgreichem Manéver, sich dem Amt eines Asiarchen
zu entziehen, siehe oben, S. 60.
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und Wachen verlegt.’® Die durchgingig zu verzeichnende Stimmung einer
gespannten Aufmerksamkeit geht einher mit der Beschreibung eines Schwankens
zwischen Trauer und Freude, Gestalt geworden in dem Oxymoron 8dkpua UV XapQ,
wobei dieses Schwanken in dhnlicher Form schon am Ende der Schilderung der
unter 3.2 ausfiihrlich besprochenen Moironomos-Vision begegnet (II, 28):%%? gye80v
yap @omep €v teletii mepl mavta Tabta Sujyopev, TapeoTWONG Gua TG PORW TiS
ayadfg eAnibog — ,,Ich erlebte dies alles wie bei einer Weihe, indem zugleich mit der
Furcht mir die frohe Hoffnung zur Seite stand.“ Hier wie dort wird der Bezug zu
einer Mysterienweihe ausdriicklich hergestellt und damit der Zwischenzustand
zwischen Euphorie und Schrecken bzw. Trauer — ein leitmotivisch wiederkehrendes
Element innerhalb der Hieroi Logoi — als typisch fiir die religise Erfahrung des Ein-
weihungsaktes gekennzeichnet.®> Ahnliches begegnet ja auch bei der Beschreibung
der Weihe des Lucius in Apuleius’ Metamorphosen, als es von ihm heifit, er sei nach
der Erscheinung der Isis erwacht pavore et gaudio permixtus.®®* Ein weiteres fiir reli-
giose Hochstimmungen charakteristisches Detail sind die aufgestellten Haare, die
uns bereits in Ilepi Tob mapapOéyuarog 114 als eine Begleiterscheinung der inspira-
torischen Ergriffenheit des Redners begegneten.®® Der Topos von der Unzuldng-
lichkeit der Sprache, der ja, wie wir in unserem Kapitel 5.1 iiber ,Inspiriertes
Schreiben‘ gesehen haben, gleich zu Beginn der Hieroi Logoi ins Feld gefiihrt
wird,®*® rundet den Passus ab und signalisiert, dafy es sich hier um Erfahrungen
handelt, die mit den Mitteln konventionellen Sprechens nicht wiedergegeben
werden kénnen, um dpprta im wahrsten Sinne des Wortes.

Im vierten Logos begegnet dagegen ein Traum, in dem es nicht so sehr um die
Begrenztheit der Sprache, als vielmehr um die Frage geht, ob das Geschaute iiber-
haupt artikuliert werden darf: Es handelt sich um eine in IV, 50-51 geschilderte

861 Vgl. oben, S. 140, mit Anm. 480. Fiir weitere Beispiele dieses Topos in den Hieroi Logoi s. HL 11,
32: ... péowg Exewv HTVou Kait £ypnyopoews ... sowie HL V, 31: ... woTe Sleokdmovv eit’ Gvop ein €@’
vrop.

862 Zur Moironomos-Vision s. oben, S. 37-42.

863 Vgl. II, 32: ei 8¢ 1§ T@V TeTeleopévwy éoti mit II, 28: bomep év Teletfi. Zum Motiv des
Schwankens zwischen Freude und Mutlosigkeit bzw. Furcht s. auch HL IV, 7 (dort Seite an Seite mit
dem Element des Paradoxen innerhalb der mit einem Einweihungsvorgang verbundenen Spwpeva
erwihnt): fv obv o0 povov TEAETH| TVl £01kdG, oVTw Beiwv Te Kail MApadOEwv T@V Spwpsvwv Svtwv,
GAAG Kal GUVETUITTE TL OOVPACTOV anesla dpa pev yap v evBupeiodat, xaipetv, &v edk6AOIG sivan Ko
i Puxfig kai Tod cwpatog, dua 8’ olov dmoteiv [...] mpog ¢ kai Sediévay, ... ; daraufhin zusammen-
fassend: kaTeokeVLAOTO PEV OVTW T TG YVWHNG Kal HETA TOWWTNG Néovijs dua kai dywviag 1
avaywpnotg éyiyveto. Vgl. zu diesen und dhnlichen Textstellen auch LoNNOY 1986, 44: ,,Ces textes
qui se référent a I'initiation sont tous batis sur un paradoxe: ’ame d’Aristide y est partagé entre la
peur et ’espoir.

864 Cf. Apul. met. XI, 7; der Hinweis auf die Stelle bei LONNOY 1986, 44.

865 Vgl. oben, S. 239, mit Anm. 755.

866 Siehe oben, S. 229.
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Vision, die ich hier den ,Erwahltheitstraum‘ nennen moéchte. Im Vorfeld der dann
folgenden Beschreibung einer fast mystisch anmutenden, im Traum sich voll-
ziehenden Gott-Mensch-Begegnung kiindigt Aristides an, das Folgende solle nur
dann niedergeschrieben werden, wenn es rechtens sei (ei pév 8éuig), andernfalls
moge Asklepios es sich angelegen sein lassen, ihn, den Autor, dazu zu ermutigen,
das Geschriebene ohne jeden Groll wieder auszustreichen (Siaxypdpat mavTog
Sduokolov xwpig). Die hier zum Ausdruck gebrachte Unsicherheit im Hinblick auf
das, was gesagt werden darf, ohne die Grenzen des Rechtmafligen zu iiberschreiten,
liegt meines Erachtens nicht etwa in der Angst begriindet, Aristides konne sich
durch den intimen Charakter der unmittelbar sich anschlieBenden Traumschilde-
rung moglicherweise den Tadel seiner Leserschaft wegen allzu personlichen, ja
selbstherrlichen Erzidhlens einhandeln.’®” Vielmehr bewegt Aristides sich mit der
Frage nach dem Erlaubten im Hinblick auf religise Schilderungen auf dem Boden
der Mysterien und des fiir sie kennzeichnenden, im Rahmen dieser Studie bereits
mehrmals erwdhnten Verbots, die anoppnta des Kultes offentlich mitzuteilen.®®
Wenn unser Autor neben zwei weiteren Stellen in den Hieroi Logoi gerade hier auf
das religios verankerte Gebot, wenn nicht zu vélligem Schweigen, so doch zu drasti-
scher Beschneidung von Auflerungen iiber die arcana der Mysterien anspielt,® so
kann das im gegebenen Zusammenhang sicher nicht als eine blofle Attitiide abge-
tan, sondern muf} viel eher als ein Signal dafiir aufgefaf3t werden, daf} es sich bei
der nachfolgenden Traumschilderung um den Versuch handelt, mit vorsichtig ge-
setzten Worten ein Weiheerlebnis zu beschreiben, ohne dafd dabei der Eindruck
entstehen kann, es werde hier etwas Geheimes ausgeplaudert. Zu Beginn des
Traumes sehen wir in einer Szene, welche den mit der Selbstbezeichnung als
BnpamevTng des Asklepios in I, 23 eingeschlagenen Weg weiter fortfiihrt, Aristides
inmitten einer Gruppe von ,Verehrern‘ dem Gott einen kultischen Paian singen.
Nachdem Asklepios die andern durch ein Kopfnicken zum Weggehen aufgefordert
hat, ergeht an Aristides selbst die Aufforderung zu bleiben. Die Auszeichnung,
allein in der Gegenwart des Gottes sein zu diirfen, entspricht nicht nur einer bereits
in der Schilderung des Identifikationstraumes spiirbaren Tendenz des Aristides,
sich selbst aus der Masse der Glaubigen herauszuheben, sie schafft auch die fiir jede

867 In diesem Sinne DOWNIE 2013 A, 150: ,,In HL IV Aristides also prefaces his report of the ,hieros
logos‘ with a metanarrative remark that shows he is aware his assertions of divine intimacy are so
bold that he might be accused of a misstep of the sort that was at issue in Or. 28.“ Vgl. auch S. 153,
wo D. aus den HL ein ,self-consciousness about the social consequences of literary experiment®
herauslesen will.

868 Siehe bes. oben, S. 90, mit Anm. 330.

869 Vgl. HL I, 71 (iiber die von Asklepios mitgeteilten, fiir die Lebensverlangerung des Zosimos
notwendigen Worte): dyw pvnuovebwv ovk oipal 8siv ékpépetv eikii, sowie HL III, 48 (iiber die
Einzelheiten einer Sarapis-Vision): kai 008¢ pnta iowg €ig Gnavtag.
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Art von Mystik grundlegende pdvog-mpog-pdévov-Situation.®”® Hocherfreut iiber die
ihm zuteil gewordene Ehre ruft dann auch Aristides sein Gegeniiber mit der Kult-
akklamation afq, ,Einziger“, an, worauf Asklepios erwidert: oV €i — du bist (auch der
Einzige, den ich als meinen Liebling anerkenne). Wenn Aristides daraufhin diesen
Gunstbeweis in seinem Wert hoher veranschlagt als sein ganzes Leben, so wird man
dem hier geschilderten religiosen Erleben seine mystische Qualitdt wohl kaum
absprechen konnen. Wie weit die Bedeutung des so eindringlich geschilderten
vertrauten Umgangs mit der Gottheit reicht, erhellt aus einem ,Spruch‘, in dem
Aristides in unmittelbarem Anschluf3 an den Erwahltheitstraum die dort erlebte
Begegnung mit dem Gott noch einmal in abstracto reflektiert:

Adyov 8¢ mote fikovoa Toldvde PépovTa eig Adyoug kai Ophiav Beiav. £@n xpfivat kwnbfvat Tov
VOOV G0 10D KaBeaTNKOTOG, KIvnBévTta 8¢ auyyevéaBat Be@, ouyyevopevov 8 UTepExey 7N
THS &vBpwrtivng Eewg kol oDBETEPSY Ye eival BAVUAGTOV, OUTE DITEPEYELY BEG GUYYEVOHEVOV
oUB’ LTIEPOXGVTA OCUVETVAL BED.

Aelius Aristides, Hieroi Logoi IV, 52

,Einmal horte ich auch folgenden Spruch, der sich auf Reden und den Umgang mit der Gottheit
bezog. Er besagte, der Geist miisse sich vom gewdhnlichen Zustand fortbewegen, und nach
dieser Fortbewegung sich mit Gott vereinigen. Nach dieser Vereinigung iibersteige er dann den
menschlichen Zustand. Und keines von beiden sei erstaunlich, weder das Ubersteigen, nach-
dem er sich mit Gott vereinigt habe, noch nach dem Ubersteigen die Vereinigung mit Gott.“

Die Kennzeichen einer Gott-Mensch-Begegnung, die sowohl rednerische als auch
religiése Fortschritte bringt, sind also laut diesem Spruch einerseits die Fortbewe-
gung aus dem Gewohnlichen, andererseits eine regelrechte Vereinigung mit dem
Gott. Noch deutlichere Téne werden in einem ganz dhnlich gelagerten Passus aus
Iepi Tov napapdéyuarog angeschlagen:

"Exw 8¢ oot kai Adyov Tiva iepov S1eNBeTv, dkovoag VOKTwP o IEAGL TTapd TOV TAV KPELTTOVWY,
016V £07TL TO Ypfipa TG Beiag paviag. ixe 8¢ mwg e 6 Adyog. avéykn ToV vobv, £¢n, kivnbivat
TV TPWTNV Gno Tob cuvr|Boug kal kowob, kvnBevta 8¢ kal repPpovrioavTa Be@ ouyyeveadat
Kal UIEPEXELY. Kol 0VBETEPOV Ye, £pr 6 S18doKkwY, BaVpaaTOV. UMEPBWV TE Yap T@V MOADV

870 Zum Zusammentreffen mit der Gottheit povog pévy als einer vielfach bezeugten Form der
religiosen Interaktion s. unten, S. 288-289. Zur Tendenz, sich selbst aus der Masse der Glaubigen
herauszustreichen, s. HL I, 17: 008¢v, &pn, npoonvéatepov. HL 111, 76 (iiber eines der von Asklepios
verordneten winterlichen Béder): ¢y pev 81 xplodpevog meptébeov mapéywv T@ Popéa Eaivety D kal
KOAQ@G, Kol TEAEVT@V TIPOGENBWV TIPOG TO Ppéap AreAoVEduNV- TWV 8 O pev TIg eVOVG AMeaTPGPN, O
8¢ omaop® te eixeto kal kopoBelg VMO omovdiig €ig Palaveiov peTd TOAA@V TPAYpATWY
éEeBeppaiveto. Vgl. auch den Aufbau der Aakia ei¢ AokAnmév (or. XLII Keil), 6-Ende, wo Aristides
zu verschiedenen Aspekten des heilsamen Wirkens seines Gottes den Erfahrungen sonstiger
Asklepios-Verehrer seine ganz personlichen jeweils als etwas Besonderes, ja oftmals als eine
hochste Steigerung, gegeniiberstellt.
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OMAET Be® Be® Te OpIAT OO UTEpEXEL. TABE pév cot TG lepdg, WG ol momTal KaAoDoL, VUKTOG
QOpVNHOVEDHOTA SI& KEPATWV PEV TKOVTa, OTIANTVOTEPE §€ WG GANBAWG ENEPAVTOG TTAVTOG.

Aelius Aristides, ITepi To0 apapOéyparog (or. XXVIII Keil), 116

»Ich habe dir auch einen heiligen Spruch zu erzdhlen, den ich nachts vor nicht allzu langer Zeit
von einem der Gotter gehort habe, wie es um die Angelegenheit mit dem gottlichen Wahn
steht. Der Spruch verlief ungefdhr so: Er besagte, der Geist miisse sich zuerst vom Gewohn-
lichen und Gemeinen fortbewegen, nachdem er sich aber in Verachtung fortbewegt habe, sich
mit Gott vereinigen und herausragen. Und keines von beiden, sagte der Lehrende, sei
erstaunlich. Wer ndmlich auf die Menge herabschaue, habe Umgang mit Gott, und wer mit Gott
Umgang gehabt habe, der iiberrage die Menge. Das also sind fiir dich die Notizen der ,heiligen
Nacht‘, wie die Dichter es nennen, und obwohl sie durch das Tor aus Horn kommen, sind sie
doch wahrhaft glinzender als alles Elfenbein. %!

