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Vorwort

Dieser Band ist hervorgegangen aus einer Tagung zu demselben Thema, die in
Frankfurt am Main im November 2012 stattfand. Moglich wurde sie wie auch die Er-
arbeitung des Bandes dank einer grof3ziigigen Unterstiitzung durch ein Koselleck-
Projekt der Deutschen Forschungsgemeinschaft.

Das Thema des Sammelbandes ist von grofier Breite. Es konnte daher nicht Ziel
des Unternehmens sein, Vollstandigkeit zu erlangen. Vielmehr ging es darum, den
Facettenreichtum des Gegenstandes sichtbar zu machen, indem Vertreter unter-
schiedlicher Disziplinen und Forschungsansatze ins Gesprach gebracht wurden. Das
sollte auch der vorliegende Band spiegeln. Da er mithin interdisziplindr angelegt ist,
wurde in der Zitierweise keine Einheitlichkeit angestrebt, sondern eine Ubersetzbar-
keit der Angaben in andere Facherkulturen.

Die Tagung und der Band waren ohne die Unterstiitzung zahlreicher Beteiligter
nicht méglich gewesen. Zu danken ist fiir die redaktionelle Arbeit vor allem Marius
Kalfelis M.A., ferner Sebastian Bauer und Sophie Réder und Serena Pirrotta fiir die
souverdne Betreuung im Verlag. Das Register wurde erstellt durch Sebastian Bauer.

Frankfurt am Main, im Mai 2014
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Einleitung: Antike Mythologie in christlichen
Kontexten der Spatantike’

In eine christliche Gefangenschaft sei der klassische Mythos wahrend der Spatantike
geraten. Zwar habe das Christentum ihn geduldet, doch: Solche Liberalitit war die
Schautoleranz der konsolidierten Macht. Mit so drastischen Worten beschreibt Hans
Blumenberg in einem eindringlichen Aufsatz die Zasur, die nach seiner Deutung die
Christianisierung der R6mischen Welt fiir die Geschichte des Mythos bedeutete.? Die
Zeit der Renaissance erscheint bei solchen Pramissen als Epoche der Befreiung fiir die
alten Gotter.

Diese Einschatzung gab der Philosoph an einem prominenten Ort, ndmlich in dem
1971 erschienenen Sammelband Terror und Spiel, herausgegeben von Manfred Fuhr-
mann, dessen Ziel es laut Untertitel war, Probleme der Mythenrezeption zu behandeln.
Er war ein Tagungsband der in Deutschland héchst einflussreichen Arbeitsgruppe
Poetik und Hermeneutik, in der sich Vertreter verschiedener Facher regelmaflig tra-
fen, um ein zentrales Thema der Geisteswissenschaften unter interdisziplindren Ge-
sichtspunkten zu beleuchten. Zu den Teilnehmern zdhlten neben Hans Blumenberg
viele weitere bedeutende Gelehrte, etwa die Literaturwissenschaftler Wolfgang Iser
und Hans Robert Jaufl, der Religionswissenschaftler Jacob Taubes, der Historiker
Reinhart Koselleck und aus den Altertumswissenschaften Forscher wie die Latinisten
Manfred Fuhrmann und Reinhart Herzog oder der Althistoriker Christian Meier.

Die daraus resultierenden Sammelbande, gerade die dlteren, sind zum Teil bis
heute Standardwerke geblieben, und das zu Recht.? Dies gilt auch fiir das genannte

1 Dieser Essay versucht den Ertrag des Sammelbandes zu profilieren; Literaturhinweise kénnen nur
exemplarisch sein und verstehen sich eher als Ergdnzungen zu den umfanglichen Hinweisen in den
Einzelbeitragen des Bandes.

2 Hans Blumenberg, Wirklichkeitsbegriff und Wirkungspotential des Mythosbegriffs, in: Manfred
Fuhrmann (Hg.), Terror und Spiel. Probleme der Mythenrezeption (Poetik und Hermeneutik 4), Miin-
chen 1990% 11-66; s. die Diskussion der Teilnehmer dazu ibid., 527-547 und Hans Robert Jauf3,
Allegorese, Remythisierung und neuer Mythos. Bemerkungen zur christlichen Gefangenschaft der
Mythologie im Mittelalter, ibid., 187—-209. — Zu Blumenberg allgemein vgl. etwa Elizabeth Brient, The
Immanence of the Infinite: Hans Blumenberg and the Threshold to Modernity, Washington, D.C. 2002;
Franz Josef Wetz, Hans Blumenberg zur Einfiihrung (Zur Einfithrung 289), Hamburg 2004 (ins-
bes. 100 — 114 zum Mythos); Felix Heidenreich, Mensch und Moderne bei Hans Blumenberg, Miinchen
2005 (insbes. 67-74); Oliver Miiller, Sorge um die Vernunft. Hans Blumenbergs phdnomenologische
Anthropologie, Paderborn 2005 (insbes. 177-181); Nadia Sels, The Function of Irony in Mythical
Narratives. Hans Blumenberg and Homer’s Ludicrous Gods, in: Wim M. J. van Binsbergen/Eric Venbrux
(Hg.), New Perspectives on Myth. Proceedings of the Second Annual Conference of the International
Association for Comparative Mythology, Ravenstein 19.-21. August 2008 (Papers in Intercultural Phi-
losophy and Transcontinental Comparative Studies 5), Nimwegen 2010, 409 —426.

3 Zu erwdhnen wére etwa Hans Robert Jauf3 (Hg.), Nachahmung und Illusion (Poetik und Hermeneutik
1), Miinchen 1964; Wolfgang Iser (Hg.), Immanente Asthetik, dsthetische Reflexion: Lyrik als Paradigma
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Buch, das fiir die Behandlung der Mythenrezeption weiterhin unverzichtbar ist und
zumal in den Literaturwissenschaften anregend wirkt. Daher wird dieser Band, der
zugleich eine bestimmte Phase der Forschung eindrucksvoll reprdasentiert, hier zum
Ausgangspunkt der Einleitung genommen, obwohl er schon vor geraumer Zeit er-
schienen ist.* Zudem erscheint die Auseinandersetzung mit dem plastischen Bild der
christlichen Gefangenschaft des Mythos schon deswegen lohnend, weil es in seinen
Vorannahmen so aufschlussreich ist. Denn der dogmatischen Ungebundenheit und
Plastizitdt der Mythologie werden der dogmatische Ernst des Christentums und seine
Unduldsamkeit gegeniibergestellt.”

Blickt man auf die weiteren Beitrdage jenes Bandes, so lassen sich zwei Subtexte
beobachten: zum einen der eines krassen Gegensatzes zwischen Christentum und
Heidentum, zum anderen der Versuch, dem Ganzen eine politische Dimension ab-
zugewinnen, indem man eine moderne Begrifflichkeit, Ausdriicke wie Liberalitat oder
Toleranz, den antiken Gegebenheiten iiberstiilpt. In beiden Punkten wird man heute
vorsichtiger sein: Weder gelten die Entititen Heidentum und Christentum als festge-
fiigt noch wird man so unbefangen Begriffe der modernen politischen Kommunikation
auf eine dltere Epoche {ibertragen, wie das in den siebziger Jahren geschah.

Charakteristisch fiir Blumenbergs Verstandnis der Problematik erscheint folgende
Passage: Die christliche Apologetik hat ihn (sc. den Mythos) ebenso mifsverstanden, als
sie — in absoluter Ernsthaftigkeit gegeniiber den Widerspriichen der Mythologie und ihrer
Frivolitit — dort im Grunde den Konkurrenten sah, der wegen des vermeintlichen Ge-
haltes an ,Lehre auszuschalten und dessen Stelle einzunehmen war, wéihrend doch in
Wirklichkeit es nur die an den Gehalten der Mythologie praktizierte Liberalitdt gewesen
ist, die als bleibend konkurrierende Unterstromung bis tief in die Renaissance und
Neuzeit hinein dem Christentum als der Form des dogmatischen Ernstes und absoluter
Verbindlichkeit den kontrastierenden Modus des Denkens und Sprechens darbot. Be-
zeichnend ist die empirisch schlicht unzutreffende Behauptung: Die Liberalitdit der

der Moderne (Poetik und Hermeneutik 2), Miinchen 1966; Hans Robert Jauf3 (Hg.), Die nicht mehr
schénen Kiinste: Grenzphdnomene des Asthetischen (Poetik und Hermeneutik 3), Miinchen 1968.

4 Blumenberg hat diese Uberlegungen spiter in sein groBangelegtes Projekt der Arbeit am Mythos
eingehen lassen, das das Thema in einer anthropologischen Dimension entfaltet, s. idem, Arbeit am
Mythos, Frankfurt a. M. zuerst 1979; zur Einordnung dieser Arbeit etwa Ada Neschke-Hentschke, Rez. zu
Hans Blumenberg: Arbeit am Mythos, Zeitschrift fiir philosophische Forschung 37 (1983), 448 — 453, die
insbes. 450 den universalen Anspruch des Blumenberg’schen Mythosbegriffs kritisiert. Zur proble-
matischen Entgegensetzung von Mythos und Dogma etwa Enno Rudolph, Mythos — Logos — Dogma.
Eine Auseinandersetzung mit Hans Blumenberg, in: Oswald Bayer (Hg.), Mythos und Religion. Inter-
disziplindre Aspekte, Stuttgart 1990, 58 —79. Zur Kontextualisierung innerhalb der philosophischen
Diskussionen zum Mythos Jorg Villwock, Mythos und Rhetorik. Zum inneren Zusammenhang zwischen
Mythologie und Metaphorologie in der Philosophie Hans Blumenbergs, Philosophische Rundschau 32
(1985), 68-91.

5 Schon kritisiert von Jacob Taubes, Der dogmatische Mythos der Gnosis, in: Fuhrmann (s. Anm. 2),
145-156. Vgl. auch die Diskussion zu Blumenberg ibid., 527—547.
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Mythologie iiberlebte nur in den Ubungsstiicken der Rhetorik.® Niemand wird heute
daran zweifeln, dass das Uberleben auf einer viel breiteren Grundlage erfolgte.

Bezogen auf die Spéatantike, liegt verschiedenen Beitrdgen jenes Bandes ferner
eine Phasenmodell zugrunde, das vor allem ein kurz zuvor erschienener Aufsatz des
Latinisten Manfred Fuhrmann entfaltet hatte: Fuhrmann vertrat die Auffassung, dass
nach einer Zeit der Konfrontation im 5. Jahrhundert die christlichen und die heidni-
schen Eliten einen Kompromiss geschlossen hitten, der es erlaubt habe, bei Verzicht
auf die traditionellen Kulte innerhalb bestimmter poetischer Gattungen die antike
Mythologie zu tolerieren.” Die Frage reduzierte sich also auf den gewiss wichtigen
Aspekt der Elitenkonkurrenz, die den Mythos vor der Vernichtung bewahrte. Die Ak-
zeptanz des Mythos wird dann zu einem Machterweis des Christentums. Fuhrmanns
Blick richtete sich im Wesentlichen auf die lateinische Literatur und traf gar nicht das
ganze Feld der auf3erliterarischen Prasenz von Mythologie. Und auch an jenen De-
batten der Arbeitsgruppe Poetik und Hermeneutik nahm kein Archédologe teil, der
Fuhrmanns Bild héatte korrigieren kénnen; welche Bedeutung aber archdologische
Quellen fiir diese Fragen haben, wird gerade im vorliegenden Band deutlich.

Esist leicht, die Schwachen von Positionen zu markieren, die vor mehr als 40 Jahren
formuliert wurden; darum geht es hier auch nicht. IThre Wiedergabe soll vielmehr ver-
deutlichen, wie sich die Forschung der letzten Jahrzehnte entwickelt hat und dass dabei
ein Thema erortert wird, dessen Bedeutung iiber den Kreis der Spatantikespezialisten
hinausreicht. Jeder Gang in ein Kunstmuseum fiihrt eindrucksvoll die unbestreitbare
Tatsache vor Augen, dass der Mythos in der christlichen Welt und auch in der sédkula-
risierten kraftvoll {iberlebt hat.® Doch auch auf3erhalb der bildungsbiirgerlichen Provinz
ist die Prdsenz von Mythen bis in die Gegenwart hinein beachtlich. Um nur einige
willkiirlich zusammengegoogelte Beispiele zu nennen: Das sdchsische Léf3nitz rithmt

6 Blumenberg (s. Anm. 2), 20 und 21.

7 Manfred Fuhrmann, Die lateinische Literatur der Spatantike. Ein literarhistorischer Beitrag zum
Kontinuitédtsproblem, Antike & Abendland 13 (1967), 56 — 79, 76 f. sowie mit dhnlichen Formulierungen,
aber bezogen auf die Mythen: idem, Die antiken Mythen im christlich-heidnischen Weltanschau-
ungskampf der Spatantike, Antike & Abendland 36 (1990), 138 — 151; vgl. idem, Rom und die Spatantike.
Portrit einer Epoche, Miinchen u.a. 1994, 57. Zum Bild des Kompromisses s. Blumenberg (s. Anm. 4),
388; idem (s. Anm. 2).

8 Sehr vieles wird erschlossen bei Maria Moog-Griinewald (Hg.), Mythenrezeption. Die Antike My-
thologie in Literatur, Musik und Kunst von den Anfingen bis zur Gegenwart (DNP Suppl.-Bd. 5),
Stuttgart/Weimar 2008 (mit geschickt arrangierter Auswahlbibliographie); viele Hinweise in http://
www.oeaw.ac.at/kal/mythos/bibliomythos.pdf; reiches Material zur Prasenz von antiken Mythen in der
Gegenwart in der Art, wie in den nichsten Sitzen geschildert, bei http://c2 m.free.fr/al/mytho.htm
(abgerufen am 29.03.2014, 12:27). Udo Reinhardt, Der antike Mythos. Ein systematisches Handbuch
(Rombach-Wissenschaften Paradeigmata 14), Freiburg/Br. 2011 vermittelt einen reichhaltigen, per-
sonlich gefiarbten Uberblick, der knapp (409-413) auf christliche Kontexte eingeht; Hugo Rahner,
Griechische Mythen in christlicher Deutung, Basel 1984 will anders, als der Titel vielleicht suggeriert,
keine systematische Darlegung bieten, sondern deutet das Verhdltnis von Mythos und Christentum im
Sinne einer christlichen Symboltheologie, die den Mythos — durchaus im Sinne mancher antiker
Theologen - als Vorklang des Christentums auffasst.
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sich eines Gesundheits- und Fitnessclubs namens Apollo;’ Hercules ist eine beliebte
Gestalt in Computerspielen, die sogar einen Helden-Parcours bieten,'® und auf ein Hotel
namens Diana st6f3t man in fast jeder Stadt.

Nicht nur die antiken Mythologeme sind ubiquitdr, auch der Begriff des Mythos ist
beliebt — oder ist es das Wort? [hm eignet jedenfalls eine proteushafte Vielfalt der
Erscheinungsformen: Ganze Zeitalter und Denkweisen kénnen als mythologisch be-
zeichnet werden; man findet Mythen in den verschiedensten Kulturen, in der Literatur
wie auch im Alltag. Fast alles und fast jeder kann zu einem Mythos werden, ein
Fuf3ballverein wie ein Fernsehstar, so suggeriert es der Alltagsgebrauch des Wortes. Es
kommt sogar zu interessanten Verschrankungen dreier verschiedener Wirklichkeits-
konzepte, namlich der Wissenschaft, des Wunderglaubens und der Mythologie, wie in
der folgenden Zeitungsiiberschrift: Forscher entlarven Hartz-IV-Wunder als Mythos.™
Mythos kann fiir etwas Bewundernswertes stehen, das eine gewisse historische Dauer
hat, aber auch fiir das Falsche. Dem Christentum werden Mythen zugesprochen, doch
kann es auch wie bei Hans Blumenberg als Welt des Dogmas und damit als Gegen-
entwurf zur mythologischen Weltsicht interpretiert werden.

Mehr Prazision fordert der wissenschaftliche Sprachgebrauch, doch hier ldsst sich
ebenfalls eine bemerkenswerte Spannbreite der Begriffsverwendung feststellen.
Aleida und Jan Assmann grenzen angesichts der vielfdltigen Bedeutungsschattie-
rungen sieben Begriffe voneinander ab, die sie etwas technizistisch jeweils mit dem
Kiirzel M und einer Ziffer versehen:*> M 1: Mythos als iiberwundenes Stadium kul-
turhistorischer Entwicklung; M 2: Mythos als zeitbedingte Einkleidung einer an sich
zeitlosen Wahrheit, die etwa durch Allegorese erschlossen werden kann; M 3: Mythos
als in weitester Auffassung sinnstiftende Erzdahlung; M 4: Mythen des Alltags, als
Leitbilder, die kollektives Handeln und Erleben prdgen; M 5: Mythos als narrativer
Begriff, der im Sinne der aristotelischen Poetik Anfang, Mitte und Ende einer Erzah-
lung betont; M 6: Literarischer Mythos, also Mythen, die stindig in der kiinstlerischen
Verarbeitung umgeschrieben werden (hier wire Entsprechendes fiir die bildende
Kunst zu sagen, die aber nicht im Blick der Autoren ist); M 7: der Mythos im Sinne der
grof3en Erzdhlungen, die einzelne formulieren; als ein Beispiel geben die Assmanns
Friedrich Nietzsches Lehre von der ewigen Wiederkehr. Fiir die Beitrdge des vorlie-
genden Bandes sind dabei insbesondere M 1-3 und M 6 bedeutsam, wenn man dieser

9 http://www.fitnessapollo.de, abgerufen am 06.02.2014, 12:24.

10 http://www.mogelpower.de/cheats/Hercules—_PC_488.html, abgerufen am 29.03.2014, 12:32.

11 Die Welt vom 03.02.2014 (http://www.welt.de/wirtschaft/article124489299/Forscher-entlarven-
Hartz-IV-Wunder-als-Mythos.html, abgerufen am 06.02.2014 um 13:46).

12 Aleida u. Jan Assmann, Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe 4 (1998), 179 - 200, s.
v. Mythos, insbes. 179 -181; s. ferner Walter Burkert/Axel Horstmann, Historisches Worterbuch der
Philosophie 6 (1984), 281-318, s.v. Mythos, Mythologie (ausfiihrlicher: Axel Horstmann, Der Mythos-
begriff vom frithen Christentum bis zur Gegenwart, Archiv fiir Begriffsgeschichte 23 [1979], 7-54; 197—
245); Fritz Graf u.a., DNP 8 (2000), 633 — 650, s.v. Mythos; Christine Schmitz/Francesco Zanella/Susanne
Heydasch-Lehmann, RAC 25 (2013), 471-516, sv. Mythos.
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Einteilung tiberhaupt folgen will. Arbeitspraktisch scheint es mir eher sinnvoll zu sein,
eine relativ allgemeine Definition zu wahlen, die aber unseren erfahrungsgesattigten
Intuitionen entspricht: Mythen waren kollektiv bedeutsame, durch Tradition bekannte
Erzdhlungen von G6ttern und Heroen oft in ihrer Interaktion mit Menschen; auf jeden
Fall haben es die Mythen der Antike, wie sie hier behandelt werden, mit personal
gedachten Gestalten zu tun.?®

Die Mythen sind allerdings nicht nur narrativ im Kontext der antiken Gotter-
welt zu sehen; sie gehorten auch in den Zusammenhang religioser Kulte, die an be-
stimmten Orten iiber Jahrhunderte praktiziert wurden, auf der Grundlage oft sehr
unterschiedlicher Varianten des Mythos, denen hdufig ein aitiologischer Charakter
zukam. Auf zahlreichen o6ffentlichen Kunstwerken, auch auf Miinzen sah man my-
thische Bilder; fiir die lokale Identitdt gerade der Stadte im Osten besaflen sie eine
herausragende Bedeutung.'

Mythischen Motiven begegnete man so an verschiedenen sozialen Orten in un-
terschiedlicher Weise; die Allgegenwart der Mythen war gerade fiir die rdmische
Kaiserzeit pragend:* Man erblickte sie in Gestalt von Werken der bildenden Kunst auf
offentlichen Platzen und in Privathdusern, man las iiber sie in der Literatur, man
verfolgte sie namentlich bei den populdren Pantomimen auf der Biihne und selbst in
den mythischen Scharaden der Arena, man begegnete ihnen als einer literarischen
Form der Philosophie, man zelebrierte ihre Tradition in Kulthandlungen. Unterschiede
gab es sicherlich von Ort zu Ort: So hatte in Athen die Mythologie gewiss eine andere
Sichtbarkeit und ein anderes Publikum als in Mainz bzw. Mogontiacum; auch litera-
rische Milieus konnten je nach Region unterschiedlich sein.

Mythische Darstellungen besaf3en offenbar durchaus auch Bedeutung fiir die
Bewiltigung der Kontingenz von Lebenskrisen: Als die Kérperbestattung sich seit dem
beginnenden 2. Jahrhundert wieder ausbreitete, wurden zahlreiche Sarkophage ge-
fertigt. Hier sah man Mythen, die auf die Freuden und Pflichten des Lebens, aber auch
und insbesondere auf den Tod beziehbar waren, mit so unterschiedlichen Motiven wie

13 Assmann/Assmann (s. Anm. 12) definieren aus religionswissenschaftlicher Perspektive den Mythos
im allgemeinsten Sinne als den einer Gruppe vorgegebenen Fundus an Bildern und Geschichten (179).
Doch scheint mit fiir die Behandlung speziell der Antike der personale Aspekt definitorisch wichtig zu
sein.

14 Aus der reichen Literatur Tanja Scheer, Mythische Vorvéter. Zur Bedeutung griechischer Heroen-
mythen im Selbstverstindnis kleinasiatischer Stddte (Miinchener Arbeiten zur Alten Geschichte 7),
Miinchen 1993; Ruth Lindner, Mythos und Identitdt. Studien zur Selbstdarstellung kleinasiatischer
Stddte in der romischen Kaiserzeit (Schriften der Wissenschaftlichen Gesellschaft an der Johann-
Wolfgang-Goethe-Universitdt, Geisteswissenschaftliche Reihe 9), Stuttgart 1994; Bahadir Yildirim,
Identities and Empire. Local Mythology and the Self-Representation of Aphrodisias, in: Barbara E. Borg
(Hg.), Paideia. The World of the Second Sophistic (Millennium Studies 2), Berlin/New York 20082, 23 -
52.

15 Paul Zanker/Bjorn Christian Ewald, Mit Mythen leben. Die Bilderwelt der romischen Sarkophage,
Miinchen 2004, insbes. 37f.
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Alkestis, Dionysos, Hippolytos oder den Niobiden.'® Insofern spricht einiges dafiir,
dass Mythen auch in nicht-christlichen Kontexten durchaus mit Fragen personlicher
Religiositdt zu tun hatten.

Doch mit solchen Aussagen muss man vorsichtig sein. Was sah, las und horte man
denn, wenn es um Mythen ging? Wie wurden die Mythen perzipiert? Wem galten sie als
religios gehaltvoll? Mafl man ihnen Bedeutung bei oder handelte es sich um einge-
schliffene Floskeln und Ornamente, bei deren Verwendung man sich nichts dachte?
Einfache Antworten darauf werden sich nicht finden, denn die Wahrnehmung der
Mythen war gewiss kontextabhdngig. Auch der Einzelne konnte einen Mythos je nach
Situation ganz unterschiedlich wahrnehmen, sei es dass er iiber ihn beim Horen einer
Persiflage lachte, dass er zu ihm aufblickte, wenn er ihn kunstvoll dargestellt fand,
oder angesichts eines Sarkophags die Erinnerung an seine Sterblichkeit erfuhr. Im
3.Jahrhundert scheint sich in manchen Bereichen die Prasenz des Mythos verringert zu
haben. Doch muss man dies keineswegs allein auf das Christentum zuriickfiithren.?’