Wie sich aus diesem Passus ergdnzen lafit, handelt es sich bei jenem auch in den
Heiligen Berichten erwdhnten ,Spruch® um einen iepog Adyog im Kleinen, den
Aristides an dieser Stelle seinem anonymen Kritiker als ,Notizen der heiligen
Nacht“ vorstellt, Tfig iepdg ... VOKTOG Gropvnuovevpata, wobei er die Bezeichnung
,heilige Nacht‘ den Dichtern zuschreibt. Obgleich die feierliche Apostrophe Q V0§
iepd in Euripides’ fr. 114 (Nauck), auf die er sich damit beziehen mag, jeglicher
religiosen Komponente entbehrt, scheint es nicht ganz abwegig, in dem hier
gegebenen Zusammenhang an eine ,Weihnacht‘ zu denken, geht es doch bei dem in
ihr Erlebten um eine ebenfalls als ,heilig® bezeichnete Offenbarung hinsichtlich der
Vereinigung mit Gott — 8e® ovyyeveaBal. Dabei ist anzumerken, daf} Aristides mit
seiner abschlieflenden Anspielung auf das beriihmte, uns bereits bekannte home-
rische dictum von den Toren aus Horn bzw. Elfenbein die von ihm empfangene
Spruchweisheit eindeutig in den Traum verlegt, was den Gedanken an rituelle
Inkubation aufkommen 1a#3t.5”

Das im Rahmen unseres ,Spruches‘ erwdahnte Zusammentreffen mit der Gottheit
povog povw ist eine Form der religiosen Interaktion, die sich in zahlreichen zeit-
nahen Zeugnissen gestaltet findet. In einem an Claudius oder Nero gerichteten Brief
aus dem 1. Jh. n. Chr. berichtet Thessalos von Tralles zu Beginn eines Traktates zu
Fragen der astrologischen Botanik riickblickend von seinem Wunsch nach Begeg-
nung mit dem Gottlichen, der so stark gewesen sei, daf er bei Verweigerung sein

871 Den Vergleich zwischen den beiden Stellen aus den HL und der Rede Ilepi To0 mapagpOeyuarog
zieht auch DOWNIE 2013 A, 147-152, freilich ohne einen kultischen Hintergrund dieser im zweiten
Passus ausdriicklich als ,Notizen der heiligen Nacht® (Tfig iep&g ... VUKTOG GMOUVIHOVEDHOTA)
vorgestellten Schilderung einer Begegnung mit dem Gott pévog péve in Erwdgung zu ziehen.

872 Vgl. oben, S. 130, mit Anm. 452.
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Leben gelassen hitte.®”? Auf die Frage eines Asklepiospriesters aus Diospolis, ob er
mit der Seele eines Verstorbenen oder mit einem Gott zusammenkommen wolle,
habe er geantwortet: ,,AckAnm@- eivat 8¢ 10 TEAELOV TG XAPLTOG, £l HOVW Ot TTPOG
uévov OpAElV mtpéeley — ,Mit Asklepios. Es sei ndamlich die Vollendung der
Gnade, wenn es mir verstattet werde, allein mit ihm allein zu reden.”“ Im Zuge der
daran sich anschlieBenden Begegnung, die Thessalos als émiokeig bezeichnet, will
er auf seine Fragen hin von Asklepios all jene Einzelheiten der astrologischen
Botanik erfahren haben, die den Inhalt des von ihm verfafiten Traktates ausmachen.
Eine dhnlich lehrreiche Zusammenkunft ist der in Plutarchs De genio Socratis ge-
schilderte Besuch des Timarch bei Trophonios, in dem es dem jungen Pythagoreer,
wie wir oben bereits gesehen haben, um Aufschluf} iiber das Wesen des sokra-
tischen Sapoviov geht.#* Dabei eignet der consultatio des Timarch mit Trophonios
der Charakter einer personlichen Befragung, wie er in dhnlicher Form auch fiir
Zusammenkiinfte magischer Pragung belegt ist, wenn bspw. im Zuge einer in den
Zauberpapyri geschilderten Zeremonie dem Vollfiihrer in Aussicht gestellt wird, er
werde erfahren, was er will: ... kol Tpook&Aov, 6V BovAel Bebv, kal EMepWTA, TepL OV
BéAeLg, kal amokpiOrioeTai oot kal €pel oot mepl mavtwv — ,und rufe heran, welchen
Gott du willst, und frag, wonach du willst, und er wird dir antworten und iiber alles
Aufkunft geben.“®”

Wahrend die den beiden Inkubanten Thessalos von Tralles und Timarch in den
Mund gelegten Berichte um Begegnungen pévog povw mit einem gestalthaften Gott
kreisen, kann ein solches Zusammentreffen mit dem Ubermenschlichen durchaus
auch den philosophisch-abstrakten Charakter einer intuitiven Schau des absolut
Guten nach der allmdhlichen Loslosung aus der Welt des sinnlich Wahrnehmbaren
annehmen. Ein solcher metaphysischer Zug eignet nicht erst der Mystik Plotins, er
ist bereits in einem Fragment des Numenios spiirbar:%°

TéyaBov 8¢ 0DBevVOg £k MAPAKEPEVOD 0VS’ ab Gmo dpoiov aioOnToD £0Tt AaBeiv pnyaviy Tig
ovBepia, A Serjoet, olov el Tig £mi oxomi] kKaBrpeEVOS vaby dAdSa Bpayeidy Tva TOVTWY T@V
EMakTpidwv TV pévwv piav, povny, €pnuov, petakupiog éxopevny o6&y dedopkwe wd BoAf
KaTede TNV vadv, oUTwg el Tva AmeAddvta moppw Grd TV aiocdnT@v Op\ijoat T@ dyadd
UOVW HOVOV, ...

Numenios, fr. 2 (des Places)

873 FRIEDRICH 1968, 51, Z. 9-11: &xetv ydp pe dvayknv Oe@ opiAijoat: 1 embupiog dv apdpTw, pEAW
anotdoeobat @ Biw. Zur Frage der Datierung dieses Briefes und fiir eine ausfiihrliche Interpretation
desselben s. SRAMENI GASPARRO 2009, 288; 295-306.

874 Siehe oben, S. 137.

875 Cf. PGM IV 230-232; die Ubersetzung ebda, S. 79. Vgl. auch VII 856: ... xai muvBa&vou 6 BéAelg.
Zu weiteren magischen cvuotdoelg aus den PGM s. GRAF 1999, 287-292.

876 Zur povog-mpog-pévov-Formel bei Plotin siehe den Schluf der Enneade 6.9.11: Kai 0UTog 8ed@v
kal GvBpwmnwv Beiwv kal eD8pGVwWY Biog, draAAayr T@V AWV T@V Tide, Biog dvridovog T@v T B¢,
@uYn povov mpog povov. Siehe dazu auch PETERSON 1933.
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»Es gibt aber keine Moglichkeit, das Gute aus etwas hier Vorliegendem oder auch aus etwas
Ahnlichem aus dem Bereich des sinnlich Wahrnehmbaren zu begreifen, sondern man wird das
folgende tun miissen: wie wenn jemand auf einem Felsen sitzend mit scharfem Auge ein
kleines Fischerboot von der Art dieser Einzelschiffchen erspdhte, wie es vereinzelt, allein,
einsam inmitten der Wellen umbhertrieb, und dieses Schiff mit einem plétzlichen Blick sah, so
muf jemand allein Umgang mit dem alleinig Guten halten, nachdem er sich weit vom sinnlich
Wahrnehmbaren entfernt hat, ...“

Die hier so lebendige metaphysische Komponente ist in der Art, wie Aristides seine
H6VOG-TtpOG-povov-Begegnung mit Asklepios erldutert, fast gdnzlich abwesend. Zwar
spielen in seiner Gestaltung des Odysseus-Motivs, wie wir gesehen haben, die Los-
16sung aus dem Bereich des sinnlich Wahrnehmbaren und die Domestizierung der
Leidenschaften eine bedeutende Rolle — ich erinnere hier nur an das iiber die
dA\oiwolg T@v dvtwv Gesagte —7; doch ist in dem von ihm zitierten iepdg A6yog
von nicht viel mehr die Rede als von einer Weghewegung des voig vom gewdhn-
lichen Zustand, amo ToD kabeotnkdTog, die nicht etwa, wie bei Numenios, darauf
abzielt, das Gute in seiner reinen Geistigkeit zu begreifen, sondern vielmehr den
Zweck einer nicht ganz uneigenniitzigen, da fiir die personliche rednerische
Entwicklung forderlichen, Begegnung mit einer gestalthaft greifbaren Gottheit
verfolgt.

In ihrem gegebenen eng gesteckten Rahmen ist die mit dem Horen des iepog
Ao6yog verbundene mystische Erfahrung aber dennoch die Summe und der Gipfel
des Vorherigen, was ich hier zusammenfassend noch einmal rekapitulieren mdchte:
Im Identifikationstraum des ersten Logos, in dem die Ziige der Aristides-Statue mit
denen des Gottes zu verschmelzen scheinen, befindet sich unser Autor in der Vor-
halle, im mpdvaog, des Asklepieions zu Pergamon. Wenige Abschnitte darauf be-
zeichnet er sich selbst als einen Bnpamnevtiig des Gottes. Der auf diese Weise gesetzte
Rahmen wird durch die mit Mysterienterminologie durchsetzte Schilderung einer
initiatorischen Zusammenkunft mit dem Gott im zweiten Logos mit Leben gefiillt.
Der Erwidhltheitstraum des vierten Logos ist einem dhnlichen Begegnungs-Erlebnis
gewidmet, das allerdings dadurch, daf} Aristides hier nach der Aussonderung einer
ganzen Gruppe von Asklepios-Verehrern die Zusicherung gegeben wird, der ,Ein-
zige® zu sein, noch eine deutliche Zuspitzung im Sinne eines ins Extreme getrie-
benen Heilsindividualismus erfahrt.

877 Siehe oben, S. 209-212.






7 Conclusio

In der vorliegenden Studie wurde anhand von diachronen Betrachtungen und
Einzelinterpretationen der Versuch unternommen, das Phdnomen des Traumes in
der Antike sowohl anhand von literarischen Texten als auch mit Blick auf
einschlagige Passagen aus dem philosophischen und oneirokritischen Schrifttum in
seinem ganzen Facettenreichtum zu beleuchten. Den Dreh- und Angelpunkt unserer
Untersuchungen bildeten dabei die Hieroi Logoi des Aelius Aristides. Es war uns
darum zu tun, diese oft allzu isoliert behandelten Aufzeichnungen, in denen der
mysische Redner Aristides seine nicht nur in den Tempeln der Heilgottheiten Askle-
pios und Sarapis, sondern auch im Zuge seiner ausgiebigen Reisen empfangenen
Traume festhdlt, aus ihrem historischen Kontext heraus zu verstehen. Das Aus-
schreiten des ndaheren sowie weiteren Umfelds der Hieroi Logoi diente dabei zu-
gleich dem Auffinden heuristischer Kriterien fiir eine angemessene Interpretation
dieses Werkes und der in ihm enthaltenen Traumerzdahlungen, deren Sinn, wie wir
meinen, aus dem Blickwinkel der Psychoanalyse oder anderer moderner Traum-
theorien nur sehr begrenzt erschlossen werden kann.?” Uns ging es dagegen darum,
die untersuchten Traumerzdhlungen aus den Hieroi Logoi zunédchst einmal in einen
kultur- und ideengeschichtlichen Zusammenhang zu stellen, um uns ihnen dann
aus einer zwar bedeutend erweiterten, aber doch im Umfeld des zeitgendssischen
Bildungshintergrundes verbleibenden Perspektive um so intensiver zuwenden zu
konnen.
Der erste Hauptteil, in dem wir uns dem Phdnomen der Traummantik sowie der
Frage nach prophetischen Traumen widmeten, hat sein telos in einigen wichtigen
Passagen der Hieroi Logoi, und zwar
a) einer ganzen Reihe von Traumerzdhlungen, insbesondere des zweiten und
vierten Logos, die allesamt die Uberwindung eines vom Schicksal verhdngten
Todes mit Hilfe von gottlicher Intervention zum Gegenstand haben,

b) der Philumene-Episode aus dem fiinften Logos, einem Beispiel fiir Traummantik
im Vollzug.

879 Fiir einen mehr oder weniger psychoanalytisch gepragten Ansatz im Umgang mit den Hieroi
Logoi s. Cox MILLER 1994, 184-204 sowie DODDS 1965 und GUIDORIZZI 2013, 185-200, die Asklepios
beide (S. 39-45 bzw. S. 188) als eine Art Vaterfigur auffassen; fiir eine Gegeniiberstellung von
antiken Texten um Traum und Traumdeutung und den Erkenntnissen moderner Traumforschung s.
MEIER 1949 und WALDE 2001 A, dort bes. die Aristides gewidmeten Seiten 52-87, wobei hier noch-
mals hervorzuheben ist (vgl. bereits oben S. 2, Anm. 3), daf3 die Autorin erste Schritte in Richtung
auf eine Anwendung gidngiger Methoden der Traumhermeneutik aus der Zeit des Aristides auf die in
den Hieroi Logoi enthaltenen Traumschilderungen unternimmt.
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Ein diachronisch angelegter Gang durch eine reiche Anzahl von Lebensdauerpro-
phezeiungen in Trdumen, als deren stets gleich bleibendes Schema sich die Abfolge
von Ankiindigung und unvermeidlich eintretender Erfiillung abzeichnete, diente
uns als Folie, auf der das geradezu revolutiondre Konzept der mdglichen
Uberwindung eines vom Schicksal verhdngten Todes durch géttliche Intervention,
wie es die unter a) genannten Traumerzihlungen kennzeichnet, um so deutlichere
Konturen gewann: Besprochen wurden zundchst einige Visionen des zweiten Logos,
unter ihnen die in Gestalt eines Doppeltraums gleich zweimal wiedergegebene
Moironomos-Vision (HL II, 30-33), in der Asklepios einerseits als Loszuteiler
auftritt, andererseits jedoch als der Gott, der den Lebenslosen des Aristides schon
oft eine Wendung gegeben hat; ferner die Episode von der Erkrankung des Aristides
an einer auch als ,Pest des Antonin‘ bekannten Pockenepidemie und seiner wunder-
samen Heilung durch das Einwirken der Gottin Athene (HL II, 38-44).5%°

Die Vorstellung der Fiirsorge eines unsterblichen Patrons fiir seinen sterblichen
Schiitzling, die wir an diesen beiden Beispielen beobachten konnten,®*! begegnete
uns in noch intensiverer Form in einigen Traumschilderungen des vierten Logos, in
deren Zentrum die Ophiouchos-Vision (HL IV, 35-56) steht. Das letzte Bild dieser
Traumerzahlung, in dem Aristides unmittelbar unter dem in der Gestalt des Schlan-
genhalters, eben des Ophiouchos, verstirnten Asklepios zu stehen kommt, deuteten
wir als emblematischen Ausdruck eines Gott-Mensch-Patronageverhiltnisses, was
besonders auch deshalb nahe lag, weil der im Traum auftretende Begleiter des
Aristides ihm den Gott als denjenigen vorstellt, der zu ihm auf eine dhnliche Weise
stehe wie die Weltseele zum Kosmos. Der Name dieses Begleiters, Pyrallianos, der
auf die unter dem Namen pyrallis bekannte Feuerfliege zuriickgeht — ein Insekt, von
dem Plinius behauptet, dafy es aus dem Feuer entsteht, gab zu der Vermutung
Anlaf, daf3 die Ophiouchos-Vision den Verlauf eines Initiations-Rituals wiedergibt,
innerhalb dessen Aristides der tutela des Asklepios unterstellt wird.®®* Den im
Folgetraum (HL IV, 57) erwdhnten Vergleich zwischen Platos Tatigkeit als Ratgeber
des Dionys von Sizilien mit der in ihrem Wert deutlich niedriger zu veranschla-
genden zeitweiligen Mentorschaft des Schreibers und Rhetoriklehrers Caninius
Celer am Hofe des Kaisers Marc Aurel konnten wir als Bild fiir einen Wechsel des
gottlichen Aufsehers iiber das Leben des Aristides deuten. Dazu fiigten sich die im
gleichen Traum getane Erwdhnung des Gottes Hermes als desjenigen, der die Geburt
unseres Autors urspriinglich erloste, sowie die Bemerkungen eines Folgetraums, in

880 Fiir eine ausfiihrliche Interpretation der Moironomos-Vision, s. oben, S. 37-42; zur Pocken-
erkrankungsepisode vgl. neben den Seiten 42-44 auch die Seiten 197-206.