Scheinbar liegt es auf der Hand, dass das Christentum kein unbefangenes Ver-
haltnis zum Mythos haben konnte, wie auch immer er sich darstellte und wahrge-
nommen wurde. Er handelte von Gottern, in denen die Christen allenfalls Damonen
erblicken konnten, und er war in seinen wandelbaren Narrationen weit entfernt vom
antiken Christentum, das sich in den ersten Jahrhunderten nach Christus zu einer
Religion verbindlicher, verschriftlichter oder zumindest verbindlich fixierbarer Dog-
men entwickeln sollte. Doch sollte man nicht vergessen, dass anfangs eine grofie
Beweglichkeit und Vielfalt der Erzdhlungen iiber Jesus und iiber die Apostel bestand,
wie bereits ein kurzer Blick in die apokryphe Tradition, aber eigentlich schon in die vier
Evangelien lehrt. Gleichwohl duflerten Christen, zumal die Apologeten, fundamentale
Kritik am Mythos, dessen Erzdhlungen in ihrer Widerspriichlichkeit und teils auch
Obszonitédt sich nur allzu leicht ldcherlich machen lief3en.

Aber das Verhdltnis von Christen zu Mythologischem lasst sich nicht iiber einen
Leisten schlagen, zumal bereits von jiidischen Autoren verschiedene Formen des
Umgangs mit dem Mythos erprobt worden waren.*® Denn zu jeder Zeit ist die Rede von
»dem“ Christentum fragwiirdig, da das antike Christentum nicht weniger vielfdltig war

16 Dazu liegt schon eine reiche Literatur vor, s. nur etwa die mit einem reichen Repertorium versehene
Synthese fiir die Stadt Rom Zanker/Ewald (s. Anm. 15).

17 S. fiir die Sarkophage, wo seit 220/30 die Zahl mythischer Darstellungen deutlich zuriickgeht,
Zanker/Ewald (s. Anm. 15), 255-263, ohne dass dies alle Bereiche der bildenden Kunst betréfe. Ibid.,
262 ziehen sie die Méglichkeit eines christlichen Einflusses in Erwdgung, erklaren aber selbst, dass es
dafiir keinen Beleg gibt; zu Beginn des 3. Jahrhunderts ware er kaum zu erwarten, da die Christen noch
nicht in die Zentren der Gesellschaft vorgedrungen waren.

18 Zu Recht betont von René Bloch, Moses und der Mythos: Die Auseinandersetzung mit der grie-
chischen Mythologie bei jiidisch-hellenistischen Autoren (Supplements to the Journal for the Study of
Judaism 145), Leiden/Boston 2011. — Nicht behandelt werden kann hier die Rolle mythologischer
Themen in jiidischen Bildwerken, wo sie seit dem 3. Jahrhundert immer wieder auftauchen, s. Lee 1.
Levine, Visual Judaism in Late Antiquity. Historical Contexts of Jewish Art, New Haven 2012, etwa 81f.,
126 -128, 227, 317—-319, 398, 452.
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als die Welt der Mythologie. In vielen der religitsen AuBerungen, die mit dem schwer
zu definierenden Begriff der Gnosis bezeichnet werden und deren Anhédnger sich
zumindest in Teilen als christlich verstanden, spielten Mythen, die sich von den an-
deren antiken jedoch in Namensform und Erzdhlweise erheblich unterscheiden
konnten, eine wie auch immer niher zu bestimmende, aber doch wesentliche Rolle.?®
Gerade das konnte die Ablehnung, die dem Mythos bei anderen Christen entgegen-
schlug, befeuert haben. Fiir noch andere Christen wiederum, namentlich solche, die
von der syrischen Kultur geprdgt waren, waren die Mythen auch kulturell fremd. Im
Gegensatz dazu wurden Christen, die ihre Sozialisierung in einer griechisch-rémischen
Umwelt erfahren hatten, mit Mythen grof3; die Gebildeteren befassten sich im Unter-
richt intensiv mit ihnen. Bedeutsamkeit mafen allerdings wohl alle Christen dem
Mythos bei, da er eben sichtbar fiir das religios Andere, das Heidnische, stand. Auch
das konnte ganz unterschiedlich aufgenommen werden: Wahrend die einen Christen
auf scharfe Konflikte mit dem setzten, was sie als heidnisch definierten, pflegten
andere ein entspannteres Verhdltnis zur Tradition.

Es ist daher bemerkenswert, dass im Prozess der Christianisierungen zwar die
Kulte allmdhlich erloschen, die Mythen aber nicht untergingen. Eine Schliisselepo-
che, die das Uberleben der Mythologie mdglich machte, bildete gewiss die Spétantike,
mit der sich dieser Sammelband beschéftigt. Denn es war jene Epoche, in der das
Christentum sich als Religion der Kaiser, der Eliten, der Gesellschaft insgesamt
durchsetzte und schlief3lich alle Diskurse zu beherrschen schien. Und doch traf man in
allen Phasen der Spatantike vielerorts auf mythologische Themen: Sie waren sichtbar
bei offentlich aufgestellten Kunstwerken und als Teil der Ausstattung privater An-
wesen, lesbar in Texten, die dem Schulunterricht dienten, aber auch in solchen, die
neu verfasst wurden, ausgedeutet in philosophischen Schriften, aber auch in theo-
logischen Werken.

19 Zur Eigenart der Grundstruktur gnostischer Mythen s. Carsten Colpe, RAC 11 (1981), 537- 659, s..
Gnosis II (Gnostizismus), insbes. 635—639; ferner Walter Burkert, Kritiken, Rettungen und unter-
schwellige Lebendigkeit griechischer Mythen zur Zeit des frithen Christentums, in: Raban von Haehling
(Hg.), Griechische Mythologie und frithes Christentum. Die antiken Gotter und der eine Gott, Darmstadt
2005, 173-193, hier: 189 —193. Hans Jonas spricht in seinem klassischen Werk (Gnosis und spétantiker
Geist, Gottingen 1964%) von einer mythologischen Gnosis, der der erste, viel spiter erst ergdnzte Band
gewidmet ist. Akzentuiert wird die Rolle des Mythos von Taubes (s. Anm. 5); vgl. die Diskussion ins-
besondere zur Problematik des dort verwendeten Mythosbegriffs in: Fuhrmann (s. Anm. 2), 579 —591.
Die Diskussion ist weiter offen, zumal der Gnosisbegriff selbst sich als immer schwieriger erweist; vgl.
Christoph Markschies, Die Gnosis, Miinchen 2010°% als pointierte Positionierung zugunsten der Ver-
wendung des Begriffs der Gnosis Birger A. Pearson, Gnosticism and Christianity in Roman and Coptic
Egypt, London u. a. 2004 (zur mythischen Dimension 205 — 207); ferner Antti Marjanen, ,Gnosticism’, in:
Susan Ashbrook Harvey/David G. Hunter (Hg.), The Oxford Handbook of Early Christian Studies, Oxford
2008, 203-220 (konziser Forschungsiiberblick); einen theoretischen Neuansatz bietet Johann E.
Hafner, Selbstdefinition des Christentums. Ein systemtheoretischer Zugang zur friihchristlichen Aus-
grenzung der Gnosis, Freiburg u.a. 2003.
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Das christianisierte Reich konnte Mythologisches mithin zumindest ertragen.
Unbestreitbar ist, dass sich fiir Mythen weiterhin sehr unterschiedliche Auffassungen
anboten und dass auch Christen sie keineswegs einheitlich wahrnahmen. Als ein
Beispiel sei auf die Ausstattung des Hippodroms von Konstantinopel mit mythologi-
schen Kunstwerken durch Constantin den Grof3en hingewiesen, die BASSETT in diesem
Band als Teil einer bewussten kaiserlichen Reprdsentation interpretiert, mit der
Constantin der Grof3e die Urspriinge der Stadt in Erinnerung ruft und Sieghaftigkeit
evoziert. Christliche Quellen machten sich darauf ihren je eigenen Reim: Wahrend
Euseb von Caesarea, der Bischof aus der Provinz, meint, dass durch die Aufstellung der
Kunstwerke das Heidentum der Lacherlichkeit preisgegeben worden sei (Vita Con-
stantini 3,54,2f.), sieht Sokrates, der hauptstadtische Kirchenhistoriker, in ihrer Ver-
wendung im Hippodrom zwar eine Schwachung des Heidentums, doch auch einen
Schmuck fiir die Stadt (1,16,3) und ganz analog ist die Interpretation des Sozomenos,
eines ebenfalls in der Hauptstadt wirkenden Kirchenhistorikers; auch bei ihm werden
die Werke &sthetisiert (2,5,3f.).

Schon dieses Beispiel eines prominenten Ortes zeigt: Es kann nicht darum ge-
hen, eine lineare Untergangs- oder Uberlebensgeschichte der antiken Mythologie zu
erzdhlen, sondern man hat es mit einer Vielfalt von Umgangsweisen, von Aneig-
nungsprozessen zu tun, die in der spatantiken Gesellschaft moglich waren.?® Gerade
die Pluralitét, die Polyphonie der Spatantike hat die Forschung der letzten Jahrzehnte
ja mit aller Deutlichkeit herausgearbeitet, und sie bestétigt sich auch in den Beitragen
dieses Bandes. Es ware daher iiberaus spannend, eine Geschichte der Prdasenz von
Mythologie in Rom zu schreiben, die bewusst den Einschnitt der sogenannten Con-
stantinischen Wende iiberbriicken wiirde.**

Das aber ist gegenwdrtig nicht zu leisten. Dieser Sammelband zielt lediglich auf
eine, indes iiberaus wichtige Phase der ,,Arbeit am Mythos® in der mediterranen
Tradition, eben auf die Phase der Christianisierung im spatantiken Reich,* und es geht

20 Zum Begriff der Aneignung etwa Marian Fiissel, Die Kunst der Schwachen. Zum Begriff der ,,An-
eignung® in der Geschichtswissenschaft, Sozial.Geschichte 21,3 (2006), 7-28 (Uberblick zur Anwen-
dung in der neueren Geschichte, vor allem bezogen auf Gegenstinde); Dietmar Rothermund (Hg.),
Aneignung und Selbstbehauptung. Antworten auf die europdische Expansion, Miinchen 1999, ins-
bes. 4-9. Rémi Brague, Inclusion et digestion. Deux modéles d’appropriation culturelle, in: Philippe
Capelle/Geneviéve Hébert/Marie-Dominique Popelard (Hg.), Le Souci du passage. Hommage a Jean
Greisch, Paris 2003, 77-96 = idem, Au moyen du moyen age. Philosophies médiévales en chrétienté,
judaisme et islam, Paris 2006, 187-204, unterscheidet die beiden im Titel genannten Formen der
Aneignung. Inclusion bewahre die Andersartigkeit des Gegenstandes, wahrend die digestion den Ge-
genstand vollig verinnerliche, so dass er seine Unabhangigkeit verliere. Letzteres scheint Blumenberg
zu unterstellen, doch diirfte inclusion die christliche Form der Aneignung des Mythos treffender be-
schreiben.

21 Ankniipfen kénnte man in manchem an Jean Pépin, Mythe et allégorie. Les origines grecques et les
contestations judéo-chrétiennes, Paris 1976

22 Fiir die frithere Geschichte des Christentums s. die Beitrdge in Raban von Haehling (Hg.), Grie-
chische Mythologie und friihes Christentum. Die antiken G&tter und der eine Gott, Darmstadt 2005. Hier
wird die Vielfalt der Aneignungsprozesse bereits sichtbar.
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um die griechisch-rémische Mythologie in ihren vielfdltigen Erscheinungsformen.
Seine Beitrdge untersuchen exemplarisch, wie der Mythos sich in christlichen Kon-
texten darbot. Damit stellt sich zugleich die Frage, warum, wo und wie der Mythos
iiberleben konnte — und ob er dazu nur als Gefangener imstande war. Uberdies ist zu
erortern, inwieweit sich unterschiedliche Phasen des Umgangs mit dem Mythos be-
stimmen lassen.

Hier versucht der vorliegende Band ein breiteres Panorama zu bieten. Vollstan-
digkeit kann und will er dabei keineswegs beanspruchen - insbhesondere fehlt der
umfassende Bereich des Verhiltnisses von Mythologie und Urbanistik fast vollstan-
dig.? Nicht behandelt wird die Kleinkunst, etwa Ollampen?* oder Glasgerit®’; auch die
reichhaltigen Mosaiken werden hier nicht erortert. Relativ wenig beriicksichtigt sind
ferner die Inschriften — um nur einige Beispiele fiir Liicken zu nennen.?® Es geht nicht
darum, das Thema abzuschliefen, sondern darum, den Forschungsstand zu ver-
deutlichen und weiterzufiihren. Was in dem Band behandelt ist, vermittelt gleichwohl,
so die Hoffnung, ein aufschlussreiches und anregendes Bild der Vielfalt im Umgang
mit dem Mythos in der Spatantike.

Da die Verwendung von antiken Mythen in einem hohen Mafle an Konventionen
von Gattungen und Medien gebunden war, ist dieser Sammelband nicht nach my-
thologischen Motiven gegliedert und ordnet die Beitrdge auch nicht chronologisch,
sondern eben nach Medien und Gattungen, in denen Mythen vorkommen. Auf diese
Weise konnen Verbindungen sichtbar werden, aber auch Ungleichzeitigkeiten zwi-
schen Medien und Gattungen, die erklarungsbediirftig sind.

Das Epos und die Dichtung iiberhaupt haben in diesem Kontext seit jeher beson-
ders grofie Aufmerksambkeit auf sich gezogen, da hier mythologische Elemente deutlich
hervortraten, und zwar selbst wenn Autoren oder Adressaten in einen christlichen Zu-
sammenhang gehdren. Wie erwdhnt, hat Fuhrmann die Entwicklung des Epos zum
Ausgangspunkt der Geschichte des Mythos in der Spatantike genommen.

Mehrere Beitrage dieses Bandes befassen sich mit dieser Gattung: Am Beispiel des
vieldiskutierten, um 400 aktiven Dichters Claudian zeigt CLAUDIA SCHINDLER auf, dass
der Gebrauch der Mythen in der Poesie durchaus mit christlichen Vorstellungen bis hin

23 Etwa Angelos Chaniotis, Myths and Contexts in Aphrodisias, in: Ueli Dill/Christine Walde (Hg.),
Antike Mythen. Medien, Transformationen und Konstruktionen, Berlin/New York 2009, 313 -338.

24 John Lund, Motifs in Context. Christian Lamps, in: Jens Fleischer/Niels Hannestad/Marjatta Nielsen
u.a. (Hg.), Late Antiquity. Art in Context = Acta Hyperborea 8 (2001), 199 —214, der in verschiede-
nen Gattungen der materiellen Kultur Nordafrikas einen Ubergang von heidnischen zu christlichen
Motiven zu Beginn des 5. Jahrhunderts beobachtet; Arja Karivieri, Mythological Subjects on Late Roman
Lamps and the Persistence of Classical Tradition, ibid., 179-198.

25 Jutta Dresken-Weiland, Bilder im Grab und ihre Bedeutung im Kontext der Christianisierung der
frithchristlichen Welt, AnTard 19 (2011), 6378, 7378 zu Zwischengoldglisern.

26 Wichtige Beobachtungen zur Verbindung von Inschrift und Kunstwerk bei Georgios Deligiannakis,
Christian Attitudes towards Pagan Statuary: The Case of Anastasius of Rhodes, Byz 78 (2008), 142—158
(mit zahlreichen Literaturhinweisen), der betont, dass Kunstwerke Gegenstande dsthetischer Erfahrung
und stadtischen Stolzes blieben.
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zur Mythenkritik konform gehen kann. Ja, die Mythen werden in den entscheidenden,
politischen Aspekten durch die Akteure der Jetztzeit iiberboten. So gesehen, kann
Claudians Umgang mit dem Mythos, obwohl er in seiner Dichtung so prominent ist,
nachgerade herabsetzend klingen. Zugleich bieten die Mythen namentlich der pan-
egyrischen Dichtung einen Stoff, der aus spezifisch christlichen Texten nicht ge-
wonnen werden konnte, da der Mythos breiter bekannt und anerkannt war.

DOMENICO ACCORINTI verdeutlicht am Beispiel des im 5. Jahrhundert wirkenden
Epikers Nonnos, wie unterschiedlich das Nebeneinander von heidnisch qualifizierten
Dionysiaka und christlicher Paraphrase des Johannes-Evangeliums ausgelegt werden
konnte. Er selbst betont, dass das Verhiltnis von beidem nicht als kontrastiv gesehen
werden muss, dass vielmehr gewichtige Elemente beiden epischen Texten gemeinsam
sind, vor allem das Motiv von Tod und Auferstehung, so dass ein Deutungsangebot
entsteht, dank dem die heidnische und die christliche Tradition kompatibel werden,
gerade weil die beiden Richtungen nicht als gegensétzlich erscheinen. Zugleich sieht
ACCORINTI in den Dionysiaka einen Hinweis auf die Uberlegenheit der christlichen
Auferstehungslehre gegeniiber heidnischen Vorstellungen zur Widererweckung von
Toten, so dass im mythologischen Epos die christliche Tradition fiir die Leser, die in der
Lage sind, die intertextuellen Beziige wahrzunehmen, das Altere iiberbieten wiirde.

ULRICH SCHMITZER behandelt den dichtenden Senator Sidonius Apollinaris, der
um 470 zum Bischof von Clermont geweiht wurde. Er stellt fest, dass sowohl in seiner
Panegyrik als auch in seiner Kleindichtung mythologische Motive eine starkere Rolle
spielen als in friiheren Werken der Gattungen, und zwar auch dann, wenn diese wie ein
kaiserlicher Panegyricus im o6ffentlichen Raum dargeboten wurden. Allerdings ver-
loren sie ihre Brisanz. SCHMITZER spricht von einer Einkapselung der paganen Ge-
dankenwelt. Diese sei — hier zeigt sich eine Gemeinsamkeit mit SCHINDLERs Deutung —
indes weiterhin unverzichtbar gewesen, um etwa in der Panegyrik bestimmte Dinge
zum Ausdruck zu bringen. Auch in der Kleindichtung bediente man sich daher gerne
und ohne Scheu des Wissensspeichers, den die Mythen bildeten. Ihre Prasenz war eine
poetische Option, kein religiéses Bekenntnis.

CHRISTIAN SCHAFER untersucht einen Bereich, in dem Christentum und Hei-
den eine gemeinsame Grundlage hatten: platonisch inspirierte Denkweisen. Hier ist
die Bewertung des Mythos oft gerade nicht etwas Trennendes; vielmehr ist beiden
Traditionen gemeinsam, dass sie ,,wunderliche* Elemente am Mythos feststellen: Die
heidnische Mythenkritik wird vom Christentum aufgenommen, doch entwickelt sie
sich auch weiter. Zumal am Beispiel des in der Zeit Julian Apostatas (361-363) wir-
kenden Sal(l)ustios wird erkennbar, wie die Deutung des Mythos sich angesichts der
Herausforderung des Christentums entwickelt. Der Gedanke der (scheinbaren) Un-
passendheit des Mythos, die auf Platon selbst zuriickgeht, wird erneuert und der
Mythos gerade den Gebildeten unter seinen Verdchtern nahegebracht. Umgekehrt
wirkt die platonische Mythendeutung auf die christliche Interpretationsweise bibli-
scher Erzdahlungen zuriick. Gerade auf diesem Feld tritt die Verschrankung christlicher
und heidnischer Positionen bei der Arbeit am Mythos deutlich hervor: Weder steht das
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spatantike Heidentum hilflos-erstarrt da, noch sind die Christen gegeniiber dem an-
deren verschlossen. Die Arbeit am Mythos schreitet lebendig fort.

Explizit christliche Texte kamen bei bestimmten Fragen auch nicht leicht am
Mythos vorbei: WINRICH LOHR beleuchtet die Rolle, die Mythologeme bei christlichen
Bischofen der Spatantike spielen. Sie erscheinen nicht mehr als Gegenstand einer
leidenschaftlichen Polemik: Zum einen gelten sie als Ausdruck einer {iberwundenen
Phase, zum anderen als Bildungsgut, aber unter der Voraussetzung, dass sie neu-
tralisiert sind, dass sie nicht als Figuren eines Glaubens verstanden werden. Damit
konnten die Bischéfe indes, hier treffen die Uberlegungen sich mit SCHAFERs Aus-
fiihrungen, an heidnische Auffassungen anschlief3en, da die mythischen Gestalten fiir
viele gerade nicht die religiose Bedeutung hatten, die Christen jenen der Bibel bei-
maflen. Die entscheidende Frage war vielmehr, inwieweit sie zur Sittlichkeit ermun-
terten. Die mythologischen Themen konnten als Ausdruck des gemeinsamen Codes
der Gebildeten Akzeptanz finden, indem man zugleich die Uberlegenheit der christ-
lichen Lehre betonte: Christentum und Heidentum wurden in dieser Deutung durch
curriculare Hierarchisierung integriert, womit die Mythen letztlich ihren heidnischen
Charakter im Sinne eines unaufldslichen Gegensatzes zum Christentum einbiifiten
und den christlichen Lehren gewissermaf3en vorgeschaltet waren.

An Erich Auerbachs Literaturtheorie ankniipfend fragt HENRIKE ZILLING danach,
inwieweit die christlichen Helden auf heidnische Heroen referieren. Dafiir verweist
sie auf Motivdhnlichkeiten zwischen antiken Heroen und den christlichen der Evan-
gelien, aber besonders auch der Martyrerberichte. Die Geschichte des frithen Chris-
tentums wird so zu einer Geschichte von Helden, die figural mit den klassischen
Heroen verbunden sind, wobei zugleich Jesus Christus so viele Besonderheiten auf-
weist, dass er trotz aller Gemeinsamkeiten mit einem klassischen Heros eine Gestalt sui
generis bleibt. Besonders deutlich werden die Gemeinsamkeiten im Vergleich zwi-
schen Herakles und dem Martyrerbischof Polykarp. Mythos und Martyrium erscheinen
hier in einer Kontinuitdt. Ferner konnen Mythen dazu dienen, Verhaltensweisen von
Christen zu begriinden. In dieser Deutung werden Teile des Mythos somit von Christen
gleichsam vereinnahmt.

Herakles spielt noch im 7. Jahrhundert eine bedeutende Rolle, wie MISCHA MEIER
zeigt. Der Rekurs auf Herakles und seine Leistungen erlaubt es dem Kaiser Herakleios
(610 -641), sich an Christus anzundhern. Hier sind Mythos und Christentum nicht
nur koexistent, sondern sie verstarken sich gegenseitig. Relativ subtile Anspielungen
geniigten in der Zeit, als das Reich vollstandig christianisiert erscheint, um den Mythos
zu evozieren. So wird Herakles erneut zu einem wichtigen Element der kaiserlichen
Selbstdarstellung, wenngleich in ganz andere Manier als unter Commodus und den
Tetrarchen. Die fortwdhrende Adaptabilitdt des Mythos — MEIER spricht sogar von
einer ,,Herakles-Mode“ — wird hier tiberaus deutlich.

Einer weiteren mythischen Gestalt widmet sich FABIENNE JOURDAN, indem sie
die Aneignung des Orpheus-Mythos durch Christen untersucht, die sehr unter-
schiedlich erfolgen konnte: Dieser Mythos hatte eine besondere Bedeutung, da Or-
pheus von vielen Christen als Begriinder der griechischen Religion insgesamt aufge-
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fasst wurde. Er konnte einerseits deswegen denunziert werden, doch wird ihm auch
eine Hinwendung zum Monotheismus zugeschrieben, so dass er auch als Vorbild fiir
Konversion zu dienen vermag. Doch selbst wenn Orpheus positiv gesehen wurde,
niherten die Christen sich ihm im Modus der Uberbietung, da eben die Hinwendung
zum Christentum der entscheidende Schritt war.

CLIFFORD ANDO widmet sich den Mythen der Vor- und Friihgeschichte Roms, die in
der Spatantike wohlbekannt waren. Jetzt aber wurden sie angesichts der Herausfor-
derung durch das jiidisch-christliche Narrativ im Sinne einer Geschichte verstanden,
die historischer Kohdrenz bedurfte. Bei den Kommentatoren zur frithen rémischen
Geschichte ist daher ein Streben nach Systematisierung feststellbar, das einem Plut-
arch etwa fehlte. Insofern verwandeln diese Autoren Mythos in eine Narration nach Art
der Historiographie. Der Mythos erweist sich weiterhin als verdanderlich und kann so
ohne weiteres in christlichen wie nicht-christlichen Kontexten weiterleben.

Durch eine Behandlung literarischer wie archédologischer Quellen verdeutlicht
JORG RUPKE die Moglichkeit eines Nebeneinanders von Christlichem und Heidnischem
in ganz verschiedenen Medien, womit die bindre Gegeniiberstellung von beidem im
Sinne eines Weltanschauungskampfes, wie man in der Zeit der Ideologien (Karl Dieter
Bracher) gerne sagte, in Frage gestellt wird. RUPKE wahlt den Kalender von 354 als
ein Zeugnis einer senatorischen Haltung aus, die iiber den iiblichen Konflikten steht.
Vor diesem Hintergrund wird auch die Prasenz mythologischer Motive in den Kata-
komben an der Via Latina, die aus der gleichen Zeit stammen, verstindlich. Uberhaupt
scheinen die Akteure dieses Milieus das Verhdltnis von Heidentum und Christentum
nicht primdr als konflikthaft gesehen und mythische Themen nicht notwendig religios
interpretiert zu haben.

SARAH BASSETT erdrtert den Umgang mit der klassischen Kunst im spédtantiken
Konstantinopel, dem Neuen Rom. Sie betont die anhaltende Prdasenz von Statuen
mit mythologischen Themen. In Konstantinopel wurden Statuen sogar in einem be-
stimmten System gezielt an 6ffentlichen Pldtzen aufgestellt. Vor allem evozierten sie
die mythische Tradition iiber Konstantinopels Urspriinge in Rom und damit indirekt in
Troja. Im 5. Jahrhundert, als die Zahl der kaiserlichen Portraits wuchs, wurden my-
thologische Ensembles verstarkt in privaten Zusammenhdngen préasentiert. Hier be-
schwor man nicht mehr die mythische Tradition der Stadt herauf, vielmehr rief man die
frithere religiose Bedeutung vieler Statuen sowie ihren kunsthistorischen Rang in
Erinnerung; doch wurden sie auch zusammen mit Gestalten von wilden Lebewesen
prasentiert, damit exotisiert, vielleicht auch gedemiitigt, wobei zugleich auch ihr as-
thetischer Rang in Erscheinung treten konnte. Von apologetischer Verdammung ent-
wickelte sich die christliche Haltung gegeniiber mythologischen Statuen zu institu-
tionalisierter Akzeptanz.

Eine selten genutzte Quelle behandelt TROELS MYRUP KRISTENSEN: dgyptische
Textilien, die man in Grabern gefunden hat. Diese Objekte haben den Vorzug, dass sie
nicht in die Welt der Eliten geh6ren — KRISTENSEN spricht bei den Nutzern vorsichtig
von middle classes — und eine in grof3en Mengen produzierte Ware darstellen, dhnlich
wie etwa Ollampen. Auch bei den Textilien wird ein Nebeneinander klassischer, nicht
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spezifisch dgyptischer mythologischer und christlicher Motive sichtbar; auch hier ist
davon auszugehen, dass der Mythos nicht als unchristlich definiert, sondern als ein
Teil der eigenen Kultur aufgefasst wurde, den die Aneignung christlicher Motive nicht
zwingend affizierte. Denn diese Textilien wurden nicht nur als schone Objekte gese-
hen, sondern als Element der Selbstdarstellung im Tode, wobei die Verwendung eines
mythischen Motivs keineswegs zwingend bedeutet, dass der Besitzer damit iiber seine
religiose Identitdt Auskunft geben wollte. Das bedeutet zugleich, dass die Zuordnung
von Grabern zum Christentum und Heidentum nicht méglich ist. Gemeinsame kul-
turelle Pragungen blieben von der Definition des Mythos als heidnisch, die manche
Theologen propagierten, unberiihrt.

Die Beitrdge des Sammelbandes machen, so fragmentarisch das Bild noch ist, ver-
schiedenes deutlich: Aufgeldst hat sich das Paradigma einer Mythologie, die zwar
Plastizitdt besaf3, aber letztlich selbstreferentiell war. Vielmehr wird die Mythologie
in einer Vielfalt von Verwendungsweisen gesehen, im modernen Universititsjargon
gesprochen: in ihrer Anschlussfahigkeit. Es kommt darauf an, wo, wann und wem
Mythologisches begegnet. Daraus ergeben sich vielfdltige Moglichkeiten der Aneig-
nung. Es gibt daher auch keine lineare Entwicklung des Niedergangs oder Bedeu-
tungsverlusts des Mythos, sondern verschiedene Modi der Rekontextualisierung.

Dabei ist auch ein quellenkritisches Problem zu beriicksichtigen: Die Uberliefe-
rungsgeschichte fiihrte dazu, dass literarische Quellen bewusst selektiert wurden, und
zwar im Sinne christlicher Vorstellungen, die auf eine Abgrenzung vom Heidentum
setzten — auch wenn manches andere iiberlebt hat. Wenn man sich in einem Ge-
dankenexperiment vorstellt, dass nur die archiologische Uberlieferung erhalten ge-
blieben ware, so hitte man weitaus stirker den Eindruck eines Nebeneinanders von
Christlichem und Heidnischem — wenn man iiberhaupt diese Kategorien als das
zentrale Interpretament wihlen wiirde.*” Man wiirde zudem feststellen miissen, dass
auch noch mindestens bis zum ausgehenden 4. Jahrhundert Kunstwerke mit mytho-
logischem Gehalt produziert wurden.?®

Die in der bildenden Kunst besonders sichtbare Verbindbarkeit von mythischen
und christlichen Themen ist auch anderswo greifbar. Was sind die Griinde fiir das
Uberleben? Hier lassen sich nur einige vorldufige Uberlegungen anstellen: Fiir die
Bewohner antiker Stadte, die weiterhin fortwahrend auf Kunstwerke der klassischen
Tradition trafen, mochte die Koexistenz von Mythischem und Christlichem einfach
ein selbstverstandlicher Teil ihrer Lebenswelt gewesen sein. Derartige Dispositionen

27 Die relative Schnelligkeit des Ubergangs fiir die funeriren Zusammenhinge betont Dresken-Wei-
land (s. Anm. 25), wobei es im 3. Jahrhundert auch zu einem pragmatischen Nebeneinander kam:
Anscheinend wurden auf Sarkophage mit herkdmmlichen Motiven Deckel mit Jonas-Darstellungen
gelegt.

28 Marianne Bergmann, Chiragan, Aphrodisias, Konstantinopel. Zur mythologischen Skulptur der
Spatantike (Palilia 7), Wiesbaden 1999; Christiane Vorster, Spatantike Bildhauerwerkstitten in Rom.
Beobachtungen zur Idealskulptur in der nachkonstantinischen Zeit, JDAI 127/8 (2012/3), 393 -498.
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tauchen aber in Schriftquellen typischerweise nicht auf, da sie eben nicht reflektiert
wurden.

Ferner bedurfte gerade eine Gesellschaft, die sich religios so radikal wandelte wie
die spatantike, vermutlich neutraler Raume, um eine inklusive Kommunikation zu
ermdglichen und damit den Zusammenhalt zumal der religiés so diversen Eliten zu
bewahren:?® Uber bestimmte Dinge, und das betrifft sowohl die politische Ordnung als
auch die Selbstdarstellung von Eliten, lief3 sich offenbar besser sprechen, wenn man
traditionelle, weithin bekannte und akzeptierte Themen wahlte, die auch wenn sie
mythologisch waren, nicht als religios distinktiv begriffen werden mussten.

Moglicherweise ware noch eine weitere Voraussetzung dafiir zu beriicksichtigen,
dass der klassische Mythos die Christianisierungen in verschiedenen Bereichen der
Gesellschaft iiberleben konnte: In der Antike entwickelte man, wie SCHAFER ver-
deutlicht, friih ein reflexives Verhdltnis zu Mythen, nahm sie also nicht einfach hin,
sondern durchdachte sie, {iberformte sie auch, spielte sogar mit ihnen, so dass sie
leicht vom religiosen Kontext abléshar waren. Noch starker als fiir Griechenland gilt
dies fiir Rom, wohin viele griechische Mythen transponiert worden waren, so dass sie
ihren ortlichen Bezug verloren, teils auch einen neuen fanden. Das bewirkte auch die
von Blumenberg beschworene hohe Plastizitat des Mythos, seine Ungeeignetheit zur
Markierung von Ketzern und Apostaten, die dazu fiihrte, dass man einen falschen
Gebrauch dieser Erzahlungen schwerlich zu denunzieren vermochte — und da konnten
am Ende auch Christen sich seiner bedienen.*®

Ferner wird dariiber nachzudenken sein, wie hilfreich die bindre Unterscheidung
zwischen Heidentum und Christentum iiberhaupt ist, die eine einseitige Perspektive
vermittelt, gerade weil sie von manchen theologischen Texten der Antike favorisiert
wurde. Denn es gab christliche Gruppen, die auf Abgrenzung setzten und die in der
Uberlieferung sehr prasent sind. Doch bildeten sich auch andere Gruppen: Einiges
spricht dafiir, dass fiir manche Christen gerade der Eliten das, was andere Christen als
heidnisch verwarfen, als Althekanntes ertraglich war, wiahrend Heiden Christliches,
also zundchst einmal Neuartiges, nur schwer akzeptieren konnten.

Offenbar war der Mythos auch religionsiibergreifend wichtig fiir die Konstitution
der Eliten, insofern als Mythenkenntnis ein Mittel der Statusdistinktion bildete. Es
gab starke Gruppen von Konsensorientierten Akteuren, von center-Christians und
center-pagans, wie sie kiirzlich genannt wurden.> Die antike paideia, der kein spe-
zifisch christliches Schulwesen gegeniiberstand, vermittelte den Gebildeten jenseits
aller sonstigen Differenzen einen gemeinsamen Code, der besonders in der Dichtung
sichtbar wurde und fiir den Mythisches unverzichtbar war — das Bildungswesen hatte
ja nie der religiosen Unterweisung gedient. Insofern bedeutet die religiose Neutrali-
sierung des Mythos hier den Normalzustand. Julian sollte mit seinen religios getonten

29 Hartmut Leppin, Christianisierungen im Rémischen Reich: Uberlegungen zum Begriff und zur
Phasenbildung, ZAC 16 (2012), 245 - 276, 259 —265.

30 Blumenberg (s. Anm. 2), 17.

31 Alan Cameron, The Last Pagans of Rome, Oxford 2011.
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Forderungen an die Rhetoren, dass sie hinter den Inhalten der von ihnen unterrich-
teten Texte zu stehen hitten, ein isolierter Einzelfall bleiben.*

Mir scheint es aufgrund des Gesagten hilfreich, heuristisch nach mindestens drei
Formen des christlichen Umgangs mit Mythen zu differenzieren, die sich iibrigens
nicht wechselseitig ausschliefien: Gerade die frithen christlichen Autoren stellen den
falschen Mythos der christlichen Wahrheit entgegen. Mythos wurde hier nachgerade
zu einem Gegenstand der Polemik und Abgrenzung. Das konnte geschehen, indem
man, an die hergebrachte Mythenkritik seit Xenophanes von Kolophon und Platon
ankniipfend, Mythen als kindisch, widerspriichlich oder frivol abtat, aber auch in
euhemeristischer Weise als Uberhéhung historischer Geschehnisse entlarvte, um zu
bekraftigen, dass allein der christliche Gott Verehrung verdiente. Diese Haltung 16ste
da, wo Christen Gewalt anwandten, bisweilen Handlungen aus, die das mythologi-
sche Werk depotenzierten: {iber die Kennzeichnung von Kunstwerken mit einem Kreuz*
bis hin zu deren physischer Vernichtung und in Einzelfdllen zu Versuchen der Eli-
minierung von Mythen aus dem Bildungsbetrieb. Gerade diese Form der bisweilen
durchaus auch physischen Arbeit am Mythos belegt indes, wie ernst die Kraft des
Mythos von einigen genommen wurde. Doch verloren diese zerstorerischen Formen
des Umgangs, wie es scheint, in der Spatantike an Bedeutung.

Eine andere Form des christlichen Umgangs mit Mythen war ihre Neutralisie-
rung in religioser Hinsicht. Indem man — und dieses ,,man“ schlieft auch Bischofe ein
(LOHR) - sie als kulturell notwendiges, wenngleich der christlichen Botschaft unter-
legenes Bildungswissen einordnete oder als dsthetische Phdnomene betrachtete, gar
musealisierte (BASSETT), erleichterte man ihre Integration in eine christliche Welt; die
Allegorese, die sich schon unter heidnischen Philosophen und Mythographen ent-
wickelt hatte, war dazu ein probates Mittel.>* Ein plastisches Bild wihlt SCHMITZER,
laut dem eine Einkapselung nétig war, um die Mythologie ihrer Brisanz zu berauben.
Umgekehrt sah ein bekennender Heide wie Kaiser Julian sofort die Gefahr, die fiir seine
religiose Position aus einer solchen Haltung zum Mythos folgte und ereiferte sich iiber
Christen, die ohne religiose Anteilnahme klassische Texte lehrten.*

Eine dritte Form, die sich mit der zweiten {iberlappt, ware die der Aneignung von
Mythen, indem man deutlich machte, wie iiberlegen das Christentum gegeniiber der
Mythologie war, die so eine Stufe zum wahren Verstandnis des Christentums bilden

32 Grundlegend aufgrund der Einbeziehung seiner umfanglichen dlteren Forschungen Alan Cameron,
Poetry and Literary Culture in Late Antiquity, in: Simon Swain/Mark Edwards (Hg.), Approaching Late
Antiquity. The Transformation from Early to Late Empire, Oxford 2004, 327-354. Zu Julians sog.
Rhetorenedikt s. Cod. Theod. 13,13,5 mit Jul., Ep. 61c (Bid.) und die véllige Ablehnung durch den dif-
ferenziert iiber den Kaiser urteilenden Ammianus Marcellinus 22,10,7; 25,4,20.

33 Aber auch mit dieser Kennzeichnung konnten sich unterschiedliche Deutungen verbinden, s. Troels
Myrup Kristensen, Miraculous Bodies. Christian Viewers and the Transformation of ,Pagan‘ Sculpture in
Late Antiquity, in: Stine Birk/Birte Poulsen (Hg.), Patrons and Viewers in Late Antiquity (Aarhus Studies
in Mediterranean Antiquity 10), Aarhus 2012, 31-66.

34 Grundlegend Pépin (s. Anm. 21).

35 Jul., Ep. 61c (Bid.).
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konnte — in diesem Sinne deutet im vorliegenden Band ACCORINTI die Dionysiaka des
Nonnos, aber auch SCHINDLER Claudian und BASSETT den Umgang mit bildender
Kunst. Oder aber man deutete, auch hier bot sich die Methode der Allegorese an, etwas
vordergriindig Unwahres wie die mythischen Erzahlungen als verhiillte Wahrheit und
bezog so Mythen auf das Christentum. Die Aneignung wurde dadurch erleichtert, dass
viele Mythen christlichen Narrationen dhnelten, wie ZILLING herausarbeitet.®

Andererseits kann in einer Welt, in der das Christentum immer mehr dominierte,
die Hervorhebung der Mythen bei Nicht-Christen Ausdruck eines offensiven Tradi-
tionsbewusstseins sein, das sich gerade dem Christentum verweigerte und auf die
Unterscheidung davon wert legte. Philosophisch iiberh6ht werden konnte dies, indem
man wie in der neuplatonischen Interpretation die Mythen als legitime Fiktion ver-
stand. Die religiose Aufladung des Mythos durch manche christliche Polemiker wurde
von Heiden ibernommen; doch blieb dies eine Erscheinung, die wohl nur eine Min-
derheit betraf.’”

Wenn der Umgang des Christentums mit Themen der Mythologie keineswegs
einheitlich war, so ergibt sich daraus eine naheliegende Schlussfolgerung: Es war
nicht nur die Adaptabilitit des Mythos, die sein Uberleben sicherte, sondern auch die
Vielfalt des Christentums, die dazu beitrug. So wie es verschiedene Christentiimer gab,
gab es auch verschiedene Umgangsweisen mit dem Mythos. Man wird zudem stérker
als frither die Gemeinsamkeiten von Christen und Heiden hervorheben, so die All-
gegenwart eines Platonismus in den gebildeten Milieus oder die strukturellen Ahn-
lichkeiten zwischen heidnischen und christlichen Narrationen, auf die verschiedene
Beitrdge hingewiesen haben. Moglicherweise ware es aufschlussreich, in Hinblick auf
das Verhaltnis zum Mythos einen Vergleich zwischen der griechisch-romischen und
denjenigen christlichen Kulturen durchzufiihren, deren Schriftlichkeit nicht auf dem
klassischen Kanon aufbaute, namentlich der syrischen, aber das kann hier nicht ge-
schehen.

Was die zeitliche Gliederung angeht, so bestétigt sich das von Manfred Fuhrmann
entwickelte Phasenmodell, allerdings lediglich fiir den Bereich der Literatur. Hier
verfestigt sich der Eindruck, dass im 5. Jahrhundert der Mythos eine starkere Prasenz
hatte als im 4. Jahrhundert, besonders deutlich in der Gattung des Epos. Diese Ent-
wicklung mag insofern paradox erscheinen, als um die Wende zum 5. Jahrhundert das
Christentum Dominanz entwickelte; doch scheint in eben dieser Zeit paideia wieder
an Bedeutung fiir die Statusdistinktion der weitgehend sich zum Christentum be-
kennenden Eliten gewonnen zu haben, so dass mythologische Themen nicht religits,
sondern intellektuell distinktiv waren. Es mochte angesichts der Uberlegenheit des
Christentums auch schwierig anmuten, den Mythos als gefdhrlich zu beschreiben. In
dieser Zeit geniigte es in der Elitenkommunikation offenbar, andeutungsweise Hin-

36 Indiesem Band ZILLING, jiingst Anna Ferrari, La rilettura cristiana dei miti pagani, AnTard 19 (2011),
209 -222.

37 Zur Ubersetzung von Fremdwahrnehmung in Selbstwahrnehmung im spitantiken Heidentum
Hartmut Leppin, Zum Wandel des spatantiken Heidentums, Millennium 1 (2004), 59 - 81.
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weise auf Mythen zu geben, deren Verstandnis man voraussetzen durfte; SCHMITZER
betont, dass dies auf spatere Renaissancen vorauswies.

Im Epos des 6. Jahrhunderts scheinen mythologische Motive hingegen einen
Riickgang erlebt zu haben.?® In dieser Zeit, der Epoche des totalisierenden christlichen
Diskurses, andert sich anscheinend auch sonst vieles: Die Zahl mythologischer Dar-
stellungen verringerte sich offenbar nicht nur im Epos, sondern auch auf Textilien, also
in einer ganz anderen Welt, aber erneut gilt: Die Entwicklung verlauft nicht linear.
Denn unter Herakleios gewannen, wie MEIER verdeutlicht, mythologische Elemente
eine ganz neue Bedeutung fiir die kaiserliche Selbstdarstellung.

Daraus ergibt sich eines ganz deutlich: Christentum und die Aneignung mytho-
logischer Themen schlief3en sich nicht aus. Ein Nebeneinander war, wie RUPKE zeigt,
schon im 4. Jahrhundert moglich, und es blieb auch so. Welcher Bildsprache man sich
bediente, hing ab von der Funktion des Mediums und der Zielgruppe, aber gewiss auch
von personlichen Prédferenzen von Schopfern oder Auftraggebern. Vieles bleibt im
Dunkeln, aber die Vorstellung einer fundamentalen Opposition von Christentum und
Mythos setzt eine religiose Eindeutigkeit des Mythos voraus, die es in den Augen vieler
Zeitgenossen offenbar nicht besafi.

Doch wird man hier weitere Differenzierungen anbringen miissen: Bedeutung
behielten gewiss auch regionale Unterschiede. Orte pflegten auf ihre jeweilige Art
mythische Traditionen, wie ANDO fiir Rom und BASSETT fiir Konstantinopel verdeut-
licht. Man kdnnte dann auch iiber die Frage einer Sonderstellung Agyptens reflek-
tieren, wie sie aus KRISTENSENS Beitrag erhellen mag. Es wire also zu iiberlegen, ob
das Nebeneinander christlicher und nicht-christlicher Motive, das man hier feststellt,
eine Besonderheit dieser Landschaft war oder aber den besonderen Erhaltungsbe-
dingungen in Hinblick auf Textilien in der Gegend zu verdanken ist.*

Blickt man weiter nach Westen, so spricht die umfanglich erhaltene Dichtung
dafiir, dass das Vandalenreich mit seiner blithenden lateinischen Literatur ebenfalls
eine Sonderstellung einnahm; erinnert sei an Namen wie den des Poeten Dracontius
und den des im Mittelalter auBerordentlich einflussreichen Mythographen Fulgentius,
der vermutlich in diesen Kontext gehort.*® Uberdies wird man soziale Unterschiede in

38 Claudia Schindler, Per carmina laudes. Untersuchungen zur spatantiken Verspanegyrik von
Claudian bis Coripp (Beitrdge zur Altertumskunde 253), Berlin/New York 2009.

39 Zum Nebeneinander von Christlichem und Heidnischem in der dgyptischen Literatur Leslie S. B.
MacCoull, Dioscorus of Aphrodito. His Work and his World (The Transformation of the Classical He-
ritage 16), Berkeley 1988, besonders plastisch das Gedicht H5, 9 - 31. — Regionale Unterschiede bei der
Dekoration von Ollampen zwischen Nordafrika und Athen stellt Lund (s. Anm. 24), 205f. fest.