881 Vgl. dazu auch BOULANGER 1968, 195 (iiber Aristides und die Religiositdt der Hieroi Logoi):
,~Pour lui en effet la mpdvola n’est autre chose que I'activité tutélaire de la divinité s’exercant dans
chaque cas particulier.”

882 Zur Ophiouchos-Vision s. oben, S. 44-48.
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dem Aristides im Hinblick auf seine Geburtsstunde zunédchst erfahrt, Jupiter habe
damals kulminiert, dann aber ein ausfiihrliches Horoskop mit einer deutlich ab-
weichenden Stellung desselben Planeten zu empfangen scheint. Im Rahmen eines
Ausblicks auf die Relevanz astrologischer Fragestellungen im Neuplatonismus
wurde ein Blick auf die Abhandlung riepi To €@’ nuiv des Porphyrios geworfen, wo
der Gedanke des Erlosens, der ja bereits im platonischen Er-Mythos begegnet, mit
der Wahl einer bestimmten Gestirnskonstellation, mol& 8140e01g TOV oXNUATIONDV,
in Verbindung gebracht wird, welche die Seele kurz vor ihrem Eintritt ins Werden
trifft. Hinsichtlich der als Folge dieser Wahl die tutela iiber die fragliche Einzelseele
gewinnenden Gottheit konnten wir zwei verschiedene, méglicherweise aber auch
miteinander vereinbare Vorstellungen ausmachen:

a) Nach der Geheimlehre der Zodiakalpatrone, deren Urspriinge Herodot und seine
Nachfolger in Agypten, andere dagegen in Chaldida lokalisieren wollen, sind
den zwolf Tierkreiszeichen die zwolf olympischen Gotter iibergeordnet. Als die
,erlosende Gottheit’ eines Menschen gilt der gottliche Patron desjenigen Zo-
diums, welches zum Zeitpunkt von dessen Geburt auf seinen Kulminations-
punkt hin aufgeht.

b) Laut den in Iamblichs Traktat De mysteriis verschriftlichten Grundsitzen der
Theurgie ist der Vorsteher einer gegebenen Seele ihr personlicher Saipwv. Er,
von dem es heif3t, dafl ,,der Ausfluf der Sterne ihn zuteile“, werde von der Seele
vor ihrem Abstieg in das Werden zum Fiihrer gewdhlt und wache iiber sie von
der Stunde ihrer Einkorperung an als Erfiiller, &nonAnpwtng, ihres Lebens-
schicksals, doch fiihre er die Oberaufsicht nur so lange, bis die Seele mittels
priesterlicher Theurgie der Patronage eines Gottes unterstellt werde, der vom
Zeitpunkt dieser einschneidenden Verdnderung an ihre Geschicke lenke.%

Wahrend bei Iamblich die Moglichkeit eines Wechsels im Hinblick auf den Aufseher
iiber die eingekorperte Seele eines Menschen in aller Deutlichkeit beschrieben wird,
lief3en sich dhnliche Vorstellungen den Traumschilderungen der Hieroi Logoi ledig-
lich andeutungsweise entnehmen. Neben der Ophiouchos-Vision, in der Aristides
dem Sternbild des Asklepios in Gestalt des Schlangenhalters zugefiihrt wird, wur-
den auch einige unmittelbar vorher erzdhlten, ausdriicklich in Smyrna lokalisierten
Traume im Sinne eines Wechsels der gottlichen tutela gedeutet: Die Tatsache, dafd
Aristides in einem dieser Traume auf die Bemerkung hin, um Theodoros werde sich
die GoOttermutter kiimmern, eine Verbindungslinie von ihr zuriick zu Asklepios
zieht, von dem ihm der Name Theodoros urspriinglich zuteil geworden sei, liefy uns

883 Fiir Interpretationen der Vision von Platon als Mentor in HL VI, 57 und des daran
anschlieflenden ,astrologischen Traums‘, einschliefllich einer ausfiihrlichen Besprechung solcher
Gedanken wie denen von der Erlosung der menschlichen Seele und der iiber sie wachenden
gottlichen tutela s. oben, S. 48-60.



290 — Conclusio

an eine Sequenz von zwei initiatorischen Akten denken, im Zuge derer Aristides sein
neuer Name, das nach einem lateinischen Fachausdruck als signum bezeichnete
Symbol fiir den Ubertritt in eine neue Lebensphase, nacheinander von zwei Gott-
heiten verliehen wurde. Es zeigte sich also, daf3 die Ophiouchos-Vision und die in
ihrer unmittelbaren Umgebung geschilderten Traume einen realen Hintergrund im
Ritual haben.

Ahnliches gilt auch fiir die Philumene-Episode in Hieroi Logoi V, 18-25, dem
zweiten Hohe- und Fluchtpunkt unseres ersten Hauptteils. Der Besprechung der in
ihr enthaltenen Vision von der Schau des kranken Leibes der Philumene, eines
Paradebeispiels von ,Traummantik im Vollzug‘, wurden grundlegende Gedanken zu
prophetischen und wahrheitsverkiindenden Traumen bei Platon und Aristoteles be-
sprochen, wobei sich in unseren Bemiihungen nach einem besseren Verstandnis
des Leibesschau-Traumes insbesondere der Blick auf Platon als hilfreich erwies. Fiir
Platon gibt es, wie wir sahen, zwei Moglichkeiten des Vorstof3ens zur Wahrheit in
Traumen. Neben die in der Politeia erwdhnte Vorstellung von einem im verniinf-
tigen Seelenteil sich vollziehenden unmittelbaren Erkennen tritt im Timaios das fiir
unseren Zusammenhang besonders interessante Konzept von dem im Bereich des
émBupnTikov sich abspielenden unbewuften Empfang von Wahrem {iber bildhaft
verrdtselte Abspiegelungen der Gedanken in der Leber. Wenn Platon hier einem
Organ, das nach einer bereits bei Homer und den Tragikern fafbaren Tradition als
das vegetative Zentrum und der Sitz des Lebens, demnach also als das wichtigste
Element unter den Eingeweiden galt, eine so prominente Stellung im Rahmen von
traummantischen Vorgdangen anweist, so steht er damit, wie wir feststellen konnten,
auf dem Boden der zu mantischen Zwecken praktizierten Eingeweideschau, bei der
es gerade die Leber war, von der man glaubte, sie werde im Moment ihrer Beschau
zur Tragerin gottlich oder seelisch gewirkter Zeichen. Diese mantische Praxis, die
wir ferner auch durch die Bronzeleber von Piacenza sowie Hinweise auf Menschen-
opfer zu divinatorischen Zwecken in der Vita Apollonii des Philostrat und bei
Justinus Martyr bezeugt fanden, gab den Hintergrund ab, vor dem wir die in der
Philumene-Episode der Hieroi Logoi zentrale Vision von der Schau des Leibes der
Stiefnichte des Aristides, eben Philumenes, in HL V, 22-24 als Opferschau erkldaren
konnten. Die Tatsache, daf3 gleich zu Beginn dieser Vision der Maultiertreiber
Telesphoros erwdhnt wird, bestirkte uns in unserem Unterfangen, den Namen
Philumene als ,die Liebe zum Bleiben‘ jener zu interpretieren, die vor einem Akt der
Einweihung, sei es aus Angst, sei es aus Bequemlichkeit, zuriickscheuen, lief3 sich
doch von der Gestalt des Maultiertreibers eine Briicke schlagen zu Oknos, dem
unterweltlichen Mann mit Esel, einer lebendigen Verkoérperung des sprichwort-
lichen Zdgerns vor der Weihe. Hinsichtlich der auf den Leib der Philumene sich be-
ziehenden Beobachtungen, die Aristides zundchst von Telesphoros aufgrund von,
wie es heif3t, ,,versiegelten oder auch nicht versiegelten* Schriftstiicken vorgetragen
werden, fiel uns auf, wie das zunédchst blofd akustisch Vernommene sich im
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Fortgang des Traumes mit einem Mal in eine unmittelbare Schau verwandelt; und
wir konnten das Gehorte und Geschaute mit einem Hinweis auf die im Bereich der
Mantik etablierten Verkniipfungen zwischen den Leibesregionen und den verschie-
denen loci der Eingeweide einerseits und den Himmelsregionen andererseits als
eine Einweihung in bestimmte, das Leben und die Gesundheit des Aristides ent-
scheidend beeinflussende astrologische Gegebenheiten erkldaren. Hilfreich war
dabei ein Seitenblick auf zwei in der Mithras- bzw. Pschai-Aion-Liturgie, sowie in der
Leidener Weltschopfung beschriebenen priesterlichen Einweihungsrituale aus dem
Umfeld der Kulte um Aion bzw. Sarapis: Hier wie dort erhidlt der Kandidat eine neue
Geburtskonstellation, wobei laut dem im Leidener Papyrus beschriebenen Verlauf
der Weihezeremonie diesem Gipfelpunkt ein Orakel vorausgeht, in welchem dem
Initianden als Erklarung fiir seine perstnlichen Schwachen und gesundheitlichen
Schwierigkeiten seine Geburtskonstellation in einer Weise, die an das in den Hieroi
Logoi geschilderte Aufzeigen der verschiedenen Leibesregionen der Philumene erin-
nert, in allen Einzelheiten auseinandergesetzt wird. Wenn also der Sinn des in der
Leidener Weltschépfung beschriebenen Zeremoniells darin besteht, die ungiinstigen
astralen Einfliisse der urspriinglichen Nativitdat des Initianden zu orten und sie im
Rahmen einer rituellen Neugeburt unter einer neuen Gestirnskonstellation gleich-
sam zu heilen, so konnten wir einen ahnlichen Verlauf auch fiir die Philumene-
Vision des Aristides konstatieren, in der ja gerade jenen Hohlrdumen im Leib des
Madchens, die unserm Autor zundchst als Ursprung fiir seine ,Schwerfalligkeiten
und Dysfunktionen‘ vorgefiihrt werden, am Ende der Leibesschau die Symbole
seiner Rettung einbeschrieben sind. Konnten die Ahnlichkeiten der Philumene-
Vision mit der aus Alexandrien stammenden Priesterweihe des Leidener Papyrus als
Hinweis auf agyptische Einfliisse verbucht werden, so wiesen textimmanente
Details in die gleiche Richtung: Von besonderer Bedeutung war hier ein im ersten
Logos erwahnter Traum hinsichtlich des Apollon-Heiligtums auf dem Berge Milyas —
jenem Berg also, an dessen Fuf3 Aristides auch die Philumene-Vision empfangen
haben will: Diese Ortlichkeit sei ihm, so der Autor, im Traum wie das dgyptische
Elephantine vorgekommen, wahrend der Priester des Heiligtums ihm die Ziige des
Isis-Priesters von Smyrna zu tragen schien. Von diesen Bemerkungen ausgehend
unternahmen wir den Versuch, den in einer Traumerzdhlung unmittelbar vor der
Philumene-Vision erwdhnten rétselhaften (Er)-Losergott (Autrp), von dem es heifit,
er konne vielleicht sogar etwas ,,ein fiir allemal”, xafdno&, 16sen, in dgyptischer
Religiositit zu verorten. Dem Hinweis auf Elephantine nachgehend, stieflen wir auf
den in Syene (dem heutigen Aswan) auf Elephantine verehrten Schopfergott und
Herrn der Nilschwelle Khnum, der in Agypten in Gestalt einer Schlange mit Strahlen
aussendendem Lowenkopf auch unter dem Namen Chnoubis/Chnoumis bekannt
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war, zuweilen unter der vox magica Apmovkvov@l, einer Mischung aus ,Harpokrates*
und ,Chnoubis‘, angerufen und als solcher wiederum mit Agathodaimon, dem Herrn
iiber das Schicksal, identifiziert wurde.®®* Die Erwdhnung des Isis-Priesters von
Smyrna fiihrte uns zum Isis/Sarapis-Kult, und die bereits mit Khnum in Verbindung
gebrachte Uberlegenheit iiber das Schicksal konnten wir als ein Charakteristikum
auch des Sarapis ausmachen. In der Leidener Weltschopfung, die ja — wie wir ge-
sehen haben - die Wiedergeburt eines Initianden unter einer neuen Gestirnskon-
stellation zum Gegenstand hat — erscheint Sarapis einmal als pepiotr|g (Zuteiler),
und es zeigte sich, da diese Bezeichnung geradezu eine Ubersetzung des dgypti-
schen Gotternamens Pschai ins Griechische ist. Dieser zweite Hauptgott von
Alexandrien, der in seiner Eigenschaft als Zuteiler eines guten Schicksals auch
AyoB0¢ Acipwv hieB, findet sich, wie wir sahen, auf einigen delischen Reliefs in
Form einer bartigen Schlange abgebildet — eine Darstellungsform, die seit dem
vierten Jh. v. Chr. immer hiufiger auch fiir Sarapis in Anspruch genommen wurde.®®
Als ein gemeinsamer Zug der Gottheiten Khnum, Pschai und Sarapis erwies sich
neben ihrer Schicksalsiiberlegenheit auch ihr sonnenhafter Charakter. Vor dem
Hintergrund des von uns aufgezeigten Rahmens dgyptischer Religiositdt konnte die
in der Philumene-Vision geschilderte Leibesschau mit ihren Implikationen vom
Aufzeigen und Heilen ungiinstiger astraler Einfliisse als ein traumhaft verschleiertes
Einweihungsritual erklart und zugleich im Kult eines dgyptisch beeinflufiten Zu-
teiler-Gottes, am ehesten wohl des Sarapis in Smyrna (siehe den Hinweis auf den
dortigen Isis-Priester!), verortet werden.®¢

Ebenso wie die Ophiouchos-Vision erwies sich uns also auch der Leibesschau-
Traum als ein eminent religioses Textstiick, das seinen Hintergrund im Ritual hat.
Die beiden Traumvisionen wurden uns damit zu Exemplifizierungen einer Beobach-
tung, die wir ausgehend von einem geradezu programmatischen Traumbericht in
HL 1, 16 anstellen konnten: Bei den in den Heiligen Berichten wiedergegebenen
Traumerzdhlungen handelt es sich nicht um blofie Adyol, vielmehr stehen hinter
ihnen entsprechende €pya, kultische Handlungen bzw. Rituale,®’” was diese Schrift
zu einem einzigartigen Dokument einer in Traume gekleideten Schilderung initia-
torischer Erfahrungen werden 14f3t.