40 Roswitha Simons, Dracontius und der Mythos. Christliche Weltsicht und pagane Kultur in der
ausgehenden Spatantike (Beitrdage zur Altertumskunde 186), Miinchen u. a. 2005, inshes. 95— 114, zeigt
unterschiedliche Formen des Umgangs mit Mythen bei einer grundsatzlichen, oft aggressiven Ableh-
nung; vgl. Doreen Selent, Allegorische Mythenerklarung in der Spatantike. Wege zum Werk des Dra-
contius (Litora classica 2), Rahden/Westf. 2011, die den Begriff der Allegorie fiir Dracontius fruchtbar
macht und fiir die Neukontextualisierung der Mythen den Begriff der ,,Transmythologisierung* vor-
schldgt (zu Fulgentius 49 —55); John Chance, Medieval Mythography. From Roman North Africa to the
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den Blick nehmen miissen, die iiber die Feststellung der Bedeutung von Mythen fiir die
soziale Distinktion der Eliten hinausgehen, denn auch in anderen Schichten scheint
der Mythos seine Prdsenz bewahrt zu haben: Das Beispiel der Textilien spricht dafiir,
dass auch middle classes sich von Mythen affizieren liefien. Zudem ist zu beriick-
sichtigen, inwieweit eine mythisch inspirierte Bildsprache oder Narration auch au-
Berhalb der Eliten oral weiterleben konnte, etwa in Zauberspriichen und Beschwd-
rungsformeln.*!

Doch bei allen Differenzierungen: In den klassischen Mythen war eine symboli-
sche Tradition gespeichert, die sich immer neuen Aneignungsprozessen erschloss. Der
Mythos insgesamt lief3 sich von den Christen nicht fangen, mochten auch Teile unter
Verschluss geraten. In der Renaissance 6ffneten sich ganz andere Tiiren, doch keine
fiihrte zuriick in die alte, klassische Welt des Mythos, sondern zu neuen Formen der
Aneignung, die bis heute kein Ende gefunden haben.

School of Chartres, A.D. 433 -1177, 2 Bde., Gainesville/Flor. 2001 erortert eindringlich die vielfdltigen
Formen des Umgangs mit dem Mythos in lateinischer Spatantike und Mittelalter; s. Bd. 1, 95-128 zu
Fulgentius.

41 Etwa David Frankfurter, The Laments of Horus in Coptic. Myth, Folklore and Syncretism in Late
Antique Egypt, in: Ueli Dill/Christine Walde (Hg.), Antike Mythen. Medien, Transformationen und
Konstruktionen. Fritz Graf zum 65. Geburtstag, Berlin/New York 2009, 229 — 247.



Claudia Schindler

Pagane Mythen — christliche Herrscher.
Mythos und Mythologie in den politischen
Dichtungen Claudians

Kaum eine Frage hat die Forschungen zu Claudian so kontinuierlich und so intensiv
beschiftigt wie diejenige nach der Konfession dieses Dichters,! der, wahrscheinlich
aus dem dgyptischen Alexandria stammend,? seit 395 n.Chr. als Hofdichter in den
Diensten des westromischen Kaiserhofes stand. Dabei scheint die Sachlage auf den
ersten Blick unzweifelhaft. Nach den Zeugnissen zweier christlicher Zeitgenossen war
Claudian kein Christ: ,,Ohne Verbindung zum christlichen Glauben®, a Christi nomine
alienus, hat Augustinus sein Werk im fiinften Buch seines Gottesstaates genannt,’
einen ,,unbekehrbaren Heiden*, paganus pervicacissimus, gar der Historiker Orosius.*
Die {iberlieferten Dichtungen Claudians scheinen ihnen Recht zu geben: Nicht nur
wahlt sich Claudian fiir sein Epos De raptu Proserpinae einen dezidiert nichtchristli-
chen Stoff, nicht nur lassen seine Carmina minora mit Ausnahme des haufig als unecht
erachteten Gedichts De salvatore® keinerlei Beziige zum Christentum erkennen. Auch
die politischen Dichtungen, die Claudian zwischen 395 und 404 fiir hohe Wiirden-
trager und Angehorige des westromischen Kaiserhofs verfasste, blenden das Chris-
tentum vollstandig aus. ,,Es ist“, so schreibt Siegmar D6pp, ,,als ob es fiir den poli-
tischen Dichter Claudian das Christentum nicht gdbe; vielmehr kénnte man aus seinen
Werken den Eindruck gewinnen, das Heidentum lebe mit ungebrochener Kraft fort*.®
Der dlteren Claudian-Forschung galt der Dichter daher gern als ,ausgemachter Heide*
und als ,letzter grofler Dichter des paganen Roms‘. Alan Cameron iiberschreibt ein

1 Zuletzt: H. Harich-Schwarzbauer, Dokumentation, Historisierung, gelehrte Andeutung und spieleri-
sche Erhaltung: Zur literarischen Reprasentation philosophischer Diskurse bei Claudius Claudianus, in:
Th. Fuhrer (Hrsg.), Die christlich-philosophischen Diskurse der Spétantike: Texte, Personen, Institu-
tionen, Stuttgart 2008, 347-362. Einen ausfiihrlichen Forschungsiiberblick gibt S. Dopp, Zeitgeschichte
in Dichtungen Claudians, Wiesbaden 1980 (Hermes ES 43), 24-41; C. Moreschini, Paganus pervica-
cissimus? Religione e ,filosofia‘ in Claudiano, in: W.-W. Ehlers, F. Felgentreu, S. H. Wheeler (Hrsg.), Aetas
Claudianea, Miinchen - Leipzig 2004, 57—77, 57— 59.

2 Die dgyptische Herkunft Claudians wurde bezweifelt von P. G. Christiansen, Claudian — a Greek or a
Latin, Scholia 6 (1997), 79 - 95; iiberzeugend fiir eine Herkunft des Dichters aus dem Osten wieder
B. Mulligan, The Poet From Egypt? Reconsidering Claudian’s Eastern Origin, Philologus 151 (2007), 285 —
310 (erneuter Widerspruch von P. G. Christiansen/D. Christiansen, Claudian. The Last Great Pagan Poet,
AntCl 78 [2009], 133 -144).

3 Aug. civ. 5,68.

4 Oros. hist. 7,35.

5 Vgl. P. Fargues, Claudien. Etudes sur sa poésie et son temps, Paris 1933, 159f.

6 Dopp (s. Anm. 1), 25f. Ahnlich H. L. Levy, Themes of Encomium and Invective in Claudian, TAPA 89
(1958), 336 — 347, 345: ,,Claudian writes as if the old Roman state religion were in full bloom throughout
the Empire.“
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Kapitel seiner Monographie provokant mit dem Titel ,,The Pagan at a Christian Court*’
und zuletzt haben Peder G. Christiansen und David Christiansen 2009 Claudian als
,The Last Great Pagan Poet* tituliert.® Die neuere Forschung hat indes nachgewiesen,
dass diese Einschatzung weitaus problematischer ist, als es zundachst den Anschein
hat.® Fakt ist zwar, dass Claudian in seinen Dichtungen auf explizite Beziige zum
Christentum verzichtet. Ebenso evident ist jedoch, dass er fast zehn Jahre lang als
offizieller Hofdichter in den Diensten des Honorius, eines Sohnes des christianissimus
imperator Theodosius, und seines vandalischen Heermeisters und Vormunds Stilicho
gewirkt hat und fiir seine poetischen Leistungen sogar mit einer Statue auf dem
Trajansforum geehrt wurde, deren Sockelinschrift erhalten ist. Wie hat man sich also
das offensichtliche Miteinander von paganen'® Dichtungen und christlichen Auf-
traggebern zu erkldaren? Sind Claudians Gedichte und die Tatsache, dass er mit ihnen
iiber ein Jahrzehnt die 6ffentliche Meinung entscheidend pragte, ein Zeichen fiir die
religiose Toleranz Stilichos, wie friihe Claudian-Forscher wie Theodor Birt und Santo
Mazzarino meinen?* Sollten Claudians Gedichte die heidnische Senatsaristokratie fiir
Stilicho gewinnen? - dies die Vermutung von Harry Levy.*> Oder war Claudian ein
»hofischer Scheinchrist®, so Wolfgang Schmid,*® der unter dem Deckmantel christli-
cher Konfession unbeirrt an seinen paganen Vorstellungen festhielt und diese in
seinen Dichtungen kommunizierte?

Um es kurz zu machen: Ich glaube, dass es — gerade bei der Art von hochoffizieller,
invielfdltige Traditionen eingebundener und verschiedensten Interessen verpflichteter
Auftragsdichtung, die Claudian betreibt'* — extrem schwierig ist, aus seinen Dich-
tungen Riickschliisse iiber seine personliche religiose Gesinnung abzuleiten, zumal
neuere Untersuchungen gezeigt haben, dass zum einen das Verhiltnis von Christen-

7 A. Cameron, Claudian. Poetry and Propaganda at the Court of Honorius, Oxford 1970, 189.

8 Christiansen/Christiansen (s. Anm. 2), 133-144.

9 Fiir die folgende Diskussion vgl. auch Dépp (s. Anm. 1), 24— 41; C. Schindler, Claudians pagane Gotter.
Tradition und Innovation in der spitantiken Panegyrik, Gym 115 (2008), 331-345, 333 —335.

10 Der Begriff ,,pagan®, von christlichen Autoren zur Abgrenzung der eigenen Lehren gepragt, wird hier
rein deskriptiv und wertneutral verwendt. Vgl. auch P. Gemeinhardt, Das lateinische Christentum und
die pagane Bildung, Tiibingen 2007, 21f.

11 Th. Birt, De moribus christianis quantum Stilichonis aetate in aula imperatoria occidentali valuerint
disputatio, Marburg 1885, xxiii; S. Mazzarino, La politica religiosa di Stilicone, Rendiconti/Istituto
Lombardo, Accademia di Scienze e Lettere, Classe di Lettere, Scienze morali e storiche 71 (1938), 235—
262, hier: 245f.; dhnlich Harich-Schwarzbauer (s. Anm. 1), 350.

12 Levy (s. Anm. 6).

13 W. Schmid, s.v. Claudianus I, RAC 3 (1957), 152-167, 160; Cameron (s. Anm. 7), 216.

14 Zur generischen Einordnung der Gedichte vgl. P. L. Schmidt, Politik und Dichtung in der Panegyrik
Claudians, Konstanz 1976 (Konstanzer Universititsreden 55); H. Hofmann, Uberlegungen zu einer Theorie
der nichtchristlichen Epik der lateinischen Spétantike, Philologus 132 (1988), 101-159; C. Schindler, Per
carmina laudes. Untersuchungen zur spatantiken Verspanegyrik von Claudian bis Coripp, Berlin u.a.
2009 (Beitrage zur Altertumskunde 253); zuletzt G. Miiller, Lectiones Claudianeae. Studien zu Poetik und
Funktion der politisch-zeitgeschichtlichen Dichtungen Claudians, Heidelberg 2011 (Bibliothek der
Klassischen Altertumswissenschaften, NF, 2. Reihe).



Pagane Mythen - christliche Herrscher — 21

tum und Kaisertum prinzipiell sehr viel komplexer ist, als es auf den ersten Blick
erscheint,” dass zum anderen der Umgang von Christen und Nichtchristen (die man
ohnehin nicht dichotomisch trennen kann)'® in vielen Bereichen kein kdmpferisches
Gegeneinander sein musste und dass pagane Traditionen in der Kunst, der Literatur
und in der Philosophie mindestens bis ins fiinfte Jahrhundert hinein weit verbreitet
waren,” so dass es nicht erstaunlich ist, dass ein prominenter Vertreter des Chris-
tentums wie Ambrosius seine Predigten mit antiken Mythologemen schmiickte.™®

Wie eine ganze Reihe anderer Claudian-Forscher glaube ich weiterhin, dass der
Versuch, ein ,Glaubensbekenntnis‘ des Dichters zu ergriinden, zum Verstdndnis seiner
Dichtungen allenfalls begrenzt beizutragen vermag.'® Die Frage sollte meines Erach-
tens nicht lauten, ob Claudian ein ,Heide‘, ein ,Christ’ oder gar ein ,hofischer
Scheinchrist“ gewesen ist. Viel eher sollte man, wie es in der neueren Claudian-For-
schung vermehrt geschieht, fragen, was den Hofdichter des theodosianischen Herr-
scherhauses bewogen haben kann, gerade in einem christlichen Kontext an achrist-
lichen, aus dem gesamten Reservoir paganer Bildung gespeisten Dichtungen
festzuhalten. Die Tendenz geht zumeist dahin, diese Frage mit dem Hinweis auf einen
gewissen Traditionalismus Claudians zu beantworten: Pagane Elemente wie die My-
thologie, so Cameron, ,,had long since become merely decorative“.?® Die spatantiken
Eliten seien in der paganen Bildungstradition erzogen worden, mit der zu brechen
einem Dichter nicht ohne weiteres moglich gewesen sei.?!

Doch ldsst sich meines Erachtens mit dem Verweis auf pagane Bildungstraditio-
nen die fast schon programmatisch achristliche Ausrichtung von Claudians Dich-
tungen nur zum Teil erkldren. Am Beispiel der Verwendung eines Kristallisations-

15 Vgl. H. Leppin, Kaisertum und Christentum in der Spitantike. Uberlegungen zu einer unwahr-
scheinlichen Synthese, in: A. Fahrmeir, A. Imhausen (Hrsg.), Die Vielfalt normativer Ordnungen.
Konflikte und Dynamik in historischer und ethnologischer Perspektive, Frankfurt am Main 2013, 197-
223.

16 Vgl. H. Leppin, Christianisierungen im Rémischen Reich: Uberlegungen zum Begriff und zur
Phasenbildung, ZAC 16 (2012), 247-278, 249; 260.

17 Vgl. W. Liebeschuetz, Pagan Mythology in the Christian Empire, International Journal of the
Classical Tradition 2 (1995), 193 —208; Leppin (s. Anm. 16), 263f.

18 Vgl. Cameron (s. Anm. 7), 199.

19 Aufschlussreich sind etwa die Ergebnisse von Harich-Schwarzbauer (s. Anm. 1), 360, zu Claudians
hellenistischer Sozialisation in Alexandria im Umfeld der Neuplatoniker, die sie anhand der philo-
sophischen Diskurse bei Claudian nachweist, wobei sie sich allerdings zu Claudians ,Christentum‘ nicht
positioniert.

20 Cameron (s. Anm. 7), 199.

21 Vgl. zu dieser Forschungsdiskussion Schindler (s. Anm. 9), 335 (mit weiterfithrender Literatur). Fiir
die Bedeutung der paganen Bildungstraditionen fiir die spatantike Elite auflerdem Liebeschuetz
(s. Anm. 17), 194f.
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punktes vermeintlich paganer Gesinnung in Claudians politischen Dichtungen, des

Mythos,? mochte ich daher im Folgenden zeigen,

(1) dass gerade der Mythos bei Claudian im Kontext des Herrscherlobs eine wichtige
Funktion iibernimmt, die von christlichen Stoffen in dieser Form nicht geleistet
werden kann,?

(2) dass Claudians Verwendung des Mythos nicht so sehr von Verehrung und
Hochachtung gegeniiber den paganen Kulturgiitern zeugt als dass sie vielmehr
eine kritische, beinahe schon destruktive Haltung des Dichters erkennen ldsst,

(3) und schlieBlich, dass Claudians Rekurse auf den Mythos christliche Empfin-
dungen nicht verletzen, sondern vielfach sogar mit ihnen konform gehen und
bisweilen sogar dezidiert an die Mythenkritik christlicher Autoren ankniipfen.

I. ,,Mythische Geographie“: Der Mythos
als Bestandteil der romischen Literatur-
und Kulturtradition

Obgleich Mythologisches in Claudians politischen Dichtungen eine wichtige Rolle
spielt, handelt es sich bei diesen Werken nicht um ,,mythologische” Dichtungen im
eigentlichen Sinn. Nicht Figuren des Mythos stehen im Mittelpunkt der Darstellung,
sondern Personlichkeiten der Zeitgeschichte, die als Adressaten der Gedichte teils nach
den Vorgaben der rhetorischen Panegyrik verherrlicht, teils zu Protagonisten einer
Handlung gemacht werden. ,Mythologisch’ sind Claudians Panegyriken und Invektiven
nur insofern, als sowohl die Protagonisten und ihre Gegenspieler als auch ihre Le-
benswirklichkeit durch so gut wie alle politischen Dichtungen hindurch®* mit Gege-
benheiten oder Figuren des Mythos in Verbindung gebracht werden. Dies geschieht zum
Teil nur beildaufig und implizit. So wird die reale Welt in Claudians politischen Epen
konsequent von mythischen Vélker- und Ortsnamen iiberformt: Die Goten erscheinen
stets ethnologisch unkorrekt als Getae, der Po heifdt in Anspielung auf die Phaethon-
Sage Eridanus.” Haufig verbindet Claudian in seinen Gedichten mit geographischen

22 Der Mythendefinition von Chr. Schmitz, F. Zanella, S. Heydasch-Lehmann, sv. Mythos, RAC 25
(2013), 471- 516, 474, folgend, verstehe ich Mythen als ,,Erzdhlungen iiber Gotter und Heroen®, vor allem
in ihrer Manifestation als Narrative in literarisch-dsthetischen Diskursen.

23 Zur Unverzichtbarkeit des mythischen Stoffes s. Schmitzer in diesem Band.

24 Die Referenzdichte auf Mythologisches ist in den Gedichten etwa gleich hoch. Eine Ausnahme ist
der Panegyricus fiir das Konsulat von Mallius Theodorus, der nur einen einzigen Verweis auf den
Mythos enthalt (283 - 295) — dies wohl deswegen, weil hier sehr stark auf die philosophischen Interessen
des Mallius Theodorus abgehoben wird.

25 Z.B. Gild. 37; Stil. 1,111 (Getae); OlProb 259; III Cons. Hon. 123 (Eridanus); IV Cons. Hon. 508 (Res
Pandioniae). Vgl. C. Schindler, Tradition-Transformation-Innovation. Claudians Panegyriken und das
Epos, in: W.-W. Ehlers, F. Felgentreu, S. H. Wheeler (Hrsg.), Aetas Claudianea, Miinchen — Leipzig 2004,
16-37, 21.
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Angaben Hinweise auf ein mythisches Ereignis, um diesen Ort zu lokalisieren. So wird
das ,Ende der Welt‘ in der Invektive gegen Rufin unter Verweis auf die odysseische Nekyia
bestimmt: Fern im duflersten Gallien, am Rande des Ozeans, gebe es einen Ort, wo
Odysseus nach der Uberlieferung mit einem Blutopfer das Volk der Toten beschworen
habe: ubi fertur Ulixes / sanguine libato populum movisse silentem (Ruf. 1,124f.). Zwei-
fellos sind derartige Verweise auf den Mythos den generischen Konventionen der epi-
schen Dichtung geschuldet, in denen Claudians Dichtungen stehen.?® Insbesondere die
mythischen Ortsnamen sind dabei Gemeingut der Bildungstradition. Sie geh6ren dem
Buchwissen der ,klassischen® Antike an, einem Buchwissen, das ,,von jeder kultischen
Bindung abgel6st“* ist und dessen Spuren sich dementsprechend noch bei Venantius
Fortunatus finden, wenn dieser die Holle als Tartarus, den Himmel als Olympus und
Jupiter als Tonans bezeichnet.?®

Bei Claudian hat die ,mythische Geographie‘ jedoch eine wichtige Funktion, die
sich besonders dort manifestiert, wo der Dichter in Verbindung mit geographischen
Angaben in einer katalogartigen Aufzdhlung verschiedene Mythologeme prdsentiert.
Im zweiten Buch der Invektive gegen Eutrop zum Beispiel widmet er sich ausfiihr-
lich der Landschaft Phrygien, die er als reiches und kulturtrachtiges Land vorstellt
(Eutr. 2,238 —273). Phrygien ist nicht nur der Ursprung von Kultur und Sprache, son-
dern auch Schauplatz verschiedener mythologischer Ereignisse (Eutr. 2,255 - 261):

Hic cecidit Lyciis iactata paludibus olim 255
tibia, foedatam cum reddidit unda Minervam,

hic et Apollinea victus testudine pastor

suspensa memores inlustrat pelle Celaenas.

quattuor hic magnis procedunt fontibus amnes

auriferi; nec miror aquas radiare metallo, 260
quae totiens lavere Midan.

Hier fiel zu Boden die Flote, die einst in die lykischen Siimpfe geschleudert wurde, als die Woge
Minerva entstellt zuriickwarf, hier macht der Hirte, von Apollons Lyra bezwungen, mit aufge-
héangter Haut Kelainai beriihmt, das die Erinnerung an ihn bewahrte. Hier ergieflen sich aus
grofen Quellen vier Gold fithrende Strome, und ich wundere mich nicht, dass Wasser vom
Goldglanz schimmern, die so oft den Midas badeten.?®

Drei Mythen sind es, die der Dichter, gegliedert durch hic — hic — hic, mit Phrygien in
Verbindung bringt: Es ist das Land, in dem Minerva aus Zorn iiber ihr entstelltes
Spiegelbild ihre Flote ins Wasser warf, Marsyas im Wettstreit dem Apoll unterlag und
dessen goldschimmernde Fliisse auf den mythischen Kénig Midas weisen. Abgesehen
davon, dass die ausfiihrliche Ekphrasis Phrygiens als Ganze die Schilderung der an-

26 Vgl. C. Ware, Claudian and the Roman Epic Tradition, Cambridge 2012, 42— 44.
27 Vgl. Schmitz (s. Anm. 22), 474.

28 Ven. Fort. laud. Mar. 140; 207; 329 (Tartarus); 259 (Olympus).

29 Alle Ubersetzungen der lateinischen Zitate stammen von der Verfasserin.
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stehenden Kriegshandlungen retardiert,* ist fiir den ,mythologischen‘ Teil noch ein
anderer Aspekt entscheidend. Alle drei Mythologeme werden dem Rezipienten in
extremer Verratselung geboten. Schon die auf3erst knappen Hinweise auf Minerva und
Midas erschlieflen sich nur demjenigen, der den Verlauf des Mythos kennt. Ohne
Vorkenntnisse unverstandlich bleibt die in suspensa pelle (2,258) liegende Anspielung
auf die Hautung des Marsyas, zumal dieser nicht einmal mit seinem Namen, sondern
lediglich als Apollinea victus testudine pastor (2,257) eingefiihrt wird. Um die Verrét-
selung in all ihren Details zu entschliisseln, ist eine gute Kenntnis der literarischen
Pratexte erforderlich: Die Minerva-Anspielung wird erst nach der Lektiire von Ovids
Fasti, die Marsyas- und Midas-Anspielungen nach der Lektiire seiner Metamorphosen
verstdndlich.** Der mythologische Katalog von In Eutropium erfordert also fundierte
Literaturkenntnisse. Der Riickverweis auf Ovid ist dabei viel mehr als ein intellektu-
elles Spiel. Die Ovid-Reminiszenzen weisen Phrygien als literarische Landschaft aus
und reklamieren sie als einen Teil der romischen Literaturtradition, in der Gestalten
der antiken Literatur ihre Heimat haben: Es geht dem Dichter nicht primar um die
Inhalte des Mythos, sondern darum, die Literatur- und Kulturtradition zu evozieren, in
denen diese mythischen Begebenheiten tradiert werden. Indem der Dichter nun das
reale Phrygien in einen Erinnerungsort ovidischer Mythen verwandelt, reklamiert er es
als genuin romisches Gebiet® — ein Aspekt, der die Pliinderung dieser blithenden
Kulturlandschaft durch die barbarischen Goten, die der Dichter im Anschluss an die
Topothesie in dem Satz talem tum Phrygiam Geticis populatibus uri / permisere dei
(2,274f1.) lapidar zum Ausdruck bringt, umso illegitimer erscheinen lasst. Die Goten
pliindern nicht irgendeine Provinz im fernen Kleinasien, sie bedrohen die Kultur-
schitze der romischen Welt. Letztlich steht der Mythos also fiir rtémische Literatur, die
rOmische Literatur fiir eine kulturelle Vormachtstellung, aus der sich die Gebietsan-
spriiche ganz natiirlich ergeben. Mit den Inhalten des eben erst zur Staatsreligion
erklarten Christentums, die noch kein allgemeines Kulturgut sind und noch nicht
einmal iiber eine allgemeine Akzeptanz verfiigen, lasst sich eine dhnlich schlagkraf-
tige Argumentation nicht fiihren.

Il. Der Mythos als Chiffre in politischen Diskursen

Sehr viel hdufiger noch als die Verkniipfung von Geographica mit mythischen Bege-
benheiten ist die direkte Gegeniiberstellung von Protagonisten aus Claudians Ge-
dichten mit mythologischen Figuren in Form von Synkriseis, wie sie die panegyrische

30 Vgl. H. Schweckendiek, Claudians Invektive gegen Eutrop (In Eutropium), Hildesheim u.a. 1992,
206.

31 Ov. met. 6,382—400 (Marsyas); fast. 6,693 —710 (Minerva/Marsyas); met. 11,85-193 (Midas).

32 Eine dhnliche Funktion hat der Katalog griechischer Berge und Kultstatten in III Cons. Hon. 111-118.
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Theorie vorschreibt.®® Auch hier liefert der Mythos — anders als christliche Stoffe — in
mehrfacher Hinsicht ein reichhaltiges Reservoir fiir die Herrscherlegitimation. Was die
Auswahl der Stoffe angeht, ist zu beobachten, dass Claudian regelmafig auf Mythen
zuriickgreift, die bereits vor seiner Zeit im politischen Diskurs Chiffren fiir Macht und
Einflussnahme sind. Diese Chiffren werden innerhalb von Claudians dichterischem
Werk mehrfach wiederholt und dadurch als feste Bilder etabliert: Olybrius und Pro-
binus, Honorius und Arcadius und die beiden Theodosii erscheinen als Castor und
Pollux:** Das mythische Briiderpaar verkorpert bereits in fritheren politischen Kon-
texten das Ideal der concordia und wird vor allem in der julisch-claudischen Dynastie
verschiedentlich mit Thronerben in Beziehung gesetzt, z.B. dadurch, dass diese in
gemeinsamen Tempeln verehrt werden.*

Relativ hiufig sind in Claudians politischen Dichtungen Verweise auf Hercules,®
dessen Verbindung zur rémischen Staatsmacht sich schon auf Miinzpragungen des
ersten vorchristlichen Jahrhunderts findet, der als Hercules Augustus oder Hercules
Augusti fiir den Schutz des rémischen Kaisers zustindig war,” der in der Spitantike
durch die Dynastie der Herculii*® zu besonderer Prominenz aufstieg und auch in den
Panegyrici Latini immer wieder als Referenz-Held herangezogen wird.*® Die Bezwin-
gung der Giganten und anderer erdgeborener Ungeheuer schlief3lich, die bei Claudian
wiederholt als Bild fiir die Uberwindung externer Gegner verwendet wird,*® begegnet
seit der spatarchaischen Zeit in Literatur und Kunst als Chiffre fiir den Sieg {iber die
barbarische Bedrohung.*! Die verschiedenen Bilder vom Sturz des Phaethon und der
Rettung der Welt durch Sol** implizieren nicht nur die verbreiteten allegorischen

33 Zum Begriff der Synkrisis, ihren Formen und ihrer Verwendung vgl. F. Focke, Synkrisis, Hermes 58
(1923), 327-368; L. Pernot, La rhétorique de I’eloge dans le monde gréco-romain, Bd. 2, Paris 1993, 690 —
698.

34 OlProb. 236 - 244; Gild. 213—222; IV Cons. Hon. 206 —211.

35 Vgl. B. Poulsen, The Dioscuri and Ruler Ideology, SO 66 (1991), 119 — 146, bes. 123 -125.

36 Ruf. 1,283 -296; IV Cons. Hon. 132; 532-538; Stil. 1,143 - 147; Get. 377-379.

37 Vgl. M. Clauss, Kaiser und Gott. Herrscherkult im romischen Reich, Miinchen — Leipzig 2001, 281.
38 Z.B. Paneg. Lat. XI(II),3,2- 3; vgl. W. Derichs, Herakles, Vorbild des Herrschers in der Antike, Diss.
Ko6ln 1950, 108f.; M. Mause, Die Darstellung des Kaisers in der lateinischen Panegyrik, Stuttgart 1994,
69; F. Kolb, Herrscherideologie in der Spatantike, Berlin 2001, 167-171.

39 Vgl. XII Panegyrici Latini, rec. brevique adnotatione critica instruxit R. A. B. Mynors, Oxford 1964,
294 (Index nominum s. v. Hercules). Auch in der nachantiken Herrscherlegitimation sind Verweise
auf Hercules haufig, vgl. W. Sparn, Hercules Christianus. Mythographie und Theologie in der frithen
Neuzeit, in: W. Killy (Hrsg.), Mythographie der frithen Neuzeit. Ihre Anwendung in den Kiinsten,
Wiesbaden 1984, 73-107; J. Berger, Hercules — Held zwischen Tugend und Hybris. Ein europdischer
Erinnerungsort der frithen Neuzeit?, in: I. Dingel, M. Schnettger (Hrsg.), Auf dem Weg nach Europa.
Deutungen, Visionen, Wirklichkeiten, Gottingen 2010, 79 —106; s. auch Meier in diesem Band.

40 III Cons. Hon. 152-162; IV Cons. Hon. 108; 532-538; Stil. 1,303 —-308; Get. 61— 66; praef. VI Cons.
Hon. 17-18.

41 F. Graf, A. Ley, s.v. Giganten, DNP 4 (1998), 1066 —1069 (mit weiterfithrender Literatur).

42 1V Cons. Hon. 62-69; VI Cons. Hon. 165—-177; 185-192.
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Deutungen des Mythos als kosmische Katastrophe,* sondern auch die Gleichsetzung
des Herrschers oder gar der Stadt Rom mit dem Sonnengott, der bis ins Jahr 325 auf
Miinzpragungen erscheint.**

Insbesondere diejenigen mythologischen Figuren, die in Claudians Panegyriken
mehrfach zum Vergleich herangezogen werden, sind also durch Vorverwendungen in
den verschiedensten politischen Kontexten und Medien fest etabliert, so dass ihr
Erscheinen fiir die Rezipienten beinahe schon Signalwirkung gehabt haben diirfte.
Dabei waren moglicherweise nicht einmal priméar die Implikationen der urspriingli-
chen mythologischen Figur entscheidend, sondern ihre Rezeption und ihre Geldu-
figkeit in bestimmten politischen Kontexten: Wenn Claudian die westrémischen
Wiirdentrager mit Hercules, den Dioskuren und Sol parallelisiert, macht er im Be-
wusstsein des Rezipienten hinter diesen mythischen Figuren immer frithere Herrscher
sichtbar, die ebenfalls als Hercules, als Dioskuren oder als Sol gewiirdigt worden
waren. Die politische Botschaft, die sich mit bestimmten Gestalten und Ereignissen
des Mythos verband, war offensichtlich so stark, dass sie Claudian bewogen hat, im
Kontext seiner politischen Dichtungen an ihnen festzuhalten. Dies war ihm umso
leichter moglich, als sdmtliche mythologische Figuren, die in seinen Gedichten als
Chiffren fiir politische Macht auftreten, nachweislich in christlichen Diskursen
sanktioniert sind: Hercules wurde zwar von christlichen Autoren auf der einen Seite
kritisiert, weil es ihm nicht gelungen sei, seine Leidenschaften zu besiegen, auch wird
seine Unzucht verurteilt:* Diese Seite seiner Personlichkeit bleibt in Claudians Ge-
dichten ausgespart. Andererseits gibt es Stimmen, die Hercules durchaus als tu-
gendhaften Helden sehen, der am Scheideweg die richtige Wahl trifft. In den Stromata
des Clemens von Alexandria erscheint er gar zusammen mit Alexander als Muster
eines verniinftigen und gottlichen Herrschers.*® Boethius befasst sich in seiner Con-
solatio philosophiae ausfiihrlich mit den Arbeiten des Hercules (cons. 4,7,13-35); als
letzte Arbeit wird das Tragen des Himmelsgewd6lbes genannt. Mit ihr ist eine Auffor-
derung an die Tapferen verbunden, dem Beispiel des Hercules zu folgen und sich den
Himmel zu verdienen.”” Wenn Claudian im ersten Buch von In Rufinum Stilichos Taten
an den Taten des Hercules misst (1,283 -296) oder in den Laudes Stilichonis Stilicho,
der die politische Verantwortung bereitwillig tibernimmt, mit Hercules vergleicht, der
sich von Atlas das Himmelsgew6lbe auf die Schultern laden lasst (1,143 —147), dann
mussten diese Vergleiche fiir christliche Rezipienten nicht unbedingt anstof3ig wirken,
sondern konnten sogar positiv konnotiert sein. Die Gigantomachie ist ebenfalls ein

43 M. Hillgruber, Der Phaethon-Mythos als Gegenstand kosmologischer Spekulationen, Gym 102
(1995), 481-496.

44 Vgl. G. H. Halsberghe, The Cult of Sol Invictus, Leiden 1972, 169f.

45 Angaben nach A. J. Malherbe, sv. Herakles, RAC 14 (1988), 559 — 583, 574 —581.

46 Clem. Al. Strom. 1,158,3.

47 Boeth. cons. 4,7,29 —35: ultimus caelum labor inreflexo / sustulit collo pretiumque rursus / ultimi
caelum meruit laboris. / Ite nunc, fortes, ubi celsa magni / ducit exempli via. Cur inertes / terga nudatis?
superata tellus / sidera donat. Vgl. Schmitz (s. Anm. 22), 505f.
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traditionelles Bild fiir politischen Umsturz. Sie ist im Herrscherlob fest etabliert, so
dass nicht nur Claudian, sondern auch Eusebios in der Vita Constantini und Pane-
gyriker mit einem nachgewiesenermafien christlichen Hintergrund wie Sidonius
Apollinaris und Coripp an ihr festhalten.*® Eine dhnlich positive Bewertung erfahren
die Dioskuren: Bei Ennodius werden sie zusammen mit anderen mythischen Freun-
despaaren als Beispiele fiir Freundestreue angefiihrt,*® sie werden ferner mit Peter und
Paul sowie mit Kosmas und Damian analogisiert und sogar unter die christlichen
Mirtyrer aufgenommen.’® Gerade die Konvergenz pagan-antiker und christlicher
Deutungsmoglichkeiten pradestiniert mythische Figuren wie die Dioskuren, Hercules
und die Giganten als panegyrische Vergleichsobjekte.

Am deutlichsten sind die Parallelen und Uberlagerungen schlief3lich im Falle
der Figur Apolls. Spadtestens seit der Schlacht von Actium ist dieser Gott an die poli-
tischen Erfolge Roms gebunden. So beruft sich auch ein anonymer Panegyricus auf
Konstantin auf den Schutzgott Apoll.>* Es ist daher nicht erstaunlich, dass Claudian
Apoll mehrfach in Vergleichen heranzieht.>> Besonders signifikant ist der Mythos von
Apoll als Sieger iiber die Python-Schlange, den bereits Lucan in seiner Pharsalia auf
zeitgeschichtliche Ereignisse bezieht.>* Claudian hat dieses Mythologem insgesamt
dreimal verwendet: Im Panegyricus auf Olybrius und Probinus findet er sich innerhalb
eines Vergleiches der von Proba angefertigten Konsulatsroben mit den Gewandern, die
Latona fiir ihre Zwillinge Apollo und Diana webt (OlProb. 186 —189), im Panegyricus
auf das vierte Konsulat des Honorius in Verbindung mit dem Giganten-Mythos (IV
Cons. Hon. 532-538). Die ldngste Version bietet die Praefatio zum ersten Buch von In
Rufinum. Nachdem der Dichter den Mythos ausfiihrlich referiert hat, beschlief3t er die
Ausfiihrungen mit einer Ubertragung der mythischen Ereignisse auf die aktuelle Si-
tuation (Ruf. praef. 1,15-18):

Nunc alio domini telis Pythone perempto
convenit ad nostram sacra caterva lyram,

qui stabilem servans Augustis fratribus orbem
iustitia pacem, viribus arma regit.

Nun, da ein neuer Python durch die Geschosse des Herrschers bezwungen,
kommt die heilige Schar zum Klang meiner Lyra zusammen —

48 Euseb. Vit. Const. 1,5,1; Sidon. carm. 6,23 -26; Coripp. Ioh. 1,451-459; 5,156f.; 6,658 660, vgl.
J.-U. Andres, Das Gottliche in der Johannis des Corippus: Antike Gotterwelt und christliche Wertvor-
stellung im Widerstreit?, Trier 1997, 23 -27.

49 Ennod. Epist. 1,9: nobis, si placet in novellum usum maiorum exempla revocare, potius Pyladis et
Orestis, Nisi et Euryali, Pollucis et Castoris, si nihil his clandestinorum actuum decerpit obscenitas,
convenit gratiae meminisse vel fidei.

50 W. Kraus, s.v. Dioskuren, RAC 3 (1957), 1122-1138, 1333 -1138.

51 Paneg. Lat. VI(VIII),21,4-22,1.

52 IV Cons. Hon. 132-136; Stil. 3,58 - 62; VI Cons. Hon. 26 —38.

53 Lucan. 7,148.
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des Herrschers, der dauerhaft den Erdkreis bewahrt fiir die Kaiser-Briider
und mit Gerechtigkeit den Frieden wahrt, mit Starke die Waffen schwingt.

Auffillig an dieser Ubertragung ist eine gewisse Asymmetrie: Rufin erscheint als
»neuer Python“ (alio Pythone, 15), als Reinkarnation des mythischen Untiers. Sein
Bezwinger Stilicho hingegen ist kein ,neuer Apoll‘, sondern wird in seiner aktuellen
politischen Funktion als dominus, der als Vormund fiir Honorius und Arcadius (ser-
vans Augustis fratribus orbem, 17) die Welt im Frieden wie im Krieg lenkt, eingefiihrt.
Bei ndherer Betrachtung erweist sich diese Asymmetrie als Kunstgriff: Zum einen
markiert die unmittelbare Identifikation Rufins mit der Python-Schlange die Gréfle
und Irrationalitdt der Bedrohung, die von dem ostromischen praefectus praetorio
ausgeht. Der Dichter bereitet so schon hier Rufins Diffamierung als Ziehsohn der Furie
Allecto vor, mit der er das erste Buch von In Rufinum erdffnen wird. Zum anderen lasst
sich, was den symbolischen Gehalt angeht, in die Apollo-Python-Geschichte sehr viel
leichter noch als in andere Mythen ein christlicher Subtext hineinlesen. Wie Isabella
Gualandri gezeigt hat,>* weist die Praefatio zum ersten Rufin-Buch auffillige Uber-
einstimmungen mit Eusebs Vita Constantini auf. Dort wird berichtet, dass Konstantin
iiber dem Eingang des Palasts ein Bildnis von sich als Schlangenbezwinger anbringen
lie3; die Schlange steht nach Eusebs eigener Interpretation fiir den Ddmon, der die
Kirche angegriffen hat.> Spitere Herrscher machten sich diese Ikonographie ebenfalls
zu eigen, so dass fiir die christlichen Rezipienten von Claudians Dichtungen in der
Apollo-Python-Episode ein christlicher Subtext mitschwingen konnte.*® In der Gestalt
der Python-Schlange reprasentiert Rufin somit das Damonische und das ultimativ
Bdse. Stilicho hingegen, der dominus, wird zu einem neuen Konstantin: Der mythische
Drachentdter Apoll avanciert also zundchst zu einem christlichen Herrscher und wird
schliefllich zu Stilicho, der das Erbe des christianissimus imperator Theodosius voll-
kommen zu Recht antritt.

lll. Der Mythos als Grundlage fiir panegyrische
Uberbietung

Claudian begniigt sich in vielen Fillen jedoch nicht damit, die Taten und Verhal-
tensweisen seiner Protagonisten mit den Taten und Verhaltensweisen mythischer Fi-
guren gleichzusetzen. Die Synkrisis mit einer mythischen Figur bildet fiir ihn, wie

54 Vgl. I. Gualandri, Alio ... Pythone perempto: Tracce ,,costantiniane” nell’ In Rufinum di Claudiano,
in: P. Arduini (Hrsg.), Studi offerti ad A. Perutelli, Bd. 2, Rom 2008, 71- 80, 72-75.

55 Euseb. Vit. Const. 3,3,1: "0 ... 81 kat €v {ypapiig} DipnAotaty nivakt mpod TGV BactMk@®V ipoBipwv
GVOKEPEVW TOTG TTAVTWY 0PBaAP0IG Opdobat TIPoVTIBEL, TO HEV CWTAPLOV <OTUETOV> DTEPKEIHEVOV TiiG
avToD Keaii§ Tfi Ypaupii mapadoig, Tov &’ ExBpov kal moAéptov Bfpa TOv TV EkkAnaiav Tod Beod i
TG TV GBEwV TTOAOPKNTAVTA TUPAVVIBOG KaTd BuBoD PepOUEVOV TIOITAG £V BPAKOVTOG HOPQTi.

56 Vgl. Gualandri (s. Anm. 54), 76.
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verschiedentlich bemerkt wurde,”” oftmals nur den Ausgangspunkt fiir eine steigernde
Uberbietung — auch dies ist ein Vorteil, den der Mythos gegeniiber biblischen Stoffen
hat. Insbesondere Stilicho wird konsequent als Personlichkeit gezeigt, die in ihren
Handlungen den Figuren des Mythos iiberlegen ist. Siegmar Dépp weist darauf hin,
dass der ,,panegyrische Topos der Uberbietung® bereits in den Silven des Statius an-
gelegt und {iberhaupt ,,in der Panegyrik besonders beliebt“ gewesen sei.*® Claudian
setzt den Typus des iiberbietenden Vergleichs allerdings sehr viel konsequenter und
elaborierter ein als seine Vorgdnger. Er bedient sich dabei hdufig der ,,synkrisis
analitica®, in der, wie Isabella Gualandri zeigt, einzelne Aspekte in minutiésen Ver-
gleichen herausgearbeitet werden, um beim Rezipienten den Eindruck einer Objek-
tivitit zu erzeugen.” Uberbietungen des Mythos sind bei Claudian nicht nur ungleich
haufiger als bei fritheren Panegyrikern, ,,der mythologische Vergleich hat bei Claudian
den Gipfel seiner Entwertung erreicht®.®® Das vielzitierte Diktum von der superata
vetustas,®* die angesichts der Grofitaten Stilichos schweigen soll, zeigt, dass der
Dichter sich seiner Strategie durchaus bewusst ist und sie auch seinem Rezipienten
bewusst machen mochte.

Die einfachste Form der Uberbietung besteht darin, den Gepriesenen und sein
Verhalten mit dem Verhalten einer oder mehrerer mythologischer Figuren zu kon-
frontieren, um ihn abschlief3end als qualitativ oder quantitativ iiberlegen zu erweisen.
So dient etwa im Bellum Geticum eine Abfolge von mythischen Begebenheiten dem
Dichter dazu, die Ankunft Stilichos in dem von Goten bedrohten Italien zu bewerten
(Get. 438 -449):

creditur Herculeis lucem renovasse lacertis

femina dilecti fatis impensa mariti;

et iuvenem spretae laniatum fraude novercae 440
non sine Circaeis Latonia reddidit herbis;

Cretaque, si verax narratur fabula, vidit

Minoum rupto puerum prodire sepulchro,

quem senior vates avium clangore repertum

gramine restituit; mirae nam munere sortis 445
dulcia mella necem, vitam dedit horridus anguis:

at tuus adventus non unum corpus ab umbris,

sed tot communi populos sub morte iacentes

totaque Tartareis e faucibus oppida traxit.

57 Z.B. Fargues (s. Anm. 5), 211f.; D6pp (s. Anm. 1), 35f.

58 Dopp (s. Anm. 1), 36. Zur Uberbeitung der mythologischen Vergangenheit durch die christliche
Gegenwart s. Accorinti in diesem Band.

59 1. Gualandri, Aspetti della synkrisis nella poesia latina tardoantica: Claudiano, in: G. Hinojo
Andrés, J. C. Fernandez Corte (Hrsg.), Munus quaesitum meritis. Homenaje a Carmen Codofier, Sala-
manca 2007, 445 - 453, 446.

60 R. Herzog, Die allegorische Dichtkunst des Prudentius, Miinchen 1966 (Zetemata 42), 131.

61 Claud. Ruf. 1,283: taceat superata vetustas; ahnlich bereits OlProb. 197 f.: talem nulla refert antiquis
pagina libris / nec Latiae cecinere tubae nec Graia vetustas.
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Man glaubt, dass durch Hercules’ Arme die Frau das Licht der Welt erneut erblickt hat, die sich
geopfert hat fiir das Schicksal ihres geliebten Mannes; und den jungen Mann, der zerrissen worden
war durch den Betrug der verschmahten Stiefmutter, gab (aber nicht ohne die Krauter der Kirke)
Latonia dem Leben zuriick. Und Kreta, wenn die Geschichte, die man erzahlt, tatsdchlich wahr ist,
sah den Sohn des Minos aus dem aufgebrochenen Grab hervortreten — ihn, den der greise Seher
durch Vogelgeschrei fand und mit Heilkraut ins Leben zuriickholte: Denn durch das Geschenk
eines wundersamen Schicksals gab siifler Honig ihm den Tod, gab das Leben ihm eine schreck-
liche Schlange. Doch deine Ankunft hat nicht einen Toten aus dem Schattenreich erlost, sondern
so viele Volker, die unter einem gemeinsamen Tod dalagen, und so viele Stadte aus dem Rachen
des Tartarus befreit.