Im folgenden kam es uns in einem diachronisch angelegten Kapitel darauf an,
die Beschiftigung des Aristides mit seinen Trdumen in einen weiteren Zusammen-
hang zu stellen, indem wir uns in einem historischen Durchgang vor Augen fiihrten,
wie Autoren von Pindar bis Synesios von Kyrene den eigentlichen Vorgang des Em-
pfangens von prophetischen oder auch Wahr-Trdumen sowie die mit ihm verbunde-

884 Siehe oben, S. 87.

885 Ibidem.

886 Fiir eine ausfiihrliche Interpretation der gesamten Philumene-Episode s. oben, S. 65-92.
887 Siehe oben, S. 186-188.
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nen Begleitumstdnde beschrieben haben. Als Konstante einer Gruppe von Texten
erwies sich dabei die Vorstellung einer mehr oder weniger wortlich verstandenen
Abldsung der Seele bzw. des ihr angehdrenden verniinftigen Teiles aus den Fesseln
der Korperlichkeit als Voraussetzung fiir den Empfang prophetischer Durchblicke.
Ob nun die aus den Schadelhélften des Timarch entweichende Seele im gleichnami-
gen Mythos in Plutarchs De genio, der aufsteigende Verstand (voig avaywprioag) in
den beiden philonischen Abhandlungen De migratione Abrahami und De legibus
specialibus, oder auch das in Schwebestellung (uetéwpov) erhobene Puykov
nivedpa in der Traumschrift des Synesios; immer ist es ein sich nach oben schwin-
gender menschlicher Wesenskern, der traummantisch affiziert wird. In diese Reihe
konnten wir eine Bemerkung aus dem Panathenaikos des Aristides hineinstellen, in
welcher der Zustand froher Beschwingtheit, in den die Seele eines Reisenden gerit,
wenn er in den Hafen von Athen einlduft, mit dem Schwe-bezustand der Seele beim
Durchlaufen einer praliminarischen Weihe verglichen wird. Dabei bewerteten wir
die Tatsache, daf3 Aristides hier ein Element, das wir anhand unserer sonstigen
Zeugnisse als typisch fiir den Ablauf traummantischer Prozesse herausarbeiten
konnten, als Begleitumstand einer Mysterienweihe auffiihrt, als eine Bestarkung
unseres natiirlich auch auf andere Gegebenheiten, insbesondere den in den Hieroi
Logoi stellenweise geballt auftretenden Gebrauch von Mysterienterminologie, sich
stiitzenden Versuchs, die meisten der in diesem Werk zu findenden Traumerzih-
lungen als bildhaft verschleierte Beschreibungen von Einweihungsritualen zu inter-
pretieren.

Konnten wir also das Leichte, Schwebende, das Sich-Ldsen aus den Fesseln des
Korperlichen als ein Element herausarbeiten, das in samtlichen von uns herange-
zogenen Textstellen gleichermafien begegnet, so war uns die hierin enthaltene
Vorstellung einer Anndherung des edelsten Teiles im Menschen an die gottliche
Sphédre Anlafl fiir einige gesonderte Betrachtungen zum Phdnomen der traum-
mantischen beziehungsweise prophetischen Ekstase als einem Zustand, in dem eine
solche Anndherung die Ziige einer regelrechten Gottergriffenheit annimmt. Die
Vorstellung von der menschlichen Seele als einem offenen Kraftfeld, in welchem
das Gottliche voriibergehend Einzug halten kann, interessierte uns nicht nur in
ihrer urspriinglichen Verankerung im Bereich des Religiosen, sondern auch in ihrer
Ubertragung auf den Bereich des Poetologischen, wo sie in Gestalt des Gedankens
vom gottlich inspirierten Autor in zahllosen Werken der Dichtung und Prosa begeg-
net, nicht zuletzt aber auch gerade in Schriften zu Traum und Traumdeutung,
namentlich in den Hieroi Logoi des Aristides, eine beherrschende Rolle spielt. Unse-
re Beobachtungen nahmen ihren Anfang mit Philo von Alexandriens Abhandlung
Quis rerum divinarum heres? Der Autor beschreibt hier die Ekstase, welche Abraham
beim Empfang der gottlichen Weissagungen {iber seine Nachkommenschaft befiel,
als ,gottliche Inbesitznahme und Wahn®, &vbeog katokwyr Te kal pavia, und
zugleich als ein Erfiilltsein von gottlicher Einsicht, vor der die menschliche gédnzlich
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weichen muf3.®® Die hier artikulierte Spielart ekstatischen Weissagens konnten wir
einerseits urbildlich in der Beia pavia des platonischen Phaidros sowie in der
Vorstellung des inspirierten Dichtens aus dem Ion verorten, andererseits in dem
gegen Ende des 2. Jh. n. Chr. aufkommenden Montanismus weiterverfolgen. Die
unter den Anhdngern dieser Bewegung geltende Anschauung, daf} ihre Propheten
und insbesondere Prophetinnen nichts anderes als Instrumente seien, durch deren
Mund sich die Stimme des HI. Geistes selbst vernehmen lasse, fanden wir geradezu
programmatisch in einem dictum des Montanus, ihres Anfiihrers und Griinders
selbst, formuliert: ,,Siehe, der Mensch ist wie eine Lyra, und ich fliege {iber ihn hin
wie ein Plektron.“®® Diese von Vertretern der zeitgenGssischen Grof3kirche heftig
kritisierte Vorstellung eines ekstatischen Weissagens unter fremder Fiihrung trafen
wir, mutatis mutandis, auch bei Aristides an, der ja sein Erzdhlen als ein ,,Sagen der
Haupttatsachen, so wie der Gott es fithrt und die Anstof3e gibt“, charakterisiert und
sich damit zugleich zu einem biegsamen Instrument in den H&nden seines
Heilgottes Asklepios stilisiert.® Noch iibertroffen wird er von dem in Sachen
Traumaufzeichnungen ausdriicklich auf ihn sich berufenden Synesios, der — wie wir
sahen — vorgibt, sein Traktat De insomniis unter Diktat geschrieben zu haben. Die
beiden Autoren gemeinsame Auffassung vom Traum als einem Medium, in dem sich
literarische Anregungen manifestieren kénnen, wurde im Rahmen von Betrach-
tungen zum inspirationsbetonten Erzdhlstil von Schriften zu Traum und Traum-
deutung durch einschlédgige Stellen sowohl aus den Hieroi Logoi als auch aus De
insomniis exemplifiziert. Dabei zeigte sich, daf3 Aristides, indem er bald Teile eines
ihm angeblich im Traum eingegebenen Prologs zitiert, bald ein vom Gott selbst —
ebenfalls im Traum - diktiertes Distichon erwadhnt, gewissermafien das historische
Vorbild abgibt fiir die Empfehlung des Synesios, die eigenen Trdume als Lehr-
meister eines originellen Schreibstils zu verwenden. Entsprechende Folgen ergeben
sich fiir den Leser der Hieroi Logoi bei der Beurteilung des in dieser Schrift verwen-
deten Erzdhlstils: Wir versuchten zu zeigen, dafi der hier vorliegende, den Erwar-
tungen des konventionellen Geschmacks stellenweise ganz zuwiderlaufende und
von den Interpreten als sprunghaft, nachldssig und wirr, als assoziativ und zugleich
anachronistisch Kkritisierte Schreibstil den Versuch darstellt, die verschlungenen
Wege des Traumes sowie die fiir ihn typischen Verschiebungen und Spriinge

888 Vgl. dazu ausfiihrlicher oben, S. 100-104. Siehe dazu auch die in her. 259 zu findenen, auf
S. 102 zitierten Bemerkungen zum Propheten als einem ,,widerhallenden Instrument Gottes®, der
freilich, laut Philo, zugleich ein Gebildeter und Weiser sein muf3.

889 Cf. Epiph. Adv. haer. 48, 4: i8ov 0 GvBpwrog woel AVpa kayw Epintapat woel MAfktpov. Vgl.
dazu oben, S. 117.

890 Zur Vorstellung des ekstatischen Weissagens bei den Montanisten und zur Kritik an ihr seitens
der Grof3kirche s. o., S. 113-115. Zum erzdhlerischen Prinzip des Aristides in HL II, 4, xe@dAaia
Aéyew, [...], 6nwg av Bedg Gy Te kal ki, s. oben, S. 235-237.
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moglichst getreu wiederzugeben. Dabei gingen wir zunichst intertextuell vor,
indem wir einige Beobachtungen des Synesios zu den am hdufigsten auftretenden
Besonderheiten im Ablauf von Traumen anhand von einschldgigen Traumer-
zdhlungen des Aristides exemplifizierten, darunter solche Phdnomene wie der
Eindruck des Aufstehens, wihrend man schléft, das im Traum verbleibende An-
stellen von Uberlegungen zu einem Traum, oder auch die Verwechslung des im
Traum Geschauten mit realen Gegebenheiten und Ereignissen. Was Synesios in De
Insomniis 19.4 mit geradezu aphoristischer Pragnanz iiber das seiner Ansicht nach
hervorstechenste Merkmal von Traumen schreibt: ,,Nichts ist so typisch fiir Traume
wie die Aufhebung des ,Dazwischen’ und das anachronistische Vorgehen“,*! erwies
sich als eine mogliche Erklarung fiir die irritierende Aufhebung der Gesetze eines
chronologischen Fortschreitens, mit welcher der Leser der Hieroi Logoi sich konfron-
tiert sieht.® Als ein besonders anschauliches Beispiel fiir dieses Phinomen wurde
als Auftakt einer ganzen Reihe von textimmanenten Betrachtungen das Traumbild
der Leiter untersucht, welches nach Art eines Leitmotivs in jedem einzelnen Logos
auftritt, mit Ausnahme des sechsten, unvollstdndig erhaltenen. Dabei stellte sich
heraus, daf}, was zunadchst wie eine Aufstiegsmetaphorik anmutet — wird doch in
einer Traumerzdhlung des ersten Logos beschrieben, wie Aristides mit Hilfe der
beiden Kaiser Marc Aurel und Lucius Verus eine Leiter erklimmt —, letztlich einen
ganz anderen Verlauf nimmt als urspriinglich erwartet: Wahrend der dritte Logos
eine Sarapis-Vision mit Leitern aufwartet, die in die unter- und die oberirdische
Welt hineinragen - ein Bild, das der Vorstellung eines weiteren Aufsteigens
durchaus Vorschub leistet —, wird das Leitermotiv im vierten Logos auf ganz
paradoxe Weise auf einige Gerichtsverfahren zur Erlangung von Immunitat
angewendet, von denen Aristides in umgekehrt chronologischer Reihenfolge
berichtet. Hinzu kommt, dafl es in der groflen Athen-Vision des fiinften Logos
Aristides so scheint, als miisse er Leitern auf- und absteigen. Wir konnten diese
beiden letzten Ausgestaltungen des Leitermotivs auf folgende Weise interpretieren:
a) Das Auf und Ab steht fiir den Gedanken, daBl es ein Fortkommen ohne
Riickschlédge nicht geben kann, wie ja denn auch fiir die Hieroi Logoi als Ganzes
das Schwanken zwischen Depression und Euphorie, Krankheit und Wohlbe-
finden charakteristisch ist.
b) Das Paradoxale des Voran- und zugleich Zuriickschreitens ist ein bildlicher
Ausdruck der Uberzeugung unseres Autors, daf3 das gleichmifige Anwachsen

891 Cf. Syn. Insomn. 19.4: O08ev yap oUTwG Evurviwv @G T0 kA& aL Tobv péow Kal pry oLV xpovw
motfjoat.

892 Zur Exemplifizierung der Beobachtungen des Synesios zu den Eigentiimlichkeiten von
Traumen durch entsprechende Traumerzdhlungen aus den Hieroi Logoi s. oben, S. 242-246.
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seiner rednerischen Fahigkeiten ebenso wie seiner religiosen Einsichten gerade
in seiner Krankheit begriindet liege.?

Das Element des Paradoxen beschiftigte uns {iber die Besprechung des Leitermotivs
hinaus in einem gesonderten Exkurs, in dem wir dartun konnten, daf} Aristides es
nicht nur zur erzdhltechnischen Pointierung verwendet, indem er bspw. einen der
bedeutungsvollsten Trdume der Hieroi Logoi als etwas ,Nebensdchliches“ (mdp-
epyov) ankiindigt. Es erwies sich vielmehr auch als charakteristisch fiir das Wirken
des Asklepios, der — wie wir sahen — immer dann zu koérperlichen ebenso wie
rednerischen Aktivititen aufruft, wenn das Befinden unseres Autors diese am
wenigsten zuzulassen scheint, so dafi seine Fahigkeit, iiber die Grenzen des
Menschenmoglichen hinaus Kraft zu spenden, um so stirker hervortritt.

Die Tatsache, daf3 der Erzahlstil der Hieroi Logoi, wie es die Untersuchung des
Leitermotivs zeigte, die religiosen Erfahrungen ihres Autors gewissermafien abspie-
gelt, lief} sich ferner auch anhand von Beobachtungen zu der in diesem Werk
flichendeckend eingesetzten Wind- und Wassermetaphorik belegen: Ausdriicke,
die von starkem Wellengang und heftigen Winden handeln, werden in grofier Zahl
einerseits als Metaphern fiir das koérperliche Befinden unseres Autors, andererseits
zur Beschreibung von Seestiirmen verwendet. Wie wir sahen, liegt der Ubertragung
von Vorstellungen aus der Meeresbildlichkeit auf die somatischen Beschwerden des
Aristides die in platonisierender Philosophie gdngige Gleichsetzung von Meer und
Materie zugrunde. Bei der Interpretation der Seesturmschilderung in HL II, 65 stie-
en wir auf einige wortliche Reminiszenzen aus dem Weltumdrehungsmythos aus
Platons Politikos, wo die der Welt infolge von Gottverlassenheit drohende vollige
Auflésung im Bilde eines Eintauchens ,,in das grenzenlose Meer der Undhnlichkeit®,
€lg TOV Tiig &vopoldtnTog Gmepov Gvta mévrov, beschrieben wird, — ein Szenario,
das freilich durch das Wieder-Eingreifen des Welten-kuBepvritng im letzten Moment
verhindert wird.** Der Vorstellung des Bedrohlichen, die der Meeresmetaphorik in
den Hieroi Logoi anhaftet, konnte der Eindruck einer iiberschaubaren Begrenztheit
gegeniibergestellt werden, der im Zuge der Schilderungen von Flufbdadern in den
Wassern des Meles und Selinus hervorgerufen wird: Die trotz winterlicher Kélte
willig durchgefiihrten Bader werden dem Autor zum Quellgrund solcher Empfin-
dungen wie Leichtigkeit (kobgov) und Heiterkeit (e06vpia), die — wie wir zeigen
konnten — an das Hochgefiihl jener erinnern, die in einen Mysterienkult eingeweiht
wurden, wie denn ja auch bei Apuleius die Gottin Isis den Lebensweg des Lucius als

893 Cf. HL 1V, 26-27; vgl. dazu oben, S. 257, mit Anm. 805. Fiir ndhere Ausfiihrungen zum
Leitermotiv s. oben, S. 246-258.