Grundlage fiir die Gegeniiberstellung ist ein mythologisches Trikolon aus Hercules,
Diana und dem kaum bekannten und namentlich nicht genannten Polyidus. Der
Dichter ruft zundchst in iiberaus gelehrter Verknappung, aber mit einer stark emo-
tionalen Farbung seiner Darstellung, die Taten dieser Personen in Erinnerung: Her-
cules holte Alcestis aus der Unterwelt zuriick, ,,die sich fiir das Schicksal ihres ge-
liebten Mannes geopfert hat“ (dilecti fatis impensa mariti, 439), Diana den Hippolytus,
»der durch den Betrug der verschmihten Stiefmutter zerrissen worden war“ (spretae
laniatum fraude novercae, 440), Polyidus den Glaucus, ,,dem durch das Geschenk eines
wundersamen Schicksals siifder Honig den Tod und eine schreckliche Schlange das
Leben gab“ (mirae nam munere sortis / dulcia mella necem, vitam dedit horridus anguis,
4451.).%% Diese Verweise auf die bewegenden Schicksale der Geretteten werten einer-
seits die Leistungen der mythischen Unterweltsfahrer auf und inszenieren Stilichos
Mission gegen die Goten als eine Art Katabasis, zumal die Goten im Folgenden sogar
explizit mit dem Rachen des Tartarus (Tartareis faucibus, 449) gleichgesetzt werden.
Andererseits meldet der Dichter bereits im Laufe der Erziahlung durch die Formulie-
rungen creditur (438) und si verax narratur fabula (442) Zweifel an der Glaubwiirdigkeit
der Uberlieferung an und wertet Dianas Leistung durch den Hinweis ab, dass sie ohne
Kirkes Zauberkrauter (non sine Circaeis herbis, 440) nicht hitte vollbracht werden
konnen. Durch at scharf gegen die mythologische Uberlieferung abgesetzt ist
schlief3lich die Tat des Stilicho, wobei der Dichter die Emotionalitdat der Mythen mit
dem Aspekt der schieren Masse aussticht: Stilichos Ankunft habe nicht nur eine einzige
Person (non unum corpus, 447), sondern ganz Volkerschaften (tot communi populos sub
morte iacentes, 448) noch vor ihrem Ableben dem sicheren Tod entrissen und zahl-
reiche Stddte vor dem Untergang gerettet (totaque Tartareis e faucibus oppida traxit,
449). Die prosaische Ausdrucksweise des Stilicho-Abschnittes, aus der nur die For-
mulierung Tartareis e faucibus herausfallt, desavouiert den Mythos zusdtzlich: Wah-

62 Polyidus wurde von Minos ausgeschickt, um dessen verschwundenen Sohn Glaucus aufzuspiiren.
Er fand Glaucus in einem Weinkeller vor, ertrunken in einem Honigfass, und wurde von Minos mit dem
Auftrag, den Sohn wieder lebendig zu machen, in dem Weinkeller eingesperrt. Als eine Schlange in den
Keller eindrang, wurde sie von Polyidus getotet. Daraufhin erschien eine zweite Schlange, die ein
Heilkraut mitbrachte, das die getdtete Schlange wieder zum Leben erweckte. Mit diesem Heilkraut
machte Polyidus dann den Minos-Sohn wieder lebendig. Der sehr entlegene Mythos ist bei Apollod.
Bibl. 3,3,1-2 und (in einer Variation fiir Aesculapius anstelle von Polyidus) bei Hyg. Fab. 136 iiberliefert.
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rend dieser seinen Effekt aus seiner Emotionalitdt und aus der kunstvollen poetischen
Darstellung zieht, wirken Stilichos Leistungen per se.

Es kommt jedoch noch etwas hinzu. Uberbietende Synkriseis wie diese sind pa-
ganen wie christlichen Rezipienten, wie gesagt, aus der panegyrischen Tradition ge-
laufig. Speziell der Vergleich mit mythischen Unterweltsfahrern ist sogar mit einer
nahezu identischen Motivik und Gedankenfiihrung in einer Rede des Libanius an
Theodosius zu finden, an die sich manche von Claudians Rezipienten noch erinnert
haben mo6gen (Libanius or. 20,8 Bd. 2, 424f. Foerster):

‘0 pév yap AokAnmuog vi tve Aéyetat Aboat B&vatov kat HpakAiG pud Tt yuvaiki, ool 8€ mept 6Anv
TOUTO TEMPOKTAL TTOALV.

Asklepios soll einen Mann vom Tod erlost haben und Herakles eine Frau — du aber hast dies
hinsichtlich der ganzen Stadt vollbracht!>

Motiv und Durchfiihrung des Vergleiches sind so dhnlich, dass der Rekurs unmittelbar
erkennbar ist, auch wenn die Reihenfolge vertauscht ist, der Verweis auf Hippolytus
fehlt und Asklepios an der Stelle des Polyidus steht: Hier zeigt sich noch einmal, dass
es dem Dichter nicht um die Mythologeme an sich geht, sondern wiederum um die
implizite Gleichsetzung Stilichos mit dem christianissimus imperator Theodosius.

Aber auch aus christlicher Sicht ist der Einsatz von iiberbietenden Synkriseis
wie der eben besprochenen noch aus anderen Griinden nicht nur unanstof3ig, sondern
sogar begriiflenswert: Einmal deswegen, weil die Demontage der mythologischen
Figuren und Ereignisse zur Schwachung des paganen Mythos beitragt und gerade die
paganen Jenseitsmythen den christlichen Autoren schon lange ein Dorn im Auge
waren,® zum anderen deswegen, weil es sich bei der Synkrisis auch um eine christ-
liche Argumentationsform handelt, mit der schon Origenes in seiner Schrift Contra
Celsum die Uberlegenheit Josephs iiber den griechischen Helden Bellerophon nach-
gewiesen hatte.® Wenn Claudian die mythologische Synkrisis als Mittel der Uber-
bietung einsetzt, riickt er also den Herrscher in die Ndhe biblischer Figuren: Seine
Uberlegenheit iiber Figuren des Mythos hat Stilicho nicht nur mit Theodosius, sondern
auch mit Figuren wie Joseph gemeinsam.

IV. Die Fiktionalitat der Mythos

Eine weitere Strategie der panegyrischen Uberbietung, die in Claudians Gedichten in
immer neuen Variationen zur Anwendung kommt, besteht darin, die Fiktionalitat
mythischer Begebenheiten gegen den Wahrheitsgehalt der zeitgeschichtlichen Ereig-
nisse auszuspielen. Die Kritik am mangelnden Wahrheitsgehalt des Mythos hat in

63 Die Stelle ist verzeichnet bei H. Schroff (Hrsg.), Claudians Gedicht vom Gotenkrieg, Berlin 1927, 64.
Ein dhnliches Bild findet sich auch bei Libanius or. 13,42 Bd. 2, 77 f. Foerster.

64 Vgl. Schmitz (s. Anm. 22), 503f.

65 Origenes Cels. 4,46; vgl. Schmitz (s. Anm. 22), 503.
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der Antike eine lange, bis auf die ,liigenden Musen‘ in Hesiods Theogonie (27f.) zu-
riickreichende Tradition, die vor allem im philosophischen Schrifttum kultiviert wurde
und den christlichen Schriftstellern zahlreiche Ankniipfungspunkte bot.®® Augustin
gelten Stoffe der Aeneis als poetica figmenta (civ. 18,15) oder als poetica vani-
tas (civ. 19,12), ,,den mythischen Erfindungen der Dichter setzt er den wahrhaftigen
christlichen Gott entgegen®,*” und das christliche Verdikt setzt sich bis zu den figmenta
poetarum des Mittelalters hinein fort, die man in allegorischer Lesart gleichwohl
weitertradierte.®

Auf der anderen Seite ist es auch in der panegyrischen Tradition iiblich, sich vom
Mythos zu distanzieren, indem man ihn als ,, Tradition“ oder als ,,Bericht der Dichter*
markiert;*® die Normativitéit des Mythos steht dabei jedoch auf3er Frage. In Claudians
Dichtung treffen sich diese Argumentationsmuster. Verschiedentlich distanziert sich
der Erzihler durch unpersdnliche Wendungen wie cantatur (Eutr. 1,290), einschran-
kende Formulierungen fabula, seu verum, canitur (Stil. 3,231) oder, wie in dem oben
besprochenen Beispiel, durch si verax narratur fabula (Get. 442) von seinen mytho-
logischen Gegenstianden; einmal schiebt er die Fiktionen den ,,alles iibersteigernden
Musen® (augentibus omnia Musis: VI Cons. Hon. 475) zu. Die ausfiihrlichste und
komplexeste Konfrontation von mythischer Fiktion und panegyrischer ,Realitét’ findet
sich zu Beginn des Bellum Geticum.” Dieses Gedicht setzt — einigermaflen iiberra-
schend™ - mit einem ausfiihrlichen Referat der Leistungen des Tiphys, des Steuer-
manns der Argo, bei der Durchfahrt durch die Symplegaden ein. Tiphys’ herausra-
gende Leistung wird allerdings bereits in den ersten Versen wieder relativiert: Die
Symplegaden-Durchfahrt gelang nur mit gottlicher Beteiligung (post numina, 4) und
mit einem — wenngleich nur kleinen — Schaden fiir das Schiff (tenui damno, 5).”> Schon
in Vers 6 wird der Mythos durch ein fertur in seiner Glaubwiirdigkeit grundsatzlich in

66 Vgl. M. Fuhrmann, Die antiken Mythen im christlich-heidnischen Weltanschauungskampf der
Spatantike, Antike und Abendland 36 (1990), 138 — 151, 141f.; Schmitz (s. Anm. 22), 492— 494 (auch zum
Folgenden).

67 Schmitz (s. Anm. 22), 493.

68 Vgl. L. Gompf, Figmenta poetarum, in: A. Onnerfors u.a. (Hrsg.), Literatur und Sprache im euro-
pdischen Mittelalter. Festschrift fiir K. Langosch, Darmstadt 1973, 53-62.

69 Vgl. Pernot (s. Anm. 33), 763.

70 Zu der gesamten Stelle ausfiihrlich C. Schindler, Claudians Argonautica. Zur Darstellung und
Funktion des Mythos zu Beginn des Epos De bello Getico (1-35), in: A. Harder, M. Cuypers (Hrsg.),
Beginning from Apollo. Studies in Apollonius Rhodius and the Argonautic Tradition, Leuven — Paris —
Dudley, MA 2005, 107—-123.

71 Vgl. 1. Gualandri, ,,Solus post numina Tiphys“. Variazioni claudianee sul tema della nave Argo (Bell.
Get. 1-35), in: L. Castagna, Ch. Riboldi (Hrsg.), Amicitiae templa serena: Studi in onore di Giuseppe
Aricao, Bd. 1, Mailand 2008, 753 -776, 755.

72 Der Versuch von Gualandri (s. Anm. 71), 761- 764, diese Einschrankungen mit der aktuellen Politik
Stilichos abzugleichen, scheint mir in der panegyrischen Situation, in der es ja um eine konsequente
Uberhéhung des Gepriesenen geht, nicht ganz treffend.
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Frage gestellt und in Vers 10 mit einer rhetorischen Frage vollends zuriickgestuft
(Get. 11-14):7

[...] quod si ardua Tiphyn

navis ob innocuae meritum sic gloria vexit,
quae tibi pro tanti pulso discrimine regni
sufficient laudes, Stilicho?

Wenn nun stolzer Ruhm den Tiphys dafiir in den Himmel hob, dass er ein Schiff unversehrt be-
wabhrte, welche Ehrungen werden dann fiir dich dafiir, dass du die Gefahr von einem so grof3en
Reich abgewehrt hast, hinreichend sein, Stilicho?

Hier lenkt der Dichter unter Verwendung der alten Metapher vom ,,Staatsschiff“’* von
der realen Argo auf den rémischen Staat iiber, um Stilichos Uberlegenheit zu erweisen.
Seinen poetischen Vorgédngern wirft er zugleich vor, durch iiberméfliges Lob mythi-
scher Grofdtaten falsche Maf3stdbe gesetzt zu haben, die es ihm schwer machten, den
wahren Helden Stilicho angemessen zu loben: Wenn schon Tiphys unsterblichen
Ruhm dafiir erntete, ein einziges (reales) Schiff durch die Symplegaden mandvriert zu
haben, so fiihrt der Dichter aus, welche Wiirdigungen sind dann noch den Leistungen
Stilichos angemessen, der ja das Staats-Schiff ,Romisches Reich’ vor dem Untergang
gerettet habe? Im Folgenden wird die panegyrische Aussage noch weiter gesteigert,
indem der Dichter die Zweifel an dem Wahrheitsgehalt des Mythos, die er in der
Symplegaden-Episode durch fertur bereits angedeutet hatte, konkretisiert: Die Be-
richte vom Argonautenzug zogen ihre Wirkung vor allem aus den Aufbauschungen der
Dichter (Get. 14-27):

[...] licet omnia vates
in maius celebrata ferant ipsamque secandis 15
Argois trabibus iactent sudasse Minervam
nec nemoris muti iunxisse carentia sensu
robora, sed caeso Tomarii Iovis augure luco
arbore praesaga tabulas animasse loquaces;
plurima sed quamvis variis miracula monstris 20
ingeminent teneras vincturo carmine mentes,
Harpyiasque truces insopitisque refusum
tractibus aurati custodem velleris anguem
et iuga taurorum rapidis ambusta favillis
et virides galeis sulcos fetasque novales 25
Martis et in segetem crescentia semina belli:
nil veris aequale dabunt. [...]

Mogen auch die Dichter alles, was sie feiern, grofier machen als es ist, und stolz verkiinden, dass
Minerva selbst beim Schneiden der Argo-Planken Schweif3 vergossen und nicht gefiihlloses Ei-
chenholz eines stummen Hains zusammengefiigt, sondern den weissagenden Hain des Tomari-

73 Vgl. Herzog (s. Anm. 60), 132.
74 Vgl. 1. Gualandri, Aspetti della tecnica compositiva in Claudiano, Mailand — Varese 1968, 66.
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schen Jupiter gefallt und mit dem schicksalskiindenden Baum die Schiffsplanken beseelt habe,
dass sie sprechen konnten: Mogen sie auch noch so viele Wunder und verschiedene Monster
aufhdufen, die in einem epischen Gedicht leichtgldubige Gemiiter zu fesseln vermdgen, trotzige
Harpyien, eine Schlange, die sich in niemals schlafenden Windungen als Wachterin eines Gol-
denen Vlieses rekelt, Stiergespanne, ringsum angesengt von glithender Asche, Ackerfurchen, griin
von Helmen und die menschenschwangere Areswiese, und zu einer Saat aufkeimende Samen des
Krieges: Sie werden nichts aufbieten kénnen, das der Wahrheit ebenbiirtig ist.

Auch wenn die Dichter alles aufbéten, um die Prominenz des Mythos zu steigern —
Minervas gottliche Hilfe beim Bau der Argo, der sprechende Kielbalken aus dem Holz
der Dodondischen Eiche, verschiedene Monster wie die Harpyien, eine niemals
schlafende Schlange, feuerschnaubende Stiere und aus dem Boden wachsende Erd-
geborene: Gegen die wahren Leistungen Stilichos haben sie keine Chance: nil veris
aequale dabunt (27). Der Dichter stellt hier das mythologische Dichten an sich in Frage
und verbannt es auf eine niedrigere Kulturstufe, indem er durch die Formulierung
teneras vincturo carmine mentes (21) die Rezipienten mythologischer Dichtungen als
unbedarfte Kinder entlarvt. Durch den ,mythologischen Beginn‘ des Bellum Geticum
wird die Erwartung des Rezipienten bewusst getduscht: Der Mythos von der Argo, der
in der friiheren romischen Literatur, etwa in den Argonautica des Valerius Flaccus, als
mythische Chiffre fiir historische Grofitaten verwendet worden war,” erweist sich in
dem spadtantiken Kontext als gdnzlich ungeeignet. Dass wir uns nicht in einem Prosa-
Panegyricus, sondern in einem formal als Epos ausgewiesenen Text befinden, ver-
scharft die Abgrenzung: Der Dichter markiert hier sehr klar, dass er bei allem formalen
Traditionalismus nicht gewillt ist, an gdngige episch-mythologische Traditionen an-
zukniipfen, sondern im Gegenteil einen radikalen Bruch zu provozieren bereit ist. Der
Mythos ist zwar vielleicht noch ein normativer Referenzpunkt fiir die gebildeten Re-
zipienten Claudians, um die Leistungen Stilichos besser einordnen zu kénnen: Er muss
aber den Grofdtaten der spatantiken Elite ebenso weichen, wie das mythologische Epos
den politischen Dichtungen Claudians Platz machen muss. Die programmatische
Aussage an der Spitze des Gedichts lasst sich au3erdem auf alle weiteren Mythologica
im Bellum Geticum (und vielleicht sogar in allen weiteren Gedichten Claudians)
iibertragen: Mythische Darstellungen sind stets mit dem Makel der Fiktionalitat be-
haftet.

V. Mythenkritik und Destruktion ,,klassischer*
Mythen in Claudians politischen Dichtungen

Dass Claudian in seinen Panegyriken insgesamt nicht eine nostalgische Wiederbele-
bung des Mythos, sondern sogar eine dezidierte Abkehr von den mythischen Stoffen

75 Vgl. E. Burck, Die Argonautica des Valerius Flaccus, in: ders. (Hrsg.), Das romische Epos, Darmstadt
1979, 208 — 253, 211; Schindler (s. Anm. 70), 120.
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anstrebt, zeigt sich besonders deutlich an den Stellen, an denen er nicht nur die
Uberlegenheit der Protagonisten iiber die mythischen Helden erweist und auf die
Fiktionalitdat des Mythos abhebt, sondern einen mythischen Pratext, der in der all-
gemeinen Wahrnehmung als positiv oder zumindest als neutral wahrgenommen wird,
durch eine Umdeutung ins Negative in Frage stellt. Dies geschieht zum Teil implizit,
wie zum Beispiel im ersten Buch der Laudes Stilichonis (1,318 —324):

non ego dilectu, Tyrii sed vomere Cadmi

tam subitas acies concepto dente draconis

exiluisse reor: Dircaeis qualis in arvis 320
messis cum proprio mox bellatura colono

cognatos strinxit gladios, cum semine iacto

terrigenae galea matrem nascente ferirent

armifer et viridi floreret milite sulcus.

Nicht, so glaube ich, durch Aushebung, sondern aus der Furche der Pflugschar des tyrischen
Kadmos sind aus Drachenzahn so plotzlich Schlachtreihen hervorgesprungen. Wie in den
dirkdischen Gefilden die Saat, die bald mit ihrem eigenen Sdmann Krieg fiihren sollte, die
blutsverwandten Schwerter ziickte, als nach der Aussaat Erdgeborene mit entstehendem Helm
ihre Mutter schlugen und von frisch emporgesprossenem Soldaten die waffentragende Furche
prangte.

Ausgangspunkt fiir den Vergleich ist die Schnelligkeit, mit der es Stilicho gelang, die
Truppen fiir den Kampf gegen die Bedrohungen aus dem Osten und dem Westen zu
sammeln. Diese unglaubliche Geschwindigkeit deute, so die persénliche Auffassung
des Dichters, nicht auf eine normale Truppenaushebung (dilectus, 1,318) hin, sondern
darauf, dass die Soldaten der thebanischen Drachensaat des Kadmos (vomere Cadmi,
1,318) entsprungen seien — ein Bild, das anschlieBend in sieben Versen breit ausgemalt
wird. Gerade die Tatsache, dass dieses Bild eher marchenhaft und auch ohne weiteren
Hinweis des Dichters als fiktional zu identifizieren ist, iiberhéht Stilichos Leistung:
Seine realen Erfolge sind so verbliiffend, dass der Dichter nur an ein mythisches
Mirakel glauben kann. Der Verweis auf die Griindung Thebens, der in der Kadmos-
Geschichte mitschwingt, konnte zudem die auf die ,Neugriindung‘ Roms durch Stili-
cho hinweisen, die Claudian am Schluss des ersten Buches explizit formuliert hat.”

Auch hier bedient sich der Dichter also zundchst der Normativitdt des Mythos, um
seinen Rezipienten die Grof3e von Stilichos Erfolgen vor Augen zu fithren. Doch davon
abgesehen wird schnell deutlich, dass die Geschwindigkeit, mit der die Truppen parat
stehen, der einzige Punkt ist, in dem Kadmos’ und Stilichos Heer sich gleichen. Denn
Kadmos’ Sparten sind, wie der Dichter im Folgenden ausfiihrt, eine ,,Saat, die bald mit
ihrem eigenen Sdmann Krieg fiihren sollte“, messis cum proprio mox bellatura colono
(1,321), sie ziehen ,,blutsverwandte Schwerter“, cognatos gladios (1,322), mit denen sie
sich gegenseitig bekriegen und sogar auf ihre eigene Mutter einschlagen: cum semine
iacto / terrigenae galea matrem nascente ferirent (1,323f.). Das schnelle Emporwachsen

76 Vgl. Claud. Stil. 1,370 —385.



36 —— Claudia Schindler

der thebanischen Sparten ist somit vollkommen sinnlos, da es zu einem blutigen
Bruderkrieg fiihrt, bei dem es, wie Claudians Publikum bekannt gewesen sein diirfte,
nur wenige Uberlebende gab. Die Variante des Mythos, dass die Sparten auch gegen
Kadmos kampfen, ist ungew6hnlich und vor Claudian nicht belegt;”” er hat sie mog-
licherweise selbst erfunden, um die Situation noch weiter zuzuspitzen. Die Wendung
cognatos gladios (1,322) zitiert tiberdies die Wendung cognatas acies am Beginn von
Lucans Pharsalia (1,4) und ruft dadurch zugleich die Erinnerung an die romischen
Biirgerkriege des ersten vorchristlichen Jahrhunderts auf — zumal bereits Lucan den
Mythos von Kadmos’ Drachensaat (allerdings innerhalb des Jason-Mythos) als Bild fiir
den romischen Biirgerkrieg herangezogen hat (Lucan. 4,549 —556); zwischen diesem
Bild und Claudians Schilderung lassen sich zahlreiche Ubereinstimmungen feststel-
len.”®

Stilicho hingegen fiihrt einen legitimen Krieg, den er vorher vom Senat hat ge-
nehmigen lassen: non ante fretis exercitus astitit ultor / ordine quam prisco censeret
bella senatus (Stil. 1,326f.). Gegeniiber dieser ausgefeilten und von der Tradition
sanktionierten Rechtlichkeit, der Honorius’ Heermeister sich fiigt, erscheint der the-
banische Mythos von den einander bekriegenden Sparten primitiv: Er gehort einer
Epoche an, die im ausgehenden vierten Jahrhundert langst iiberwunden ist, wie
Claudian selbst es im Bellum Gildonicum den dlteren Theodosius formulieren ldsst: ne
consanguineis certetur comminus armis, / ne, precor. haec trucibus Thebis, haec digna
Mycenis (286f.). Bruderkriege sind Thebens und Mykenes, aber nicht Roms wiirdig.
Den Gepriesenen zeichnet also aus, dass er die positiven Aspekte des Mythos tradiert,
die negativen hingegen iiberwindet.

Sogar noch einen Schritt weiter geht Claudian im Panegyricus auf das sechste
Konsulat des Honorius. Er rekapituliert hier die Aggressionen und Usurpationen von
Alarich und Gildo gegen Honorius’ Vater Theodosius; doch nun kénne der Vater sich
seines gerechtfertigten Zornes erinnern und genief3en, dass beide Aggressoren ihre
gerechte Strafe erhalten hétten (VI Cons. Hon. 113 -121):

ense Thyestiadae poenas exegit Orestes,

sed mixtum pietate nefas dubitandaque caedis

gloria materno laudem cum crimine pensat; 115
pavit Iuleos inviso sanguine Manes

Augustus, sed falsa pii praeconia sumpsit

in luctum patriae civili strage parentans:

at tibi causa patris rerum coniuncta saluti

bellorum duplicat laurus, isdemque tropaeis 120
reddita libertas orbi, vindicta parenti.

Mit dem Schwert vollstreckte Orestes die Strafe iiber den Thyestes-Sohn, doch seinem Frevel war
die Erfiillung der Sohnespflicht beigemischt und zweifelhaft der Ruhm fiir die Mordtat, wenn er

77 Vgl. U. Keudel, Poetische Vorlaufer und Vorbilder in Claudians De consulatu Stilichonis. Imitati-
onskommentar, Gottingen 1979 (Hypomnemata 26), 56 f.
78 Vgl. Keudel (s. Anm. 77), 57.
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mit einem Verbrechen an der Mutter den Ruhm wagt. Es ndhrte Augustus die Manen Caesars mit
dem Blut seiner Feinde, doch falsch tat er seinen ehrfurchtsvollen Respekt kund, indem er Siithne
iibte mit Biirgerblut zur Trauer des Vaterlandes. Doch dir verdoppelt die Sache des Vaters, ver-
bunden mit Rettung des Staates, den Kriegslorbeer, und durch dieselben Siegeszeichen wurde
dem Erdkreis die Freiheit zuriickgegeben und Rache dem Vater.

An dieser Stelle illustrieren zwei Beispiele, dass es dem Sohn nicht selten zufallt, fiir
seinen ermordeten Vater Rache nehmen zu miissen: Der Dichter nennt zuerst Orestes,
der seine Mutter Klytaimnestra erschlug, um den Mord an seinem Vater zu rédchen,
dann Octavian (Augustus, 117), der mit den Biirgerkriegen die Ermordung seines Ad-
optivvaters sithnen wollte. Die Verbindung von Orestes und Augustus ist traditionell:
Michael Dewar vermutet, dass Claudian hier ein Legitimationsmuster der auguste-
ischen Propaganda aufnimmt, mit dem Orestes’ Muttermord Octavians grausames
Vorgehen gegen die Caesar-Morder rechtfertigte.”” Claudian benutzt die beiden Bilder
jedoch nicht, wie man es vielleicht erwarten kénnte, um Honorius in die Traditionslinie
Orestes — Octavian einzureihen. Im Gegenteil: Orestes habe sich, so fiihrt er aus, mit
dem Ruhm, seinen Vater gerdcht zu haben, zugleich die Biirde des Muttermordes
aufgeladen, seine Tat sei somit ein mit Sohnespflicht vermischter Frevel, der Ruhm,
den er fiir den Mord davontrage, zweifelhaft: mixtum pietate nefas dubitandaque
caedis / gloria (114f£.). Noch vernichtender fallt die Kritik an Octavian aus: Dieser habe
unter dem Deckmantel einer falschen pietas gehandelt (falsa pii praeconia sumpsit,
117) und die Welt in einen gefdhrlichen Biirgerkrieg gestiirzt: in luctum patriae civili
strage parentans (118). Gegen diese beiden Negativ-Exempla wird Honorius positiv
abgesetzt: Er habe die Angelegenheiten, die seinen Vater betrafen, mit dem allge-
meinen Wohl verbunden und so seinen Kriegsruhm verdoppelt: at tibi causa patris
rerum coniuncta saluti / bellorum duplicat laurus (1191.), mit der Rache fiir den Vater sei
die Befreiung des Erdkreises einhergegangen: reddita libertas orbi, vindicta parenti
(121). An die Stelle von nefas, crimen und einer dubitanda gloria, von invisus sanguis,
luctus und civilis strages in den Beispielen von Orestes und Octavian treten auf Seiten
des Honorius die juristisch und ethisch einwandfreie causa patris, die salus rerum und
schlief3lich libertas. Die Rechtlichkeit von Stilichos Handeln wird gegen die Primitivitat
des Mythos abgegrenzt; Octavian, der mythenkonform handelte, wird ebenfalls poli-
tische Unreife attestiert. In Honorius’ Handeln hingegen sind persénliche Emotionen
und Allgemeinwohl nicht mehr diametral entgegengesetzt, sondern bilden eine Ein-
heit: Der Herrscher iiberwindet die Unzuldnglichkeiten und Fehler nicht nur seines
mythischen, sondern auch seines politischen Vorgangers.

79 M. Dewar, Claudian, Panegyricus de sexto consulatu Honorii Augusti, Oxford 1996, 138. Grundle-
gend zu Orestes und Augustus T. Holscher, Augustus and Orestes, Travaux du Centre d’archéologie
méditerranéenne de I’Académie Polonaise des sciences 30. Etudes et Traveaux 15 (1990), 164 —168;
zuletzt S. Tilg, Augustus and Orestes. Two Literary Clues, CQ 58 (2008), 368 —370 (mit einem Uberblick
tiber die frithere Literatur).
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Jedoch nicht allein die thebanischen Sparten, Orestes und Octavian-Augustus
werden in Claudians Panegyriken einer harschen Kritik unterzogen. In seiner De-
struktion der historischen und mythischen Traditionen macht der Dichter nicht einmal
vor dem rémischen Nationalhelden Aeneas halt. Im ersten Buch der Laudes Stilichonis
wiirdigt er Stilichos Erfolge gegen die Westgoten und die Bastarner, die die Ermordung
von dessen Vorganger Promotus {ibermiitig gemacht habe (Stil. 1,94 -108):

[...] quis enim Visos in plaustra feroces

reppulit aut saeva Promoti caede tumentes 95
Bastarnas una potuit delere ruina?

Pallantis iugulum Turno moriente piavit

Aeneas, tractusque rotis ultricibus Hector

irato vindicta fuit vel quaestus Achilli:

tu neque vaesano raptas venalia curru 100
funera nec vanam corpus meditaris in unum

saevitiam: turmas equitum peditumque catervas

hostilesque globos tumulo prosternis amici;

inferiis gens tota datur. nec Mulciber auctor

mendacis clipei fabricataque vatibus arma 105
conatus iuvere tuos: tot barbara solus

milia iam pridem miseram vastantia Thracen

finibus exiguae vallis conclusa tenebas.

Denn wer hat die wilden Westgoten zu ihren Wagen zuriickgetrieben oder hat es vermocht, die
Bastarner, die aufmiipfig geworden waren nach dem grausamen Mord an Promotus, in einer
Niederlage zu vernichten? Pallas’ durchgeschnittene Kehle siihnte Aeneas mit Turnus’ Tod, und
Hektor, von den rdachenden Wagenrdadern mitgeschleift, war dem zornigen Achill Rache — oder
sogar bares Geld! Du, Stilicho, reiit weder verkdufliche Leichen im Wahnsinn mit deinem
Streitwagen fort noch ersinnst du ergebnislose Grausamkeit gegen einen einzigen Leichnam:
Reiterschwadrone, Formationen von Fufitruppen und ganze feindliche Heerscharen streckst du
nieder dem Grab deines Freundes: Ein ganzes Volk wird den Unterirdischen iibereignet. Und nicht
Vulkan war der Schopfer eines Liigen-Schildes und nicht Waffen, die von Dichtern fabriziert
wurden, unterstiitzten deine Unternehmungen: Allein hast du so viele tausende Barbaren, die
schon seit langem das ungliickliche Thrakien verwiisteten, in einem engen Tal eingeschlossen und
dort festgehalten.

Zwei Verweise auf prominente mythische Helden, Aeneas und Achill, veranschauli-
chen in typischer Uberbietungstopik Stilichos Leistung.®° Die Berichterstattung des
Erzdhlers ist hierbei zunachst neutral: Aeneas habe, so fiihrt er aus, Pallas’ Ermordung
mit dem Tod des Turnus gesiihnt, und auch der geschleifte Hektor sei Gegenstand von
Achills Rache gewesen: Pallantis iugulum Turno moriente piavit / Aeneas tractusque
rotis ultricibus Hector / irato (sc. Achilli) vindicta fuit (1,97-99). In den folgenden
Ausfiihrungen wechselt der Tonfall: Achill, so macht der Erzdhler in einem nachge-
schobenen vel quaestus Achilli (1,100) deutlich, ging es mit der Ermordung Hektors
nicht nur um Rache, vindicta, sondern vor allem um schndden Gewinn — eine An-

80 Vgl. Schindler (s. Anm. 14), 119.
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spielung auf die &mowva mMoAA&, die Achill im 24. Buch von Priamos als Preis fiir
Hektors Leiche entgegennimmt.®* Im Folgenden verkehrt sich die Darstellung vollends
ins Negative, indem materielle und unkontrollierte emotionale Aspekte zunehmend
Oberhand gewinnen: Achills Wagen wird zu einem vaesanus currus, die Leiche Hektors
zu corpora venalia, die Ermordung des Kriegsgegners zu einer vana saevitia. Achills
Taten fungieren nur noch als Negativfolie, gegen die sich Stilicho abheben kann, wie
das dreimalige neque — nec — nec zeigt. Schlief3lich werden Stilichos Leistungen denen
Achills gegeniibergestellt: Am Grab seines Freundes habe Stilicho Reiterschwadronen
und Scharen von Fufltruppen hingestreckt (turmas equitum peditumque catervas:1,102)
und dem ermordeten Promotus sogar ein ganzes Volk als Totengabe dargebracht:
inferiis gens tota datur (1,104). Im Folgenden wechselt die Darstellung auf eine andere
Ebene, auf der der Dichter wiederum den Topos von der Fiktionalitdt des Mythos
aufruft. Anders als die mythischen Helden habe Stilicho nicht iiber einen von Vulcanus
gefertigten Liigen-Schild (mendax clipeus, vgl. 1,105) und iiber Waffen verfiigt, die
ohnehin nur der Phantasie der Dichter entsprungen seien (fabricata vatibus arma:
1,105), sondern sei allein gegen Tausende von Barbaren angetreten: tot barbara solus /
milia ... conclusa tenebas (1,106 —108). Zu der quantitativen Uberbietung — ein Toter
gegen ein ganzes Volk — kommt eine qualitative: Der Mythos, ohnehin ein Liigenge-
spinst der Dichter mit moralisch fragwiirdigen und ohne g6ttliche Hilfe kaum
kampffahigen Helden, verblasst angesichts der Leistungen Stilichos. Die Benennung
Vulcans mit dem urrémischen Namen Mulciber (1,107),%> die Bezeichnung des Schildes
als clipeus (1,108)%3 und vielleicht sogar die Bezeichnung der Dichter als vates (1,108)
legen es zudem nahe, vor allem den letzten Teil der Mythendestruktion auch auf
Aeneas und seine Darstellung durch Vergil zu beziehen. Hier zeigt sich deutlich, dass
nicht einmal mehr die nationalrémische mythische Vergangenheit fiir den Dichter
einen Eigenwert besitzt, sondern lediglich noch ein Referenzpunkt fiir eine Gegenwart
ist, die von dem einzig echten und wahren Helden, von Stilicho, {iberstrahlt wird. Mit
Stilicho, das ist die Stofirichtung dieses wie vieler anderer mythologischer Vergleiche
Claudians, bricht ein Zeitalter an, das die pagane Mythologie Griechenlands und Roms
hinter sich lasst und ihrer nicht mehr bedarf.

Dass die Demaskierung des Mythos als Reprdsentation einer primitiven Friihzeit
mit verdrehten, langst nicht mehr giiltigen Wert- und Normvorstellungen christlichen
Normen insgesamt nicht zuwiderlduft, ist unzweifelhaft. Speziell die Demontage der
wichtigsten epischen Helden Achill und Aeneas beriihrt sich jedoch ausdriicklich mit
christlicher Mythenkritik. Lactanz hatte im fiinften Buch seiner Divinae institutiones
das Bild des pius Aeneas systematisch destruiert. Im Rahmen seiner Reflexionen iiber
Gerechtigkeit hatte er nachgewiesen, dass Aeneas das Epitheton pius nicht verdient
habe. Der Held, den der Dichter ndamlich selber als ,Mann von hervorragender

81 Hom. Il. 24,555f.
82 J. Scherf, sv. Mulciber, DNP 8 (2000), 457f.
83 Unmittelbar zur Bezeichnung von Aeneas’ neugeschmiedetem Schild Verg. Aen. 8,447; 8,625; 8,729.



40 —— Claudia Schindler

Frommigkeit“, als insignem pietate virum ausweise, habe nach dem Tod des Pallas
Gefangene gemacht, die er als Menschenopfer darbringen wollte; auBerdem habe er
dem Turnus die erflehte Gnade verweigert (Lact. inst. 5,10):34

quid quod bonus Aeneas haud aspernanda precantis trucidauit? adiuratus enim per
eundem patrem et spes surgentis Iuli, nequaquam pepercit

furiis accensus et ira.

quisquamne igitur hunc putet aliquid in se uirtutis habuisse, qui et furore tamquam stipula
exarserit et manium patris per quem rogabatur oblitus iram frenare non quierit? nullo igitur modo
pius, qui non tantum non repugnantes, sed etiam precantes interemit.

Was ist damit, dass ,,der treffliche Aeneas Leute“ umbrachte, die ,,nicht zu Verachtendes erbaten*?
Beschworen ndamlich bei demselben Vater und ,,der Hoffnung des aufwachsenden Iulus®, ge-
wihrte er keineswegs Schonung, ,,von Wiiten entflammt und vom Zorne“. Kénnte also irgendwer
glauben, dass dieser einen Funken von Anstand (virtus) in sich gehabt habe, der in Raserei wie ein
Strohhalm aufloderte und die Manen des Vaters, bei dem er gebeten wurde, vergaf; und seinen
Zorn nicht ziigeln konnte? In keinster Weise ist also einer fromm (pius), der nicht nur Menschen,
die sich nicht wehrten, totete, sondern sogar solche, die um Gnade baten.

Aeneas, so fithrt Lactanz aus, sei ,,wie ein Strohhalm in Raserei entbrannt* (furore velut
stipula exarsit) und habe seinen Zorn nicht ziigeln konnen (iram frenare), er, der sogar
um Gnade Flehende getdtet habe, kénne nicht pius genannt werden. Das Vergil-Zitat
furiis accensus et ira aus den Schlussversen der Aeneis (Aen. 12,946) deutet darauf hin,
dass Lactanz hier vor allem an die Tétung des Turnus denkt. Vor dem Hintergrund
dieser Kritik erscheint die claudianische Formulierung Pallantis iugulum Turno mori-
ente piavit / Aeneas (1,97) in einem etwas anderen Licht: Die Tétung des Turnus war
trotz des Verbums piare, das den Aeneas gegeniiber Achill zundchst positiv zu kon-
turieren scheint, kein Akt der pietas. Die Adjektive ultrix (1,98), iratus (1,99) und va-
esanus (1,100), mit denen Claudian im weiteren Verlauf seiner Ausfiihrungen das
Verhalten des Achill belegt, entsprechen der lactanzischen Mythenkritik, indem sie
den ungesunden furor des epischen Helden verurteilen.

Wenn Claudian dann dem Stilicho bescheinigt, er habe sich eben nicht zu ,eit-
ler Grausamkeit“, vana saevitia (1,101f.), hinreifen lassen, sondern vielmehr turmas
equitum peditumque catervas / hostilesque globos (1,102f.) dem Begrébnis seines
Freundes dargebracht, und wenn er im Folgenden von den marodierenden Barba-
renhorden spricht, die Stilicho allein bezwungen habe (tot barbara solus / milia iam
pridem miseram vastantia Thracen, 1,106f.), dann liefert er nicht nur eine quantitative
Uberbietung des Mythos, sondern entlastet Stilicho von jeglicher Kritik, einen Krieg
gefiihrt zu haben, der gegen christliche Normen verstof3t: Stilicho tritt an zu einem

84 Zur christlichen, resp. lactanzischen Vergilkritik vgl. A. Wlosok, Der Held als Argernis: Vergils
Aeneas, Wiirzburger Jahrbiicher fiir die Altertumswissenschaft NF 8 (1982), 9 —21; dies., Zwei Beispiele
frithchristlicher ,Vergilrezeption‘. Polemik (Lact. div. inst. 5,10) und Usurpation (Or. Const. 19-21), in:
V. Poschl (Hrsg.), 2000 Jahre Vergil, Wiesbaden 1983, 63-86; J. Walter, Pagane Texte und Wertvor-
stellungen bei Lactanz, Gttingen 2006 (Hypomnemata 165), 123.
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Krieg gegen einen an sich {iberlegenen dufieren Feind (hostiles globos, 1,104), mit dem
er ein ihm widerfahrenes Unrecht rdcht; er tut nur das, was er aus Griinden der
Staatsrdson tun muss und fiihrt auch nach dem Konzept Augustins ein bellum iu-
stum.®> Claudian erweist seinen Protagonisten also an dieser Stelle als fahigen Feld-
herrn und als moralisch integre Figur, die sich in ihrem Verhalten zu den christlichen
Normen konform verhélt. An die Stelle des ldngst obsoleten pius Aeneas tritt ein pius
Stilicho — auch dies ein Hinweis auf die neue Zeit, die unter seiner Vormundschaft
anbricht.

VI. Ergebnisse

Kehren wir abschlieBend zum Ausgangspunkt unserer Untersuchung zuriick. Die
Integration paganer Mythen in Claudians politische Dichtungen, das haben die Be-
trachtungen meines Erachtens deutlich gezeigt, ist kein Hinweis auf eine pagane
Gesinnung Claudians. Vielmehr kann man beobachten, dass der Dichter den Mythos,
der fiir seine nichtchristlichen und seine christlichen Rezipienten gleichermafien
Bestandteil der Bildungstradition ist, in vielfaltiger Weise funktionalisiert und in den
Dienst seiner panegyrischen Aussagen stellt. Er tut dies, ohne gegen christliche Normen
zu verstof3en: Sei es, indem er aus einer mythischen Geographie aktuelle Herrschafts-
anspriiche ableitet, die spatantiken Herrscher mit mythologischen Chiffren belegt oder
die Adressaten seiner Gedichte durch konsequentes Uberbieten der mythischen Vor-
gaben iiberhoht.

Claudians zahlreiche Verweise auf den Mythos dienen somit nicht dazu, die
Normativitdt der mythischen Welt zu tradieren und dem Rezipienten als ein idealty-
pisches Paradigma vor Augen zu fiihren. Vielmehr zieht der Dichter eine klare Grenze
zwischen der mythischen Vergangenheit und der zeitgeschichtlichen Realitédt, um auf
dieser Basis die mythischen Figuren und Ereignisse gegen die Figuren und Ereignisse
seiner Gedichte auszuspielen. Die Adressaten von Claudians Gedichten stehen iiber
dem Mythos und vermdgen seine Exemplaritdt und Normativitdt durch ihr vorbild-
liches Verhalten auf Dauer sogar zu ersetzen. Davon, dass Claudian ,,chantait avec trop
de ferveur la mythologie®, wie Emilienne Demougeot es formuliert hat,® kann also
keine Rede sein; auch sind ,,Claudians glutvolle Epen ... mit ihrem mythologischen
Prunk® weit davon entfernt, ,ein einziger Triumph des Paganismus“ zu sein, wie
Manfred Fuhrmann im Anschluss an Wolfgang Schmid schreibt.’” Es geht Claudian
gerade nicht darum, den Mythos zu stabilisieren, sondern darum, auf der Ebene der

85 Aug. quaest. hept. 6,10: iusta autem bella ea definiri solent quae ulciscuntur iniurias, si qua gens vel
civitas, quae bello petenda est, vel vindicare neglexerit quod a suis inprobe factum est vel reddere quod per
iniurias ablatum est. Zum bellum iustum als Topos der Panegyrik Mause (s. Anm. 38), 189f.

86 E. Demougeot, De I'unité a la division de I'empire romain (395-410). Essai sur le gouvernement
impérial, Paris 1951, 288.

87 W. Schmid, s.v. Claudian, LAW, 638 — 640, 639; zustimmend Fuhrmann (s. Anm. 66), 145.
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literarischen Darstellung einen Paradigmenwechsel zu propagieren: den Wechsel vom
;mythischen‘ zum ,politischen‘ Helden, der des mythischen Vorbilds nicht mehr bedarf
und dessen Handeln keinerlei Widerspriiche zu christlichen Norm- und Wertvorstel-
lungen aufweist. Die Beibehaltung paganer Mythen und das voriibergehende Ak-
zeptieren der normativen Kraft, die von ihnen ausgeht, ist dabei fiir Claudian para-
doxerweise das Mittel der Wahl, den in der paganen Tradition erzogenen Rezipienten
diesen Paradigmenwechsel anzuzeigen.
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1. Das Thema: ,,Wie gingen die Christen mit dem
Mythos um?“

»Antike Mythologie in christlichen Kontexten der Spdtantike®, so lautet das interes-
sante Thema, das sich diese internationale Frankfurter Tagung vorgenommen hat, in
unterschiedlichen Aspekten zu behandeln. Einerseits scheint dies eine gliickliche
Fortsetzung der Reihe von wertvollen Vortrdagen zu sein, die im Wintersemester 2003 —
2004 am Lehrstuhl fiir Alte Geschichte der Rheinisch-Westfdlischen Technischen
Hochschule Aachen abgehalten wurde und eine bedeutende Sammlung, ,,Griechische
Mythologie und frithes Christentum®, hervorgebracht hat.! Andererseits erinnert der
Titel der Konferenz an das Werk von Hugo Rahner, ,,Griechische Mythen in christlicher
Deutung®, einen Meilenstein in der vergleichenden Religionsgeschichte.? Diese Pro-
blematik betrifft eine der 101 wichtigsten Fragen, die Ulrike und Jorg Riipke versucht
haben, in ihrem schonen Biichlein ,,Gotter und Mythen der Antike* zu beantworten:
,»Wie gingen die Christen mit dem Mythos um?“ Obwohl es, wie die Autoren selbst
einrdumen, schwierig ist, eine Antwort auf diese Frage zu geben,® miissen wir aber,
und das ist die Absicht dieser Konferenz, die komplexen Griinde fiir die anhaltende
Lebendigkeit und Wirkung der antiken Mythologie in der christlichen Spatantike
verstehen.

1 R. von Haehling (Hrsg.), Griechische Mythologie und frithes Christentum (Darmstadt 2005). Ich
danke Professor Hartmut Leppin herzlich fiir die Einladung zu dieser Tagung. [hm verdanke ich auch
die deutsche Ubersetzung einiger Zitate.

2 H. Rahner, Griechische Mythen in christlicher Deutung [1945]. Mit 11 Abbildungen und einem Geleit-
und Schliisselwort von A. Rosenberg (Basel *1985).

3 U. Riipke/]. Riipke, Die 101 wichtigsten Fragen. Gotter und Mythen der Antike (Miinchen 2010) 38.
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2. Der Dichter Nonnos von Panopolis:
Forschungsstand

Aus dieser Perspektive ist der Fall des Dichters Nonnos von Panopolis (ca. 400 — 470),
Verfasser des Riesenepos der Aiovuotlokd, 48 Biicher (ebenso viele wie Ilias und
Odyssee zusammen) mit insgesamt 21.286 Hexametern, und der MetaBoAr| ToD kota
‘Twdavvny ayiov evayyehiov, einer metrischen Paraphrase des Johannes-Evangeliums,
21 Biicher mit insgesamt 3660 Hexametern, paradigmatisch. Ob Nonnos Heide oder
Christ war, ist seit langer Zeit umstritten. Diese Aporie, es dreht sich um die proble-
matische Koexistenz von Dionysiaka und Paraphrase, das eine ein mythologisches
Epos, das andere ein christliches Gedicht, wurde von Margarete Riemschneider am
Ende ihres ,,Im Garten Claudias“ (1970), eines historischen Romans, der vom Leben des
Nonnos inspiriert war, eindringlich vorgetragen. Denn die Autorin ldasst das Manu-
skript der Paraphrase, das nach dem Tod des Dichters in seiner Bibliothek verstaubte,
zu einem Rétsel fiir die Nachfahren der Gelehrten werden:

Die Paraphrasen des Johannesevangeliums verstaubten in seiner Bibliothek.

Die Gelehrten vieler Jahrhunderte haben sich seither den Kopf dariiber zerbrochen, wer sie ge-
schrieben haben konnte. Dem Stil nach Nonnos. Aber der Dichter der Dionysiaka?