894 Cf. Plat. Plt. 273 E. Zu den Reminiszenzen, welche die Seesturmschilderung in HL II, 65 mit
dem platonischen Weltumdrehungsmythos verkniipfen, vgl. oben, S. 262-263.
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einen Durchgang durch die Windstiirme der Fortuna beschreibt, seine Weihe dage-
gen mit dem Einlaufen in einen ruhigen Hafen vergleicht.®%

Die in den Hieroi Logoi zum Ausdruck kommende Religiositdt des Aristides, die
Beziehung zu seinem Heilgott Asklepios, fiir die wir im Rahmen der Betrachtungen
zu dem von unserm Autor verwendeten Erzdhlstil namentlich das Element des
Paradoxen als Charakteristikum herausarbeiten konnten, war in dieser Studie ein
stetiger Bezugspunkt, dem wir uns nicht nur auf textimmanenter, sondern auch auf
intertextueller sowie unmittelbar kultbezogener Ebene anzundhern versuchten. Im
Hinblick auf andere, dhnlich gelagerte Textzeugen interessierte uns besonders der
in der Literatur immer wieder begegnende Typus der Jenseitsvision, welche einem
fiktiven Gewdhrsmann, sei es im (Heil)-Schlaf, sei es im Zuge einer Nahtoder-
fahrung, gelegentlich der Begegnung mit einem Vertreter der goéttlichen Sphare
Hovog povw zuteil geworden sein soll.

Bei einer vergleichenden Betrachtung der Vision des pamphylischen Kriegers Er
in Platons Politeia, des auf ein Inkubationserlebnis in der H6hle des Trophonios
zuriickgehenden Berichtes des jungen Pythagoreers Timarch in Plutarchs Dialog De
genio Socratis sowie des Somnium Scipionis in Ciceros De re publica erwies sich der
plutarchische Text als der fiir unseren Zusammenhang ergiebigste. Die Ndhe zu
Aristides ist, wie wir sahen, allein schon dadurch gegeben, daf3 Theanor, einer der
Teilnehmer der den Dialog De genio Socratis bestreitenden Gesprachsrunde, dem
A6yog des Timarch das Attribut iepdg beigibt und dazu noch vorschldgt, man solle
ihn ,dem Gott als Weihgeschenk darbringen.“®*® In dieser Auferung wird nicht nur
der Titel Hieroi Logoi gleichsam prafiguriert, sie weist auch insofern auf Aristides
voraus, als der Bericht iiber die Inkubationserfahrungen des Timarch zu einem
Weihgeschenk erklart wird. Dieser Gedanke hat zwar seine Wurzeln zuallererst im
Kultus, war es doch unter den Besuchern von Heilgottheiligtiimern ein géngiger
Brauch, am Ende ihres Aufenthaltes dem jeweiligen Heros fiir seine im Traum
erfahrenen pharmazeutischen Anweisungen, ja manchmal sogar direkten
,chirurgischen‘ Ein-griffen, auf knapp gehaltenen Votivtafeln oder auch mit
ausfiihrlichen aretalogisch ausgeschmiickten Heilungsberichten in Buchform Dank
zu sagen.*” Dariiber hinaus erwies sich die Opferthematik aber auch als ein
zentraler Gedanke im Werk des Aristides: So schreibt er bspw. in den Heiligen
Berichten, Asklepios habe von ihm die Erstlinge seiner Stegreif- und Streitreden
gefordert, (wobei, wie uns auffiel, an dieser Stelle der zur Beschreibung dieser Art
von Opferhandlungen gebrduchliche terminus technicus &ndp&acBat fallt); er
stilisiert seine beiden an Zeus und an Sarapis gedichteten Hymnen zu Votivgaben

895 Fiir ausfiihrliche Bemerkungen zur Wassermetaphorik in den Hieroi Logoi, S. 261-265.

896 Cf. Plut. De gen. 593 A; vgl. dazu oben, S. 137.

897 Zu der Darbringung von Votiven sowie dem Verfassen von aretalogisch preisenden Berichten
im Kult von Heil- und Inkubationsgottheiten s. oben, S. 138; 231-233.
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als Dank fiir die Rettung aus Seenot und geht in seiner Schrift Ilpog MAdTwva vrEP
pnropiijc sogar so weit, den Votiv-Gedanken auf einen &tiologischen Mythos
zuriickzufiihren, nach welcher am An-fang einer immer sich fortsetzenden Reihe
von literarischen Opfern zu Ehren der Gotter die von Zeus selbst veranlafite, {iber
den Gott Hermes als Mittler vollfiihrte Uberbringung der Redekunst an den
Menschen gestanden habe.?%®

Doch ist es nicht nur der Votiv-Gedanke, der das Werk des Aristides mit dem
Timarch-Mythos in Plutarchs De genio verbindet. Vielmehr konnten wir zeigen, daf}
die Vision des Timarch auch ihrem Inhalt nach mit einigen Traumschilderungen der
Hieroi Logoi in eine Reihe zu stellen ist. So begegnete uns hinsichtlich des Schick-
sals der noch oder wieder korperfreien menschlichen Seele die Vorstellung, daf}
zum Zeitpunkt ihres Eintritts in den Bereich des Werdens der im Zuge dieses Vor-
gangs in den Korper gleichsam eingekerkerte Teil zur &GAoyog Ppuyr| wird, wihrend
ihr geistiger Teil sich, so gut es geht, aus der Vermischung heraushilt und die Rolle
eines Aufsehers iibernimmt, dem der unverniinftige Seelenteil fortan entweder
gehorsam Folge leistet oder sich auf unbotmafiige Weise widersetzt. Nicht zuletzt
auch in Anbetracht der Tatsache, dafl dieser mit Nachdruck aufderhalb des
menschlichen Korpers lokalisierte Teil nicht, wie sonst iiblich, als voig, sondern als
Saipwv bezeichnet wird, erwiesen sich die plutarchischen Uberlegungen zur Einkor-
perung der Seele als ein weiterer Ausdruck des Gedankens der Erlosung eines
Menschen durch einen 8aipwv zur Stunde seiner Geburt,*® der ja, wie oben bereits
erwahnt, innerhalb der Hieroi Logoi neben dem Loszuteiler-Traum auch die
Ophiouchos-Vision sowie die um sie herum gruppierten Traumerzahlungen ent-
scheidend bestimmt, wobei freilich bei Aristides der neue Gedanke sich abzeichnet,
daf} mittels initiatorischer Riten die Unterstellung der Seele unter eine andere,
gottlichere tutela bewirkt werden kann.

Was nun die Begegnung mit einem Vertreter der géttlichen Sphare pévog poévw
angeht, fiir die ja der Timarch-Mythos nur eines unter vielen Beispielen abgibt, so
konnten wir sie als eine religiose Grundsituation beschreiben, die, vielfach variiert,
in literarischen Texten aller Art begegnet, ihre Wurzeln jedoch im Kultus hat. So
begegneten wir ihr bspw. innerhalb der Papyri Magicae Graecae als Rahmenbe-
dingung fiir sog. cvotdoelg, will sagen: Zusammenkiinfte magischen Charakters, in
denen ein Mensch auf seine Fragen hin Belehrung durch ein (halb)-gottliches
Gegendiiber erfdhrt. Auf eine dhnliche Vorstellung trafen wir im Prolog zu dem aus
dem 1. Jh. n.Chr. stammenden Traktat De virtutibus herbarum, wo der Autor
Thessalos von Tralles seine Kenntnisse der astrologischen Botanik auf eine

898 Zur Vorstellung von ,Literatur als Opfer‘ sowie dem Verfassen von Literatur gemafl einem
gottlichen Auftrag s. oben, S. 230-231.

899 Zu der Seelenvorstellung des Timarch-Mythos s. oben, S. 39-40, sowie ausfiihrlicher oben,
S. 148-149; 154-156.
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Begegnung mit Asklepios povog povw in dessen Heiligtum in Diospolis zuriick-
fiihrt.>%°

Es waren nun gerade diese kultisch verankerten Befragungen eines Gottes im
Rahmen einer p6vog-mpog-povov-Situation, in deren Kontext wir eine ganze Reihe
von Traumerzdhlungen der Hieroi Logoi hineinstellen konnten, die allesamt den
vertraulichen Umgang des Autors mit seinem Heilgott zum Gegenstand haben: In
HL 1, 17 kommt es Aristides im Traum so vor, als verschmolzen die Ziige einer ihn
selbst darstellenden Statue mit denen des Gottes — eine Bildlichkeit, die wir mit
einem gut bezeugten Mysterienbrauch in Verbindung setzen konnten, demgemaf}
der Initiand am Ende eines Vergottungsmysteriums selbst als Go6tterstandbild dar-
gestellt wurde. Weiterhin apostrophiert Aristides in HL IV, 52 den Gott mit der
Kultakklamation STlg (Einziger), worauf Asklepios erwidert: oV el — du bist (auch der
Einzige, den ich als meinen Liebling anerkenne). In einem hieran sich anschlie-
Benden Abschnitt beschreibt Aristides das Charakteristische solcher Gott-Mensch-
Begegnungen wie der von ihm erlebten als eine Vereinigung mit Gott, der ein Sich-
Fortbewegen aus dem Zustand des Gewohnlichen voraufgegangen sein mufl. Wir
konnten diese Bemerkung zur Zweistufigkeit der Anndherung an das Gottliche, die
innerhalb der Rede Ilepi Toi mapapOéyuarog in dhnlicher Form und mit dem aus-
driicklichen Zusatz, es handle sich hierbei um einen iepog Adyog, noch einmal
begegnet, in eine Tradition des im Kultus verankerten religiésen Sprechens hinein-
stellen, die bereits bei Numenios von Apamea greifbar ist, wenn es einmal bei ihm
heifdt, jemand miisse ,,allein Umgang mit dem alleinig Guten halten, nachdem er
sich weit vom Sinnlichen entfernt habe.“*!

Die Abbildung der bei Aristides vorliegenden Religiositidt auf dem Hintergrund
verschiedener sowohl unmittelbar Kult-gebundener als auch literarisierter povog-
TPOG-povov-Situationen verhalf uns dazu, die Beziehung des Autors zu seinem
Heilgott als eine offenbar kultisch verankerte, an Identifikationsmystik grenzende
Form des Heilsindividualismus zu beschreiben, in welchem ein fiirsorglicher und
zugleich belehrender Gott sich dem ihm in jeder Hinsicht ergebenen Schiitzling
wohlwollend zuneigt.

Die fiir die Religiositdat des Aristides charakteristische Vorstellung einer ver-
sohnlichen Gottesnihe kristallisierte sich uns um so stiarker heraus, als wir ihr den
ginzlich verschiedenen Grundtenor der Traumerzdhlungen aus den Dionysiaka des
Nonnos gewissermaflen als Kontrastfolie entgegensetzen konnten: Am Beispiel der
vorausschauenden Traume Semeles und Auras wurde deutlich, daf die Gott-
Mensch-Begegnungen bei Nonnos fast durchweg als zerstorerische, mit deutlich
misanthropischen Ziigen versehene Konfrontationen dargestellt werden. Sowohl

900 Vgl. dazu die Ausfiihrungen oben, S. 283-284.
901 Cf. Numenios, fr. 2 (des Places); fiir ndhere Ausfithrungen zu den Begegnungen des Aristides
mit seinem Heilgott Asklepios pévog pévw s. oben, S. 276-283.
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Semele als auch Aura treten uns als weitgehend passive Opfer dufderlicher Gewalt-
anwendung gegeniiber, die das ihnen bevorstehende Schicksal jeweils als etwas
Unabwendbares in omindsen Trdumen vorausschauen. Im Falle der Semele ist es
das Traumbild des zunichst von Friichten schwellenden, dann aber von einem Blitz
gespaltenen Baumes, das auf eine ganze Reihe von gewaltsamen Ereignissen, er-
zwungenes Beilager, Tod und friihzeitige Entbindung durch den Blitzschlag des
Zeus, vorausdeutet. Aura hingegen empfangt im Schatten eines Lorbeerbaumes, der
fiir ihre eigene Identitat als jungfraulicher Jagerin steht, einen ihr spateres Schicksal
vorwegnehmenden Traum, in dem sie sich selbst den Kécher des Eros tragen
sieht.?

Konnten wir Nonnos also im Hinblick auf die in den Dionysiaka zum Ausdruck
kommende religiose Grundauffassung als den genauen Gegenpol zu Aristides dar-
stellen, so erwies er sich doch auf einem anderen Gebiet als ein getreuer Nachfolger
des letzteren: auf dem der allegorischen Befrachtung seiner Traumschilderungen.
Zur Illustration besprachen wir einige Zeilen aus dem Traum des Aristaios, dem
Vater des Aktaion, aus dem V. Buch der Dionysiaka, wo der Autor einen Halbvers
aus der Odyssee herauslost und ihn auf raffinierte Weise mit einem urspriinglich
nicht vorhandenen Hintersinn befrachtet.

Der Aspekt der énikpu\ig, der allegorischen Verschliisselung von Traumen, ist
freilich, wie wir im Zuge unseres zweiten Hauptteils zeigen konnten, nicht nur in
den Traumschilderungen des Aristides und des Nonnos zu verzeichnen; er durch-
zieht die Geschichte der griechischsprachigen Traumtheorie (einmal ganz abge-
sehen von der dgyptischen, jiidischen und mesopotamischen Tradition, auf die wir
in dem uns gesetzten Rahmen nicht niher eingehen konnten) sowohl in den
zahlreichen Zeugnissen einer mit Antiphon dem Sophisten bis ins 5. Jh. v. Chr.
zuriickreichenden reich veradstelten Traumdeutungsliteratur als auch in einschla-
gigen traumtheoretischen AuBerungen. So heiflt es z.B. von den ,Trdumen der
Leber* in Platons Timaios, daf} sie grundsitzlich bildhaft verschliisselt seien und
daher der Auslegung durch professionelle Deuter bediirften; Aristoteles verwendet
in seinen traumtheoretischen Traktaten aus den Parva Naturalia das Bild einer
Wasseroberflache, welche je nach Intensitit der ihr eigenen Wellenbewegung
Spiegelbilder von unterschiedlicher Deutlichkeit bietet, zur Erklarung fiir das
Phdnomen, daf} Traumende je nach Heftigkeit der kdrpereigenen kivnolg mehr oder
weniger klare Traumbilder empfangen.®® Bei einem Blick auf Philos Traumtheorie
konnten wir feststellen, daf3 der jiidisch-alexandrinische Religionsphilosoph in
seiner Schrift De Somniis die platonische Lehre vom EinfluR der moralischen
Verfafitheit des Traumenden auf die Deutlichkeit der von ihm empfangenen

902 Zu den Episoden um Semele und Aura in Nonnos’ Dionysiaka s. oben, S. 267-276.
903 Cf. Plat. Ti. 72 B (vgl. dazu oben, S. 20); Arist. Div. Somn. 464 b 7-17 (vgl. dazu oben, S. 159—
160).
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Traumbilder zur Grundlage fiir seine Zuordnung von unterschiedlichen Traumtypen
zu den ihnen entsprechenden, mit Hilfe von biblischen Gestalten exemplifizierten
Charakteren nimmt. Als besonders wichtig fiir unseren Zusammenhang erwiesen
sich die von Philo auf einen zugleich géttlichen und menschlichen Ursprung
zuriickgefiihrten Traume der zweiten Klasse, denen er den Charakter des Asketen,
verkorpert in der Person des Erzvaters Jakob, zuordnet. Als Beispiel fiir diese
Traume, von denen es bei Philo heif3t, dafl ihre Bedeutung, die weder zufrie-
denstellend erklart noch génzlich im Dunkeln gelassen werde, fiir die ,Scharf-
sichtigen‘, Toig 6&0 kabopdv Suvapévolg, durchaus erkennbar sei, diente uns die
Vision des Jakob von der Himmelsleiter in Gen 28, 12, bot doch die Tatsache, daf
Philo diesen Text im ersten Buch zum Gegenstand von vier verschiedenen Aus-
legungen werden laf3t, eine hervorragende Gelegenheit zur Einfiihrung in die
alexandrinische Allegoristik, die, wie wir feststellen konnten, deutliche Parallelen
zur stoischen Homerallegorese aufweist, namentlich im Hinblick auf die hier wie
dort zur Anwendung kommenden Methoden der physikalisch-kosmologischen
sowie der ethisch-psychologischen Interpretation.”®

Der religionsphilosophisch verankerten Allegoristik Philos konnten wir, in der
historischen Entwicklung fortschreitend, den mehr bildungsbetonten Ansatz der
Zweiten Sophistik gegeniiberstellen: In ihrer Beschaftigung mit dem verrdtselnden
Potential von Trdumen geht es den Autoren dieser Bewegung vor allem darum,
Paideia nicht nur zu demonstrieren, sondern auch auf seiten ihrer Leser abzurufen.
Ein Blick auf die Oneirokritika des Artemidor von Daldis zeigte, wie dieser an der
breiten Masse von Angehorigen der gebildeten Mittelschicht orientierte Autor im
Zuge seiner Deutungsvorschldge fiir allegorische Traume auf Brauchtum, Mythos
und Literatur zuriickgreift und dabei einen Mindeststandard von diesbeziiglichen
Kenntnissen seitens seiner Leserschaft schlichtweg voraussetzt.®

Im Vergleich mit seinem zwar nicht unanspruchsvollen, aber doch durchweg im
Bereich des Populdrwissenschaftlichen verbleibenden Daldianer Zeitgenossen er-
wies sich Aristides als eine weitaus komplexere Gestalt: In seinen Hieroi Logoi
richtet sich der umfassend belesene und zugleich in den Angelegenheiten nicht nur
des Asklepios-, sondern auch des Sarapis-Kultes bestens versierte Literat an einen
elitiren Kreis von Lesern, von denen er einerseits erwartet, dafl sie das fiir die
Zweite Sophistik so typische Ideal des nemaidevpévog in einer Weise verkdrpern, die
es ihnen ermdglicht, auch noch entlegene literarische Anspielungen erkennen zu
konnen, die aber andererseits auch die Gelegenheit gehabt haben sollten, sich im
Zuge von personlich durchlaufenen religiosen Erfahrungen eine Scharfsicht von der
Art zu erwerben, wie sie Philo den 6£0 kaBop&v Suvapévolg zubilligt. Wir konnten

904 Zu Philos Traumtheorie sowie den von ihm gebotenen, auf dem Boden der alexandrinischen
Allegoristik stehenden Interpretationen des Traums von der Jakobsleiter s. oben, S. 160-168.
905 Zur Auslegungstechnik des Artemidor von Daldis vgl. oben, S. 168-177.
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feststellen, daf3 bereits der Titel Hieroi Logoi dem Leser nahelegt, den unter ihm
veroffentlichten Traumaufzeichnungen ein Potential mysteriéser Verschleierung
zuzugestehen, handelte es sich doch bei einem iepog Adyog um einen erklirenden
Kommentar, der wahrend der Einweihung in Mysterienkulte verlesen wurde und
der, wie es neben dem Derveni-Papyrus auch noch ein so spater kaiserzeitlicher
Autor wie Damascius bezeugt, in der Regel allegorisch verritselt war.*®® Wie wir in
einer Reihe von Einzelinterpretationen zeigen konnten, offenbart sich in dem fiir die
Hieroi Logoi typischen kodierenden Schreibstil ein hohes Maf3 an Vertrautheit mit
den Methoden nicht nur der namentlich auch in Pergamon, einem der bevorzugten
Aufenthaltsorte des Aristides, von Krates und seiner Schule gédngig praktizierten
Homerallegorese, sondern auch der alexandrinischen Allegoristik, die unser Autor
im Zuge seiner Agypten-Reise kennengelernt haben mag.

Als hervorragend geeignet zur Demonstration des allegorisierenden Stils der
Hieroi Logoi erwies ich das in dieser Schrift allgegenwirtige Odysseus-Motiv,
welches wir systematisch untersuchten. Dabei widmeten wir uns zundchst der
Pockenerkrankungsepisode im zweiten Logos, wo Aristides, wie wir zeigen konnten,
mit Hilfe eines ganzen Geflechts von expliziten Homerreminiszenzen sowie impli-
ziten Anspielungen den aufmerksamen Leser auf die Kalypso-Episode aus dem
fiinften Gesang der Odyssee verweist und dadurch einen fiir Allegorien typischen,
durchgingigen duplex sensus schafft. Bei Uberblendung der Oberfldchenerzihlung,
des Initialtextes, mit der untergelegten Episode, dem Praetext, wurde deutlich, dafl
Aristides entgegen Behauptungen aus der Sekundarliteratur, er habe Odysseus nur
als Redner zu seinem mythischen Vorgénger stilisiert, an dieser Stelle dem homeri-
schen Helden ganz offensichtlich eine paradigmatische Funktion auch im Bereich
des Moralischen zubilligt, konnten wir doch ausgehend von den Akzenten, die
Aristides in der Oberflachenerzahlung von seiner Errettung vom Tod durch Pocken-
erkrankung setzt, die untergelegte Kalypso-Episode im Sinne der ethischen Homer-
allegorese als ein Entkommen des vernunftbegabten Menschen (Odysseus) aus dem
Zustand einer todesdhnlichen Verstrickung in die eigenen Leidenschaften (Hohle
der Kalypso) mit Hilfe des Adyog (Hermes) deuten.””

Als ein Beispiel fiir die Schaffung eines allegorischen Nebensinns ausschlief3-
lich durch implizite Anspielungen analysierten wir die Traumerzdhlung in HL III, 15.
Der Name des Traumenden, Neritos, ist, wie gezeigt werden konnte, eine Anspie-
lung auf das in der beriihmten Selbstvorstellung des Odysseus erwdhnte gleich-
namige Gebirge in Ithaka. Der hierdurch ertffnete homerische Kontext ermutigte
uns dazu, den in der Traumerzdahlung selbst begegnenden Rat zur Ersetzung der
Knochen unseres Autors durch Sehnen mit Riickgriff auf die mit Numenios von
Apamea bereits im 2. Jh. n. Chr. greifbaren Methoden der mystisch-epoptischen

906 Zu den Charakteristika eines iepog Adyog s. oben, S. 182-183.
907 Vgl. die ausfiihrliche Interpretation der Pockenerkrankungsepisode oben, S. 197-206.
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Homerallegorese als eine verschleierte platonisierende Doktrin erkldren, nach der
solche Vorgdnge wie Selbstwandlung und Selbstkorrektur unabdingbare Voraus-
setzungen sind, um Einblicke in die noetische Welt gewinnen zu kénnen.”*

Dal der kodierende Schreibstil des Aristides neben seiner Ndhe zu den
traditionellen Auslegungsmustern der stoischen ebenso wie der platonisierenden
Homerallegorese auch als ein wichtiger Markstein in der Geschichte der alexan-
drinischen Allegoristik gelten kann, zeigten unsere Untersuchungen zu einer
Traumerzdhlung in HL III, 46-48, wo Aristides davon berichtet, wie ihm in einem
Zustand der Trauer um seinen verstorbenen Erzieher Zosimos im Traum der Gott
Sarapis erscheint, der ihm mit einem Skalpell ringsum das Gesicht beschneidet. Wie
in Vorwegnahme der von dem alexandrinischen Theologen Origenes verfochtenen
Lehre vom dreifachen Schriftsinn kann man die Traumerzdhlung auf drei verschie-
denen Ebenen lesen und verstehen: Wahrend der Literalsinn den Gedanken an
einen so brutalen Vorgang wie den der Ablésung der Gesichtshaut nahe legt, 1af3t
sich das auf den ersten Blick so absurd anmutende Traumgeschehen auf der
psychologischen Ebene, wie wir unter Hinzuziehung des Folgetraums, sowie eines
einschldgigen Passus bei Philo zeigen konnten, als Bild fiir ein Beschneiden des
Uberschusses an Trauer um einen Verstorbenen, im gegebenen Zusammenhang um
Zosimos, deuten. Auf einer dritten Ebene, die in der Lehre des Origenes der des
pneumatischen Schriftsinns entsprache, konnten wir ausgehend von der Tatsache,
daf3 die Sarapis-Priester sich in aller Regel einer Beschneidung unterziehen mufiten,
die Ubertragung dieses Vorgangs auf unseren Autor als ein ausdrucksstarkes Bild
zur Veranschaulichung des engen Verhiltnisses zwischen dem Gott und seinem
Erwihlten interpretieren.’®

Wenn wir nun abschlief}end unseren Blick noch einmal auf die Frage richten,
was unsere Untersuchungen fiir eine Neubewertung der Hieroi Logoi des Aristides
erbracht haben, so lafit sich zusammenfassend das folgende festhalten: Bei den
Hieroi Logoi handelt es sich um einen eminent religiosen Text, der einerseits die
Ziige einer literarisierten Variante des in Heilheroskulten so reichlich bezeugten
rituell dargebrachten Weihgeschenks trdagt, andererseits aber auch in eine litera-
rische Tradition einzureihen ist, ndmlich die der Schilderung von Jenseitsvisionen
aus dem Munde eines fiktiven Gewdhrsmannes, dem im Rahmen einer pévog-npog-
povov-Begegnung, die sich zuweilen auch — wie im Fall des Timarch-Mythos aus
Plutarchs De genio — in Form einer rituellen Inkubation abspielt, von einem (halb)-
gottlichen Gegeniiber Einblicke in die arcana des Kosmos und der menschlichen
Seele gewdhrt werden. Ein Charakteristikum der Hieroi Logoi, das in der Forschung
bisher weitgehend unbemerkt blieb, ist die mysteriése Verschleierung der in ihnen

908 Siehe dazu oben, S. 209-212.
909 Fiir detaillierte Betrachtungen zum Beschneidungstraum und seiner Stellung innerhalb der
Tradition der alexandrinischen Allegoristik s. oben, S. 212-216.
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wiedergegebenen Episoden und Traumschilderungen, hinter der sich eine zweite
Ebene verbirgt, die freilich nur fiir den Gebildeten und zugleich Scharfsichtigen
erkennbar ist. Einem Leser, der in der Lage ist, literarische Anspielungen zu ver-
stehen, und dariiber hinaus auch {iber einschlédgige religiose Erfahrungen, oder
doch zumindest iiber eine Empfanglichkeit auf diesem Gebiet verfiigt, entdeckt sich
wahrend der Lektiire der Hieroi Logoi Schritt fiir Schritt das der Oberflachener-
zahlung zugrunde Liegende; und dabei handelt es sich nicht nur um unmittelbar
religioses Gut, d. h. um Vorgénge rituell-kultischer Natur, sondern auch um philo-
sophisch-ethische Lehren, wie sie besonders in jenen Traumschilderungen zum
Tragen kommen, die mittels Signalworttechnik auf homerische Praetexte und
zugleich damit auf bekannte Auslegungsmuster der ethischen und philosophisch-
epoptischen Homerallegorese verweisen. Wer den Bilderreichtum der von Aristides
geschilderten Traume und die von ihm vorgenommenen kunstreichen Kodierungen
zum Anlaf} fiir eigene Deutungstitigkeit nimmt, wird somit zu einem Koakteur, ja
zum Initianden, der das Gelesene gleich einem Initiations-Itinerar abschreitet. Der
Autor seinerseits schliipft hierbei in die Rolle des Hierophanten, der seine Leser-
schaft durch die Hohen und Tiefen seiner eigenen Inkubationserfahrungen fiihrt
und sie, soweit sie seinem verrdtselnden Stil folgen kann, gleichsam ,einweiht*.
Indem Aristides den gewagten Versuch unternimmt, riickblickend seine religiésen
Erfahrungen niederzuschreiben - ein Unterfangen, das ihm, wie er zu Beginn des
zweiten Logos schreibt, zunichst als ,etwas Unmogliches®, &v Tt T@v dSuvdtwv,
erschien —,°° betritt er zugleich auch literarisches Neuland. Die in einer seiner
konventionellen Reden, der an einen anonymen Kritiker gerichteten apologetischen
Ansprache Iepi 100 napapOeyuarog, vorgetragene Auffassung, die Rhetorik sei
einer Mysterienreligion, der Redner dagegen einem Eingeweihten vergleichbar, den
das ,,Feuer vom Herd des Zeus“ beseele,” nimmt in den Hieroi Logoi die Ziige einer
fiir den Autor und seine Leser gleichermaflen herausfordernden Wirklichkeit an,
sind es doch reale, dem Kult des Asklepios, aber auch dem der Isis und des Sarapis
zugehorige religiose Riten und Zeremonien, die hier in der kunstreich verschlei-
ernden Form von Traumaufzeichnungen geschildert werden. Dabei spaltet der
durchweg eingehaltene duplex sensus die Leserschaft des Aristides in zwei Gruppen,
von denen die erste bei der Lektiire im Literalsinn und damit zugleich im Soma-
tischen der bisweilen abstoflend realistisch gehaltenen Krankheitsberichte befan-
gen bleibt, die zweite dagegen (bestehend — um Worte des Autors selbst zu
benutzen — aus den dkovetv Suvatoig)® die unter dem Initialtext verborgenen Kult-
Realien und philosophisch-ethischen Botschaften aufzuspiiren vermag und sich von

910 Cf. Arist. HL II, 1: xp6vou 8¢ ad mpogABovTog &v Tt TV &SUVATWY eivat £86Ket kal pvnpoveboat
xaoTa kol 81 AKpIBeiag eimelv- kpeiTTOV 0DV elval cLwmdy BAwG fi Aupr{vacdat TooovToIG EpYOLS.
911 Cf. Arist. ITepi T00 mapagpOeyparog (or. XXVIII Keil), 110; vgl. oben, S. 239.

912 Cf. Arist. ITepi 100 mapapBéyparog (or. XXVIII Keil), 113; vgl. oben, S. 184.



Conclusio =—— 305

ihnen auf den Weg zu einem tieferen Verstindnis nicht nur des Asklepios-Kultes,
sondern auch der Mysterien um Isis und Sarapis und des fiir sie typischen rituellen
Vollzugs von Tod und Wiedergeburt fiihren 1af3t.
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I. Sachen und Begriffe

Allegorese

- bei Philo, 163-68

Allegorie

- implikative, 201

— in der Literaturwissenschaft, 15

Allegoristik, alexandrinische, 187, 213, 216,
301, 302

Amplifikationsprozef3, 203

Askese, Asket, 162, 165, 167, 211

Astrologie, chalddische, 74

Aszendent, 84

Atelie, 279

Baum

— als Traumbild, 268-69, 300

- Verwandlung in einen, 269-70
Beschneidung, 214-15

— agyptischer Priester, 215

— ihre symbolische Bedeutung, 214
BewufBtseinsverzerrung, dionysische, 132, 271

clairvoyance, 29

Daimon

— Erlosung durch einen, 40, 52-53, 149, 289,
298

— Lenker menschlicher Geschicke, 40, 54

— sein Verhdltnis zu der ihm zugehdrigen Seele,
154-56

— seine externe Stellung im Timarch-Mythos,
40,148, 298

— vom Ausfluf} der Sterne zugeteilt, 54, 289

Dankesvotiv

— fiir die Rettung aus Lebensgefahr, 231

— gemaf einem Auftrag, 232-33

— in Erfiillung eines Geliibdes, 231

— zum Dank fiir Heilung, 297

Dankopfer

— fiir die Rettung aus Lebensgefahr, 229-30

das ,Ddamonische’

— eine Manifestation supranormaler Kraft, 24

— etwas auf3erhalb menschlicher
Verfiigungsgewalt Liegendes, 23

- seine Mittelstellung zwischen gottlicher und
menschlicher Sphére, 17

Dissimilation, Technik der, 196

Dodekatopos, 83

Edikt des Ptolemaios IV. Philopator, 80

Eigennamen

- symbolische Befrachtung von, 46, 66, 200,
250, 256, 275

Eingeweideschau, 20, 74, 82, 84-85, 290

— und Astrologie, 82, 291

Einweihung

— eines Sarapispriesters in der ,Leidener
Weltschopfung’, 84

Ekstase

— Traumekstase bei Tertullian, 122, 123

- Zustand der Offnung gegeniiber
Fremdeinfliissen, 127, 128

Ekstase, prophetische, 92, 293, 294

- bei Augustinus, 116

- bei Philo, 100-104

— bei Tertullian, 112, 113, 118

— ihre Ambivalenz, 118

— im Montanismus, 113, 114, 117

Ekstatiker, 26

Enkatoche, enkatochoi, 72, 75, 88, 178

Epoptik, 206

Erzahlstil der HL des Aelius Aristides, 4, 193-96,
235, 243-44, 294

Flu3b&dder in den HL, 264-65, 296

Geist, menschlicher

— entstanden aus himmlischem Feuer, 150, 152
Genethlialogie, 53

Gesetze der Chronologie

— Aufhebung der, 257, 295

Gewalt, dionysische, 268, 271, 276
Goldbléttchen, orphische, 69
Gott-Mensch-Begegnungen

— destruktive, 5, 268-76, 299

Hafen, Einlaufen in einen, 98, 297
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- nach turbulenter Seefahrt, 265

Heilsindividualismus, 198, 299

—in den HL, 276-85

Herrscherdivinisierung, 248

Hierophant, 184, 304

Hieros Logos

- ,Notizen der heiligen Nacht“, 282-83

- als Bestandteil von
Einweihungszeremoniellen, 182-83, 302

— ein als Weihgeschenk dargebrachter
Inkubationsbericht, 137-38, 185, 297

— und Geheimhaltung, 90, 183, 281

- Verrdtselung von Hieroi Logoi, 183, 302

Hochzeit

- und Tod, 171-74

Homerallegorese, 187, 302

— ethische, 203, 205

- philosophisch-epoptische, 206, 303

- stoische, 301

Horvermdgen, gesteigertes, 184, 185, 304

Initiations-Itinerar, 191, 304

Inkubation, 83, 89, 180, 303

— in der Hohle des Trophonios, 139-40

Inkubationsbericht, 90, 181, 233

- als Weihgeschenk, 137, 138

Inspiration, gottliche, 4, 234

— bei Zustdanden mantischer Ergriffenheit, 234—
35

— des Dichters, 101, 293

Intertextualitat, 297

Ironie, tragische, 271

Jagerin, jungfrauliche, 274
Jenseitsvisionen, 135-58, 303

Koakteur, 304
Kommunikationsfahigkeit, Mangel an, 221, 223
Kulturentstehung, Mythos von der, 230

Lebensdauerprophezeiungen, 29-64, 288

Lebenslose, Wahl der, 39, 41

Leber

— Bronzeleber von Piacenza, 83

- Reflektor von Traumbildern, 97-98

— Tragerin gottlich oder seelisch gewirkter
Zeichen, 20, 85, 290

Leiter, Traumbild der

—in den HL, 246-57, 295-96

— Leitervision des Jakob, 163, 165-68, 301
logos-ergon-Antithese

— ihre Modifizierung, 186-87

Lorbeer

— Gewdchs der Keuschheit, 274

— Scheltrede auf den, 273

Losung, Loser, losen, 61, 64, 66-74, 86, 291

Mantik

— ihre Aufteilung in naturalis und artificiosa
divinatio, 7-8

— ihre Mittelstellung zwischen gottlicher und
menschlicher Sphére, 17, 27

Meer

— Meeresbildlichkeit zur Beschreibung
korperlicher Befindlichkeiten, 261-62, 296

— und Materie, 261, 296

Melancholiker

— ihre Treffsicherheit, 21, 26

Metapher

— in der Literaturwissenschaft, 14-15

Mise en abyme, 90, 248

Mond

- als ,Wendemarke*, 147

- Sitz von irdischen Damonen, 146

monos-pros-monon-Begegnung, 145, 282, 283
85, 297, 298-99, 303

— magische, 284

Montanismus, 110-11, 294

Musenwagen, 236-37

Mysterien

- bildlichkeit, 81

— ihr Ausplaudern gegeniiber Uneingeweihten,
184

— mysterientypische Empfindungen der Freude,
265

- terminologie, 251, 293

Mystik

— christliche, 276

— ldentifikations-, 5, 277, 299

Nativitatsschema, 50, 54, 74, 83

Olive, Traumelement der wilden und edlen,
219-20, 221

Opfer

- zur Abwendung von Ubel, 133, 271

Opfer, literarische, 230-31, 233-34, 263, 298

- gemaf} einem Auftrag, 234



Opfertod, stellvertretender, 43-44, 66, 75, 199

Orakel

- als Mitteilungsform von Heilgottheiten, 9-10,
83

— des Trophonios von Lebadeia, 137, 138-40

Paradoxon

— das Paradoxe der von Asklepios gegebenen
Heilanweisungen, 258-60, 296

— das Paradoxe in den HL des Aelius Aristides,
34,194, 255, 258-60, 295, 296

Patronage, gottliche, 32, 55, 59, 288

pepaideumenos

- Ideal des, 2, 4, 185, 301

Pest des Antonin, 42, 197

Pfahlim Fleisch, 256

Poetik des Traumes, 4

Potential, allusives, 179

Praetext, allegorischer, 200, 202, 302

- sein Verhéltnis zum initialen Text, 203

Prodigien

— Unheil kiindende, 130, 133

Pronoia

— gottliche, 36, 37, 64, 135

- kaiserliche, 247

Prophetie

- verschiedene Arten von (bei Augustinus), 115—
17

Psychoanalyse, 287

Redekunst

- und Mantik, 189-90

— und Mysterium, 191, 238-40, 304
rite de passage, 275

Schau

— erschlichene Schau von Verbotenem, 220

- kosmologische, 142-44

Schicksal

— Durchbrechung des von ihm Verhdngten, 31—
64, 82, 203, 287

— Erfiillung des von ihm Verhdngten, 37, 43

- Uberlegenheit iiber das, 292

Schlaf

- des Adam, 111-13, 118-19

— des Kronos, 94-95

- und Tod, 93-94, 119-20

Schrecken

— eine mysterientypische Empfindung, 252
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Schreiben, allegorisierendes, 4,197, 302

- ausgehend von Homerzitaten, 217, 300

- Signalworttechnik, 4, 15, 220, 304

Schriftsinn, Lehre vom dreifachen, 187, 216

Schutzgottheiten, zodiakale, 154

Seele

— Himmelsreise der, 107, 114

— ihr Aufstieg in einen Schwebezustand, 99,
107, 141

— ihre Ablosung von den
Sinneswahrnehmungen des Kdrpers, 92—
94

— Seelengefahrt, 254

— Seelengespanne bei Platon, 155-56

Seelenteil, verniinftiger

— seine Abtrennung von den
Sinneswahrnehmungen des Kdrpers, 94—
98

Seesturmschilderungen in den HL, 262-63

Sehvermogen

— Erweckung des anderen Sehvermégens, 207

— gescharftes, 162, 301, 304

Sprache, Unzuldnglichkeit der, 229, 280

Sprachlosigkeit, Barriere der, 221, 224

Staunen

— eine mysterientypische Empfindung, 194, 252

— in den HL des Aelius Aristides, 194-95

Sternenzwang, 41, 42, 61,73, 74, 82, 86

Symmetrie in den HL, 255, 263

Sympathie des Kosmos, Motiv der, 222, 223

Synergie

— gottlich-menschliche, 33, 35

Therapeutai

— am mareotischen See, 187

— des Asklepios, 278-79

Theurgie, 54, 55

Traumauslegungshinweis in Folgetraumen, 250

Traumdeutung

— bei Artemidor, 168-78

— und Allegorese, 15-16

— und Mythos, 175-76

Traume

— allegorische, 4

— das Problem ihrer akkuraten Wiedergabe, 4,
242

— direkt prakognitive, 25

— Doppeltrdume, 38, 73

— Enhypnia, 12
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— epiphany dreams, 213

— Génsetraum der Penelope, 131

- gottgesandte, 176

— Heiltrdume und Verrdtselung, 12-13

— hemmende, 65

— hohe Einschdtzung ihres Wahrheitsgehalts,

18

— ihr Bilderreichtum, 1, 184

ihr hohes Reflexionspotential, 224

— ihrillusionsschaffendes Potential, 245

ihr Tduschungspotential, 18

ihr Ursprung im Damonischen, 22

ihr Ursprung in der Leber, 20, 290

ihre allegorische Verschliisselung, 300

ihre Dreiteilung, 108-9, 124-26, 160-63

ihre Einbindung in den Bereich der Mantik, 7-
16, 238

ihre Entstehung infolge von kwvioeig, 22

ihre inspiratorische Kraft, 226-28, 235-38,
294

— ihre Ndhe zum Orakel, 1, 8

— ihre Verortung im Irrationalen, 21

— Kiinder des Unabwendbaren, 129-35

— Lehrmeister eines originellen Schreibstils,

238, 294

— medizinische Diagnostik aus Trdumen, 1, 24

— Orakeltrdaume, 10, 142, 180

- philologische Traume bei Artemidor, 170

— Problemtrdume, 12

— prophetische, 7, 123

- riickblickend erkldrende, 217

— Skepsis gegeniiber ihrem Wahrheitsgehalt,

21, 245
— Trager von Warnsigalen zwecks Abwendung
von Ubel, 109

— Unheil kiindende, 130-31, 268-69, 300
- verniinftiges Traumen, 19

- verschiedene Stufen ihrer Verrdtselung, 177
- vom ,nous‘ aktiv gesteuert, 99

— vorausschauende Angsttrdume, 271

— Wahrtrdaume, 19

Trdume und Episoden in den HL

— Beschneidungstraum, 212-16, 303

— Demosthenes-Traum, 185-88

— Einweihungstraum, 254

— Erloser-Traum, 51-56, 59-60

— Erwadhltheitstraum, 280-82

— ldentifikationstraum, 277-78

— Leitertraum, 246-47, 248-50

— Milyas-Traum, 66-74, 86—-88

— Moironomos-Traum, 32, 37-42, 288

— Neritos-Traum, 208-12, 302-3

— Ophiouchos-Traum, 32, 44-48, 288

— Philumene-Episode, 32, 65-92, 292

— Pockenerkrankungsepisode, 32, 42-44, 197-
206, 288, 302

— Theodoros-Traum, 5657

Traumtagebiicher, 227

Trinitdtslehre

— neuplatonische, 151

Tutela, 289

— Wechsel der gottlichen, 60, 288, 290, 298

Typus des wandernden Gelehrten, 170

Unterscheidung der Geister, 93, 115, 117

Verdichtung, traumtypische, 243

Vergottung, 73, 152-53

— Vergottungsmysterium, 277, 299

Vermengung von Eindriicken aus Traum- und
Wachwelt, 244, 246

Verrdtselung

— typisch fiir die AuBerungen von Géttern, 177

- von Mysterientexten, 183

Verschiebung, traumtypische, 220, 243, 294

Vision

— Begriffsklarung, 11-12

Visionen, ekstatische

— die Zustdnde, in denen sie empfangen
werden, 136

Weihe

- erlebnis, 280, 281, 292

— im Bild einer Jenseitserfahrung, 92,172

— initiatorische, 182, 290, 292

— Weihnacht, 283

— Zogern vor der, 76, 290

Weihgeschenk, literarisches, 4, 303

Weihinschriften, 67

Weltregionen, 145-46

Weltseele, 45, 46

Weltumdrehungsmythos, 262, 296

Wesenskern, menschlicher

- seine Ablosung aus den
Sinneswahrnehmungen des Kdrpers, 293

Wiedergeburt, 45, 48,73, 76, 182, 305

— unter einer neuen Gestirnskonstellation, 32,
51,92, 291
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Xerophagie, 128 Zwischenzustand, mysterientypischer
— zwischen Euphorie und Schrecken bzw.
Zustand zwischen Schlafen und Wachen, 140, Trauer, 280

246, 280
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Il. Namen von (Halb)-Gottern, antiken Autoren und Personen

Abimelech, 161 Antoninus Pius, 248, 278
Abraham, 98, 103, 186, 293 Anuket, 73
Abram, 186 Aphrodite, 195, 272, 273
Achill, 28, 174,197 Apollon, 88, 93,137, 239, 274
Adam, 106, 114-16, 122-23 - als (Er)-Lésergott und Gott der Heilwendung,
Adonis, 272 69-70
Aelius Aristides, 1, 3, 5, 9, 32-66, 101, 139, 142, — der klarische, 34

144,167,177, 178-88,188-204, 209, 211, - Heil- und Orakelgott, 10

212-16, 225-33, 235-42, 244-46,246-51, - Maleatas, 10

254-58, 258-61, 261-65, 276-83, 287-92, - Mystes, 229

293-98, 299, 301-5 — sein Heiligtum auf dem Berg Milyas, 67, 291
Aemilius Paulus, 154 — seine pythische Schlange, 89
Agamemnon, 174 Apollonios von Tyana, 36, 87, 142, 144
Agathe Tyche, 89, 143 Apuleius, 38, 111, 139, 144, 221, 229, 265, 277,
Agathos Daimon, 51, 143 280, 296
— als magischer Name fiir Helios, 89 Ares, 134
— anderer Name des Pschai, 89, 292 Aristaios, Vater des Aktaion, 217, 218, 222, 223,
—in Schlangengestalt, 89 224,300
Agathos Daimon-Pschai, 89 Aristandros von Telmessos, Traumdeuter
Agaue, 133-39, 267, 271 Alexanders, 187
Aion, 291 Aristophanes, 66, 185, 186, 187
Aion-Sarapis, 78 Aristoteles, 3, 7, 21-27, 83, 96, 102, 108, 114,
Aischines, 183 116, 126, 157, 158, 161, 159, 160, 176, 183,
Aischylos, 234 206, 228, 245, 290, 300
Aktaion, 138, 217-24 Arrhephoroi, 275
- bei Akusilaos und Stesichoros, 218 Artemidor von Daldis, 3, 8, 10, 12, 13, 15, 31, 68,
- bei Ovid, 218 168-71, 171,172,174, 175,176, 177, 229,
- sein Geist, 217, 218, 220, 222, 224 250, 301
Albus, Statthalter von Asien, 34 Artemis, 138, 217, 219, 220, 224, 272, 274, 275
Alexander der Grof3e, 60, 83, 183 - lagobolos, 272
Alexander von Kotyaeion, 278 Artemon von Milet, 127, 233
Alkaios, 15 Asklepiakos, der Tempelwarter, 194
Alkestis, 33, 44, 45 Asklepios, 3,9, 12, 13, 33, 36, 37, 93, 143, 161,
Alkimos, Vater der Philumene, 77 177,182,194,197, 202, 213, 216, 229, 232,
— symbolische Bedeutung seines Namens, 93 235, 236, 238, 243, 244, 245, 247, 248,
al-Kindi, arabischer Philosoph, 30 249, 251, 259, 263, 277-82, 284, 287, 288,
Alkinoos, 196 294, 296, 297, 299, 301, 305
Amphiaraos, 143 - als (Er)-Lésergott, 68-69
Ananke, 150 - als Loszuteiler, 38, 39, 40, 182, 288
Antigone, 173, 174 — in Gestalt der Sternenkonstellation des
Antinoos, 44 Ophiouchos, 45, 47-49, 182, 288
Antipater von Tarsos, 7 — Patron des Aristides, 47, 51

Antiphon, der Sophist, 127, 300 - Pitti, 82



- seine Uberlegenheit gegeniiber dem
Schicksal, 45

- Soter, 43, 45

— Typ Giustini, 249

- und Hygieia, 143

—von Pergamon, 230, 244

Astrampsychos, 278

Athenagoras, 121

Athene, 43, 177, 196, 197, 198-99, 202, 210,
211, 219, 220, 222, 224, 240, 275, 288

— Onkaia, Schutzpatronin Thebens, 134

Atropos, 39, 150

Augustinus, 3, 118-20, 162

Aura, 299, 300

Aura, die Nymphe, 268, 271, 275

Autonoé, Mutter des Aktaion, 138, 217, 222, 223

Bakchos, 274

Basilios von Seleukia, 198
Bassariden, 138, 271
Biton, 175

Callisto, 274

Caninius Celer, 52, 57, 288

Chariten, 195

Chiron, der Kentaur, 202
Chnoubis/Chnoumis

— anderer Name des Khnum, 90, 291
Christus, 114, 117, 224

Chrysipp, 7, 166, 170

Cicero, 3, 98, 128, 147, 158, 159, 162, 297
Claudius, 283

Clemens von Alexandrien, 66, 126, 177, 215
Commodus, 121

Cornutus, 170, 187, 200

Damascius, 183, 302

Daniel, 119, 120, 131, 132

Daphne, 275

Daphne, die Nymphe, 272, 273, 274
Daphnis, 275

Dektes, der Bettler, 192, 195, 196
Demetrios von Phaleron, 233
Demokrit, 25, 108

Demosthenes, 178, 183, 185, 186, 187
Demylos, der Schmied, 44
Deriades, der Inderfiirst, 271
Diana-Diktynna, 221

Dike, 220
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Diogenes Laertios, 36

Dionys von Sizilien, 52, 57, 288

Dionysios von Halikarnaf}, 191, 239
Dionysos, 133, 138, 139, 267, 271, 273, 275
- als (Er)-Lsergott, 70-72

— Sabazios, 183

Diophanes, 250

Dis, 150

Dosiadas, 230

Elias, 117

Epagathos, einer der Erzieher des Aristides, 61

Epicharm, 130

Epikureer, 7

Epimenides von Kreta, 36, 114

Epione, 232

Epiphanios, 117, 121, 162

Er, der pamphylische Wiederganger, 3, 37, 39,
140, 148, 297

Eratosthenes, 48

Eros, 272, 273, 274

Eudaimon, Zeuspriester, Vater des Aristides, 43

Eudemos, 30

Eudoxos von Knidos, 48

Eudoxos, der Schreiber, 46, 256

Euripides, 45, 136, 174, 283

Euryalus, 190

Eurydike, 33

Eurypylos, 202

Eusebios, 118, 131, 162

Firmicus Maternus, 50, 54

Gaius lulius Orius, 231
Galen, 1, 9, 197, 278
Geminus von Tyros, 233
Glabrio, der Konsul, 255
Glaukos, Sohn des Minos, 48
Gottermutter, 58

- und Isis, 59

Gottin von Sais, 221

Gregor v. Nazianz, 66

Hades, 173, 174

Hadrian, 44, 142, 215, 230, 248
— Panhellenius, 248

Harmonia, 137

Harpokrates, 94

— Gott Horus im Kindesalter, 93
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Hektor, 3, 29

Helena, 192

Helios, 89, 181, 204, 254

Hera, 175, 271, 273

- Panhellenia, 248

Herakleitos, 161, 184, 187, 204, 208

Herakles, 33, 175

Hermeias, Stiefneffe des Aristides, 44, 45, 201

- sein stellertretender Opfertod, 199

- und der Gott Hermes, 200

Hermes, 200, 201, 204, 205, 278, 288, 298, 302

— als Psychopomp, 44

— Erloser der Nativitat des Aristides, 56

— Schutzgott der Rhetorik, 56

- Uberbringer des Geschenks der Sprache, 226,
231

Hermes Trismegistos, 48

Hermippos der Berytier, 127

Hermotimos, 30, 124, 160

Herodot, 35, 53, 126, 170, 185, 213, 289

Hesiod, 227

Hippolytos, 48, 172

Homer, 28, 96, 156, 161, 167, 184, 185, 197, 202,
207, 229, 290

Horos-Harpokrates, 89

Horus, 93

Hygieia, 93, 232

Hygin, 47, 48

Hypatia, 195

lamblich, 54, 55, 56, 146, 151, 162, 289

Imhotep, 82

lokaste, 137

Iphinoe in Megara, 172

Iros, der Bettler, 192

Isaak, 161

Ischtar, 218

Ischys (Valens), 143

Isis, 9, 72, 161, 162, 177, 178, 221, 229, 251, 253,
265, 280, 291, 292, 296, 304, 305

— Herrin {iber Tod und Schicksal, 63-64

— ihre Rolle in den HL, 59

— ihre Universalisierung, 60

—inihrer Schlangengestalt als Gottin
Renenoutet, 89

— Isis-Kult in Smyrna, 58, 60

- und Sarapis als (Er)-Lésergottheiten, 76

Jakob, 163, 164, 301

- als Ringer, 162

— der Asket, 162, 165, 167
Jeremia, 120

Jesaja, 120

Joel, 129

Joseph, 120, 163

Judas, 118

Julianos, der Konsul, 255
Justinus Martyr, 66, 87, 290

Kadmos, 136, 137, 271

Kaiphas, Hohepriester, 120

Kallimachos, 222, 236, 237

Kallityche, Milchschwester des Aristides, 199

Kalypso, 189, 200, 201, 203, 206, 207, 302

Kebes, 123

Kerberos, 253

Khnum, 291

— Herr tiber das Schicksal, 292

— in Gestalt einer Schlange mit Strahlen
aussendendem Lowenkopf, 89

— Schopfergott und Herr der Nilschwelle, 73

— sonnenhafter Gott, 292

mit Agathos Daimon gleichgesetzt, 90

Kinyras, 269

Kirke, 200, 203-5, 207

Klearista, 173

Kleobis, 175

Kleodemos, 44

Klotho, 39, 150

Knephis

— anderer Name des Khnum, 90

Konstantius Il., 127

Koronis (Coronis), 143, 232

Koros, 46

Krates von Mallos, 187, 302

Kriton, 27

Kroisos, 188

Kronos, 97

Kybele, 58

Kyklops, 211

Kypris, 272, 273

L. Sedatus Theophilus, Senator, 9
Laban, 161

Lachesis, 10, 39, 40, 152, 154, 162
Lucius, 38, 111, 229, 265, 277, 280, 296
Lucius Verus, 42, 52, 238, 248, 249, 295
Lukian, 9, 44



Lysias, 62

Macrobius, 3, 10, 146, 147, 151, 155-56, 158,
180, 252

Manilius, 84

Marc Aurel, 52, 57,121, 194, 238, 247, 248, 249,
278, 288, 295

Marinos, 146

Marsyas, der Satyr, 213

Massinissa, Konig, 145

Maximilla, 118

Melampus, der Seher, 8

Meleager, 173

Menander, 46, 68

Mercur, chthonischer, 142
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- HLV, 64, 256
- HLV, 65, 256
- HL VI, 2, 257
- HLVI, 3, 257

- HL1,76 (S. 394, Z. 2-3 Keil), 37

- HLII, 38, 200

— HL I, 47 (S. 424, Z. 25-26 Keil), 37
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— Eum. 173, 68
- Eum. 33, 234
- Eum. 83, 68
- fr. 341 Radt (= fr. 86 Mette), 70
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- Epitomos Diegesis V, 205

Anthologia Palatina

- 15,

25,230

Apuleius

— Apol. 55, 240

- met. XI, 15, 63, 265
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- Oneirokr. I, 2 (S. 7, Z. 1-15 Pack), 24

- Oneirokr. I, 54 (S. 61, Z. 1-10 Pack), 65
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— Oneirokr. V, 30 (S. 308, Z. 12-22 Pack), 31
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- Simpl. 11, 1, 3,117
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- 14,7-8, 44
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-5,29-32,113
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-2,8,64
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-5,12-20, 119

Catalogus Codicum Astrologorum Graecorum

- VIIl, 4, 48
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- Div. 1,53,30
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- Div. I, 64, 30, 124, 161
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— Rep. VI, 16, 142

- Rep. VI, 17, 143, 152

— Rep. VI, 18,143

— Rep. VI, 25, 154

- Rep. VI, 26, 152
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- 3163, 63, 84
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-1,8-17,128
Demokrit
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-2,23,112
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-0d.V, 13,201
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- 0d. XIX, 536-550, 131
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- 393, 23-24,194
Moschos

- Emtog. Biwv., w. 1-2, 222
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- Dionys. XLIV, 73-76, 131

- Dionys. XLIV, 92-94, 133
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— Her. 264-265, 100 — fr. 131 b Snell-Mdhler, 94
- Her. 52, 235 -1.2,2,236

—in Gen. 17,10-11, 214 - 0.9, 80-81, 236
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- Sph. 266 B -(,17-18
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-Ti.30B 6-9, 46
-Ti.34C4-6, 46
-Ti.35A, 46
-Ti.37A2-4, 46
-Ti.71B, 105
-Ti.71D7-71E2, 20, 110
-Ti.71D7-E1,20
-Ti.71E3,19
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- Ti.90A, 149
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- Curculio I, 1, 247-267,13
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— HN XI, 119, 45

— HN XXX, 2,188

Plotin

-1.1.13,148

-1.6.8, 207

-6.9.11, 284
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— Alex. 668 A-C, 81
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— De defect. 588 E, 154

— Defac. 942 A, 94
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- De gen. 590 B, 95, 140
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— De gen. 590D, 144
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- De gen. 591D, 148
- De gen. 591D 4-7,39
— De gen. 591 D-E, 166
— De gen. 5918, 166
— De gen.593A, 137

—Dels. et 0s.361F-362A, 31, 253

— Dels. et Os. 372 B-D, 254
— Dels. et Os. 375 D-E, 252
- Dels. et 0s. 382D, 206

— Dels. et Os. 382 E, 253
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— Quaest. rom. 27, 271 D-E, 172

Porphyrios
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- Antr. 34, 206, 210

— Antr. 35, 211
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Ps.-Apollodor

-1, 4, 4, 218
Ps.-Aristoteles

- Probl. 953 b 23-24, 26
- Probl. 954 a 32-37, 26
- Probl. 957a6-8, 25
Ps.-Eratosthenes

- Katast. I, 5D, 4—6 Olivieri, 47

Ps.-Plutarch

- De Hom. Il, 122, 107, 254
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Pschai-Aion-Liturgie

- S. 174-175 Merkelbach, 76

Ptolemaios

- Tetr. Ill, 10, 74
- Tetr. lll, 12, 82
— Tetr. I, 2,53

Quintilian
—Inst. Or. I, 46,7-8, 14
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- PLF, fr. 104 a (L.-P.), 172

Script. Hist. Aug.
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- Vita Hadr. 14, 6, 44 - Insomn. 7.4, 106
Servius auctus - Insomn. 9, 108

- Ecl.V, 20, 275 —Insomn. 9.3, 108
Sextus Empiricus

- M. 1V, 71,166 Tacitus

- M.V, 20,83 — Hist. IV, 83-84, 253
Sophokles Tatian

— Ant. 806-816, 173 — Or. ad Graec. 1, 1, 188
- fr. 704 Radt, 177 Tertullian

- 0T919-21,133 — Adv. Marc. IV, 22,114
-0T921, 68 - An. 1V, 22,122

- Tr.529-30, 172 - An. Xl, 4,112

Statius — An. XLIll, 10, 119

- Theb. 176, 85 - An. XLlIIl, 11, 120
Stobaios - An. XLIIl, 12, 122
-1,7,11,7,105 — An. XLIII, 9-10, 111
-1,8,42,53 — An. XLIV, 3,121
Strabon — An. XLV, 1,122

— XVII 1,17 p. 801, 181 — An. XLV, 3,122
Synesios von Kyrene — An. XLV, 6,123

- 1. Hymn. 379 ff., 60 - An. XLVI, 11, 110, 127
- ep. 154,195, 234 — An. XLVI, 12, 124

- Insomn. 10.2-3, 109, 153 — An. XLVI, 2,123

- Insomn. 11.1, 110 — An. XLVII, 2, 125

- Insomn. 12, 124 — An. XLV, 4,127

- Insomn. 13.1, 109 — An. XLVIII, 4,128

- Insomn. 14.2, 227 — An. XXI, 2,113

— Insomn. 14.4, 109 —iei.l,128

- Insomn. 15.2, 106 —iei. lll, 2,112

- Insomn. 15.3, 106 —iei. VIl, 128

- Insomn. 18.2, 228 Texte der Isis- und Sarapis-Religion
- Insomn. 18.3, 228 — Text Nr. 11, Z. 60 Totti, 194
—Insomn. 19.3, 242, 244 Thessalos von Tralles

- Insomn. 19.4, 107, 257, 295 — Devirt. herb. S. 51, Z. 9-11 Friedrich, 284
— Insomn. 20.3, 242

— Insomn. 20.4, 242 Urkunden der Ptoleméerzeit
- Insomn. 4.1, 110 - 159, 24-26,72

- Insomn. 4.1-2, 105 -178,25,72

- Insomn. 4.3, 227 -178,39,72,88

— Insomn. 6.3, 106

- Insomn. 6.4, 106 Vettius Valens

- Insomn. 7.2, 153 — Append. I, 205, 55

- Insomn. 7.3, 99, 107
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