Ein Heide?*

Es sind nun mehr als vierzig Jahre seit der Erscheinung des Buches von Riemschneider
vergangen, das zwar duferst verdienstvoll fiir die Nonnos-Studien ist,> doch niemand
konnte — zumindest glaube ich das — ihre abschlief3ende Behauptung teilen: ,,Niemals
hitte ein Christ die ,Dionysiaka‘ schreiben kénnen.“®

Lassen Sie mich jedoch die Hauptpunkte der Religion und Kultur des Nonnos, die
ich vor kurzem im Artikel fiir das ,,Reallexikon fiir Antike und Christentum* behandelt
habe, zusammenfassen.” In der Vergangenheit wurden besonders zwei Losungen fiir
die scheinbare Unvereinbarkeit von Dionysiaka und Paraphrase vorgeschlagen: 1)
Nonnos war, wie Synesios, Claudianus, Dracontius, Ausonius, Sidonius Apollinaris,
Palladas, Agathias und die Rhetoren der Schule von Gaza (Prokopios, Chorikios,
Aeneas), ein Vertreter des heidnisch-christlichen religiésen Synkretismus der Spét-

4 M. Riemschneider, Im Garten Claudias. Kulturgeschichtlicher Roman iiber den letzten grof3en Dichter
der Antike (Leipzig 1970) 207.

5 Vgl. M. Riemschneider, Der Stil des Nonnos, in: J. Irmscher (Hrsg.), Aus der byzantinistischen Arbeit
der DDR, 1 (Berlin 1957) 46 —70; dies., Die Rolle Agyptens in den Dionysiaka des Nonnos, in: P. Nagel
(Hrsg.), Probleme der koptischen Literatur. Tagungsmaterialien der II. koptologischen Arbeitskonfe-
renz des Instituts fiir Byzantinistik der Martin-Luther-Universitdat Halle-Wittenberg am 12. und 13. De-
zember 1966 (Halle 1968) 73 -83.

6 Riemschneider (s. Anm. 4) 210; vgl. D. Hernandez de la Fuente, Nonnus’ Paraphrase of the Gospel of
John: Pagan Models for Christian Literature, in: J. P. Monferrer-Sala (Hrsg.), Eastern Crossroads. Essays
on Medieval Christian Legacy (Piscataway, NJ 2007) 169 —190, hier 173 Anm. 22.

7 D. Accorinti, Art. Nonnos von Panopolis, in: RAC 25 (2013) 1107-1129, hier 1111-1113.
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antike (Golega);® 2) Nach der Abfassung der Dionysiaka trat Nonnos zum Christentum
iiber und verfasste die Paraphrase (Bogner, Keydell).?

Gegenwartig wird in der Forschung die Bekehrungsthese abgelehnt, da man
meint, dass Nonnos Christ gewesen sein miisse (Cameron),’® und es scheint wahr-
scheinlich, dass die beiden Werke eine kulturelle AuBerung des synkretistischen
Milieus von Panopolis sind, was durch archiologische Zeugnisse gestiitzt wird.!
Inshesondere haben ,,Dionysos der Erloser” (1985), eine Studie von Wiktor A. Da-
szewsKi iiber die spatantiken Bodenmosaiken aus Nea-Paphos (4. Jh.), in der der Autor
eine monotheistische Deutung des Bildkomplexes im ,Haus des Aion‘ vorschlug, und
»Dionysus und Christus® (1992), ein Artikel von Dietrich Willers zur Religionszuge-
horigkeit des Dichters von Panopolis, in der Nonnosforschung eine grofie Resonanz
hervorgerufen.” Diese Beitrdge haben in der Tat zu der Annahme gefiihrt, dass der
Held des nonnianischen Epos als ein erlésender Gott interpretiert werden kann.” Doch

8 J. Golega, Studien {iber die Evangeliendichtung des Nonnos von Panopolis. Ein Beitrag zur Ge-
schichte der Bibeldichtung im Altertum (Breslau 1930) 80f.

9 H. Bogner, Die Religion des Nonnos von Panopolis, Philologus 89 (1934) 320 - 333. R. Keydell, Art.
Nonnos (Nr. 15), in: RE 17.1 (1936) 904 - 920, hier 905, 910f., 915f.

10 A.Cameron, Poets and Pagans in Byzantine Egypt, in: R. S. Bagnall (Hrsg.), Egypt in the Byzantine
World 300 —700 (Cambridge/New York 2007) 21— 46, hier 36 —38, 43f.

11 L. Miguélez Cavero, Poems in Context. Greek Poetry in the Egyptian Thebaid 200 — 600 AD (Berlin/
New York 2008) 191-263. Zu Panopolis und Schenute von Atripe (ca. 347-465), Abt von zwei Man-
nerklostern und einem Frauenkloster in Panopolis, vgl. M. Westerhoff, ,,[...] die hellenischen Herzen, die
unter euch sind“ - Schenute und die ,Hellenen‘ in seinem Traktat Contra Origenistas, in: S. G. Vas-
halomidze/L. Greisiger (Hrsg.), Der Christliche Orient und seine Umwelt. Gesammelte Studien zu Ehren
Jiirgen Tubachs anldfllich seines 60. Geburtstags (Wiesbaden 2007) 87-96, bes. 87— 89 (fiir ein PDF
dieses Artikels danke ich dem Autor); H.-J. Cristea, Schenute von Atripe: Contra Origenistas. Edition des
koptischen Textes mit annotierter Ubersetzung und Indizes einschlieflich einer Ubersetzung des 16.
Osterfestbriefs des Theophilus in der Fassung des Hieronymus (ep. 96) (Tiibingen 2011) 111-122; A. G.
Lopez, Shenoute of Atripe and the Uses of Poverty. Rural Patronage, Religious Conflict, and Monas-
ticism in Late Antique Egypt (Berkeley/Los Angeles/London 2013) 19 -26.

12 W. A. Daszewski, Dionysos der Erlgser. Griechische Mythen im sp&tantiken Cypern (Mainz 1985). D.
Willers, Dionysos und Christus — ein archdologisches Zeugnis zur ,Konfessionsangehdrigkeit® des
Nonnos, MH 49 (1992) 141-151.

13 G.W. Bowersock, Hellenism in Late Antiquity (Ann Arbor 1990) 44: ,,If there is any trace in this work
[Dionysiaka] of the Christian empire in which it took shape, it is in the redemptive role of Dionysus*; 49 —
50: ,,Publishing the mosaic at New Paphos for the first time, the Polish archaeologist Wiktor Daszewski
entitled his work, Dionysos der Erloser, ,Dionysus the Redeemer.‘ He could not have chosen a better title
to suggest the soteriological aspects of the god.“ S. McNally, Syncretism in Panopolis? The evidence of
the ,Mary Silk‘ in the Abegg Stiftung, in: A. Egberts/B. P. Muhs/]J. van der Vliet (Hrsg.), Perspectives on
Panopolis. An Egyptian Town from Alexander the Great to the Arab Conquest (Leiden/Boston/K6ln
2002) 145-164, hier 147: ,,One scholar [D. Willers] has argued that Nonnos’ writings show at the same
time a genuine reverence for both Christ and Dionysos.“ Vgl. P. Talloen, From Pagan to Christian:
Religious Iconography in Material Culture from Sagalassos, in: L. Lavan/M. Mulryan (Hrsg.), The Ar-
chaeology of Late Antique ,Paganism° (Leiden/Boston 2011) 575 — 607, hier 578: ,,[O]ne deity in particular
appears to have been the focus of much attention in Sagalassos and throughout the eastern Medi-
terranean during the 4th c. A.D., namely Dionysus. His popularity is attested both in literary sources
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bereits ein Jahr nach der Veroffentlichung des Buches von Daszewski erschien die
Erwiderung Johannes Deckers mit dem provokativen Titel ,,Dionysos der Erloser?*
(1986), der zufolge die dionysische Ikonographie der Mosaikbilder neutral ist: ,,Das
Mosaikbild im ,Haus des Aion‘ ist keine heidnische Ikone!“* Aber die monotheistische
Interpretation des Dionysos-Mosaiks aus dem ,Haus des Aion‘ wurde kiirzlich von
Elizabeth Kessler-Dimin wieder unterstiitzt. Sie sieht dies als ein Zeichen dafiir, dass
die heidnischen Religionen in der Spitantike noch lebendig waren.'

Im Gegensatz zu dem, was Hans Bogner und Rudolf Keydell vorausgesetzt hatten,
hat Francis Vian eine religionslose Interpretation der Dionysiaka geliefert: 1) Das In-
teresse des Nonnos am orphisch-eleusinischen Ritual und an den dionysischen
Mysterien sei nur oberflachlich; 2) Die Dionysiaka enthielten keine Heilstheologie,
denn ,,Dionysos n’est pas un Rédempteur au sens chrétien du terme*, und daher wolle
Nonnos Dionysos nicht Christus gleichstellen; 3) Die Dionysiaka lief3en sich als ein
Kapitel der Universalgeschichte (~ Peisander von Laranda, 3. Jh. n.Chr., Verfasser der
verlorenen ‘Hpwikal Oeoyopiat in nicht weniger als 60 Biichern) deuten.'® Dagegen
denkt Daria Gigli Piccardi, dass die ,,Christianisierung des Dionysos* das Ziel des
Nonnos sei,'” und Enrico Livrea schlégt eine typologische Deutung der Dionysiaka vor:
Dionysos sei die Vorankiindigung eines rettenden Gottes.”® Nach Wolfgang Liebe-

(most notably the Dionysiaca of Nonnus of Panopolis) and material culture, and perhaps reflects his
rising position in the pagan pantheon at that time. Indeed, Dionysus may have been promoted as an
alternative to Christ, facilitated by their shared characteristics of miraculous birth, mystery cult and
divine resurrection.

14 J. G. Deckers, Dionysos der Erloser? Bemerkungen zur Deutung der Bodenmosaiken im ,Haus des
Aion‘ in Nea-Paphos auf Cypern durch W. A. Daszewski, RQ 81 (1986) 145172, hier 161, vgl. 167: ,,Wie
falsch es ist, von der Darstellung ,heidnischer‘ Gotter und Heroen auf Objekten dieses Bereichs [des
privaten Luxus’ und Daseinsgenusses] auf die Religion ihrer Benutzer zu schlieflen, zeigen am besten
die Reliefs der kostbaren Silbergerdte der Christin Proiecta, auf denen sich um die Venus marina
Nereiden, Seekentauren und Amorini fréhlich tummeln.

15 E. Kessler-Dimin, Tradition and Transmission. Hermes Kourotrophos in Nea Paphos, Cyprus, in: G.
Gardner/K. L. Osterloh (Hrsg.), Antiquity in Antiquity. Jewish and Christian Pasts in the Greco-Roman
World (Tiibingen 2008) 255 —280. Fiir eine dhnliche strittige Interpretation eines Mosaiks s. R. Talgam/Z.
Weiss, The Mosaics of the House of Dionysos at Sepphoris, Excavated by E. M. Meyers, E. Netzer, and C.
L. Meyers (Jerusalem 2004) 127—-131.

16 F.Vian, Théogamies et sotériologie dans les Dionysiaques de Nonnos, JS (juillet-décembre 1994)
197-233, hier 224 = ders., L’épopée posthomérique. Recueil d’études, édité par D. Accorinti (Alessandria
2005) 513 -550, hier 541.

17 D.Gigli Piccardi, Nonno di Panopoli, Le Dionisiache. Introduzione, traduzione e commento, I (Canti
[-XII) (Mailand 2003) 66— 83, hier 82.

18 E. Livrea, Nonno di Panopoli, Parafrasi del Vangelo di S. Giovanni. Canto B. Introduzione, testo
critico, traduzione e commento (Bologna 2000) 72— 76; kritisch gegeniiber dieser Lesart ist P. F. Beatrice,
Art. Nonno di Panopoli, in: A. Di Berardino (Hrsg.), Nuovo dizionario patristico e di antichita cristiane
(Genua/Mailand ?2007) II, 3530 — 3533, hier 3531. F. Jourdan, Dionysos dans le Protreptique de Clement
d’Alexandrie. Initiations dionysiaques et mystéres chrétiens, RHR 223 (2006) 265-282 hat recht
iiberzeugend dargelegt, dass, im Gegensatz zu Orpheus, ,,Clément d’Alexandrie ne propose pas de voir
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schuetz, dem Autor des Beitrags ,,The Use of Pagan Mythology in the Christian Empire
with Particular Reference to the Dionysiaca of Nonnus“ (1996), kénnte Nonnos in den
Dionysiaka auch eine apologetische Haltung gegen die heidnische Mythologie ein-
nehmen. Doch sein Riesenepos erweist sich als ,,a kind of encyclopedia“ (vergleichbar
mit Macrobius, Martianus Capella, Johannes Lydos, Johannes Malalas).*®

Die Neutralitat der klassischen Kultur zwischen dem 5. und 7. Jh., die sich nicht mit
dem Christentum verschmelzen lief3, sondern neben diesem gedanklich einherging,
wird von Anthony Kaldellis, Pierre Chuvin und Alan Cameron auch in Bezug auf
Nonnos betont: Es sei falsch, einige Werke als Auswirkung des zeitgendssischen Le-
bens anzusehen oder, um Camerons ,,The Last Pagans of Rome“ zu zitieren,

if a forty-eight-book work entirely dedicated to Dionysus in a highly classicizing style turns out to
have no real pagan content or purpose, Dionysiac scenes in traditional domestic contexts like
silver plate and textiles are best read as decorative rather than devotional.*

Auch wenn die Dionysiaka nur ,Literatur® waren, ohne Beziehung zwischen Text und
Kontext, was ich kaum glaube,? ist es dennoch ebenso moglich, dass die antiken Leser
dem Gedicht eine symbolisch-allegorische Bedeutung beimaf3en, sodass das gebil-
dete, christliche wie heidnische Publikum, das der Adressat der beiden Werke gewesen
sein muss, die Kontrastimitation in der Paraphrase selbst (z. B. Christus/Dionysos oder
Christus/Hermes) finden konnte.??

Von diesem Standpunkt aus ist das neue Buch Robert Shorrocks ,, The Myth of
Paganism“ (2011) ein origineller Beitrag zum besseren Verstindnis der Welt des

en Dionysos une préfiguration du Dieu chrétien. [...] Le paiens cultivés en effet établissaient d’eux-
mémes ce paralléle, et ce parfois pour denoncer la vanité de la figure christique* (274).

19 W. Liebeschuetz, The Use of Pagan Mythology in the Christian Empire with Particular Reference to
the Dionysiaca of Nonnus, in: P. Allen/E. M. Jeffreys (Hrsg.), The Sixth Century — End or Beginning?
(Brisbane 1996) 75-91, bes. 82— 88.

20 A. Kaldellis, Hellenism in Byzantium. The Transformations of Greek Identity and the Reception of
the Classical Tradition (Cambridge 2007) 174—178. P. Chuvin, Chronique des derniers paiens. La dis-
parition du paganisme dans I’Empire romain, du régne de Constantin a celui de Justinien (Paris >2009)
367-370; ders., Revisiting Old Problems: Literature and Religion in the Dionysiaca, in: K. Spanoudakis
(Hrsg.), Nonnus of Panopolis in Context. Poetry and Cultural Milieu in Late Antiquity with a Section on
Nonnus and the Modern World (Berlin/New York 2014) 3 -18, bes. 12—18. A. Cameron, The Last Pagans
of Rome (Oxford 2011) 698 —706, hier 701. Vgl. F. Graf, Myth in Christian Authors, in: K. Dowden/N.
Livingstone (Hrsg.), A Companion to Greek Mythology (Malden, MA/Oxford 2011) 319 - 338, bes. 328f.
21 Vgl. R. Keydell, Kulturgeschichtliches in den Dionysiaka des Nonnos, in: Ilempaypéva ©° Atebv.
BulavtivoA. Zuvedpiov II (Athen 1955) 486492 = ders., Kleine Schriften zur hellenistischen und
spatgriechischen Dichtung (1911-1976), zusammengestellt von W. Peek (Leipzig 1982) 516 —522.

22 Zum Zielpublikum des Dichters s. Th. A. Schmitz, Nonnos und seine Tradition, in: St. Alkier/R. B.
Hays (Hrsg.), Die Bibel im Dialog der Schriften (Tiibingen/Basel 2005) 195 - 216, hier 215f.; S. Matzner,
Christianizing the Epic — Epicizing Christianity: Nonnus’ Paraphrasis and the Old-Saxon Heliand in a
Comparative Perspective. A study in the Poetics of Acculturation, Millennium 5 (2008) 111-145, hier
142f.; G. Agosti, Greek Poetry, in: S. F. Johnson (Hrsg.), The Oxford Handbook of Late Antiquity (New
York 2012) 361- 404, hier 380 —382.
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Nonnos und zur Uberwindung der irrefiihrenden Gegeniiberstellung der beiden
Werke, Dionysiaka und Paraphrase: Nonnos’ Schwanken zwischen Heidentum und
Christentum, der klassischen und der christlichen Kultur, driickt die zwei dichteri-
schen Tendenzen in der spdtantiken Literatur aus, das heifdt, die Moglichkeit zu
entscheiden, ob man ,Musendichter‘ oder ,Dichter Christi‘ sein will, und dies soll nicht
so sehr als eine Gegeniiber-, sondern vielmehr als eine Nebeneinanderstellung der
zwei Spharen, deren Verhiltnis nicht durch eine Trennungslinie bestimmt ist, be-
trachtet werden.?® Zu Recht hat Shorrock zur Nebeneinanderstellung des Christlichen
und des Dionysischen in Nonnos angemerkt:

Nonnus’ transformation of the story of Christ into Classical epic is no mere literary exercise. The
juxtaposition of the Paraphrase with the world of Dionysus and the Dionysiaca has elucidated a
complex web of correspondences and points of intersection. The text of the Paraphrase, drawing
on the rich seam of Dionysiac imagery already present in John’s Gospel, encourages us to reflect on
the intersection between Christ and the figure of Dionysus and his world. The Paraphrase does not
present a simple mapping of Dionysiac imagery onto Christian; nor does it provide us with any neat
conclusions about the relationship between Classical tradition and the Christian world. At the
heart of the relationship between these two spheres lies an essential, one might say Dionysiac,
instability — a disturhing (yet exhilarating) refusal to dictate and determine meaning.**

3. Nonnos und der Mythos

Hinsichtlich des Gebrauchs des Mythos bei Nonnos gibt es noch keine allgemeine
Untersuchung wie die von Vappu Pyykkd {iber die griechischen Mythen bei Basileios
von Kaisareia, Gregorios von Nazianzos, Gregorios von Nyssa und Johannes Chryso-
stomos (1991), obwohl uns die wichtige Monographie von Pierre Chuvin, ,,Mythologie
et géographie dionysiaques“ (1991), und einzelne Beitrdge zu verschiedenen mytho-
logischen Themen wie beispielsweise Keydells ,,Mythendeutung in den Dionysiaka des
Nonnos* (1961) zur Verfiigung stehen.? Eine solche Untersuchung wire wiinschens-
wert und wiirde zweifellos durch die Verwendung des ,,Index général des noms pro-
pres“, welchen die Budé-Ausgabe der Dionysiaka bereitgestellt hat, erleichtert wer-
den.?® Nun stimmt es zwar, dass eine umfassende Behandlung des Themas fehlt, aber
wir kdnnen dennoch behaupten, dass die Haltung des Nonnos sich sowohl von der

23 R. Shorrock, The Myth of Paganism. Nonnus, Dionysus and the World of Late Antiquity (London
2011), bes. 1348, 120 —123; vgl. die Besprechung von S. Bér, Plekos 14 (2012) 95— 105.

24 Shorrock (s. Anm. 23) 78.

25 V. Pyykkd, Die griechischen Mythen bei den grofen Kappadokiern und bei Johannes Chrysostomos
(Turku 1991). P. Chuvin, Mythologie et géographie dionysiaques. Recherches sur I’ceuvre de Nonnos de
Panopolis. Préface d’E. Will (Clermont-Ferrand 1991). R. Keydell, Mythendeutung in den Dionysiaka des
Nonnos, in: G. Radke (Hrsg.). Gedenkschrift fiir G. Rohde (Tiibingen 1961) 105-114 = ders., Kleine
Schriften (s. Anm. 21) 523-532.

26 Nonnos de Panopolis, Les Dionysiaques, XIX. Index général des noms propres, établi par F. Vian et
M.-Ch. Fayant (Paris 2006).
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Intransigenz gegeniiber dem Heidentum der Apologeten als auch von den moralischen
Absichten des Fulgentius (5.-6. Jh.), des Verfassers der Mythologiae, unterscheidet.?”
Vielleicht ist seine Anndherung an den Mythos mit der des Dracontius zu vergleichen,
wenn wir die Bemerkungen Roswitha Simons aufnehmen wollen:

Die Verarbeitung und Darstellung von Mythen ist fiir Dracontius wie auch fiir andere Autoren der
ausgehenden Spdtantike nicht mehr problematisch, sie muf3 nicht gerechtfertigt werden. Die
Mythen sind ein Kulturgut wie anderes paganes philosophisches Gedankengut auch, das integriert
ist in ein christlich bestimmtes Weltbild.?®

4. Das Motiv des nekrophilen Inders
(Dion. 35.21-78) und der Penthesileiamythos

Eine der Episoden der Dionysiaka, die am stdrksten die Bearbeitungsweise des Mythos
im Werk des Nonnos verdeutlicht, ist das Motiv des nekrophilen Inders im 35. Buch
(21-78),” das von der Liebe post mortem des Achilleus zu Penthesileia, der Ama-
zonenkonigin, die den Trojanern zu Hilfe kam und von Achilleus getdtet wurde, in-
spiriert ist.>° Diesem Thema, das dem homerischen Epos fremd ist und Gegenstand der
verlorenen Aithiopis des Arktinos von Milet war, begegnet man in der Literatur und in
der Ikonographie seit der archaischen Epoche, und es ist weit verbreitet. Die aus-
fiihrlichste Darstellung der Penthesileia-Geschichte findet sich, wie gut bekannt ist,
bei Quintus von Smyrna (3. Jh. n.Chr.) im ersten Buch der Posthomerica (538 —781).
Doch in den spatantiken Mosaiken ist das Motiv wenig belegt, trotz zahlreicher lite-
rarischer Zeugnisse, die seit dem Hellenismus die erotische Komponente akzentuiert
haben.* Nonnos iibertragt den Penthesileiamythos, dessen beriihmteste Rezeption in

27 Dazu E. Albu, Fulgentius the Mythoclast: Cooling Pagan Passions in Christian Late Antiquity,
Electronic Antiquity 14 (2010 —2011) 83-96; E. Wolff/Ph. Dain (Hrsg.), Fulgence, Mythologies (Ville-
neuve d’Ascq 2013) 18-21.

28 R. Simons, Dracontius und der Mythos. Christliche Weltsicht und Pagane Kultur in der ausgehenden
Spatantike (Leipzig 2005) 368.

29 Ausg.: H. Frangoulis/B. Gerlaud, Nonnos de Panopolis, Les Dionysiaques, XII, Chants XXXV et
XXXVI. Texte établi, traduit et commenté par H. F. avec la collaboration de B. G. (Paris 2006).

30 F. Schwenn, Art. Penthesileia, in: RE, Suppl.-Bd. 7 (1940) 868 — 875, hier 872—874. E. Berger, Art.
Penthesileia, in: LIMC 7.1 (1994) 296 —305. Zur Rezeption des Amazonenmotivs s. C. Reinle, Exempla
weiblicher Starke? Zu den Auspragungen des mittelalterlichen Amazonenbildes, HZ 270 (2000) 1-38; S.
Andres, Le Amazzoni nell’immaginario occidentale. Il mito e la storia attraverso la letteratura (Pisa
2001); ders., Le Amazzoni nordiche tra localizzazioni geografiche e appropriazioni mitiche, Clas-
siconorroena 29 (2011) 5-93 (url: http://www.tema.unina.it/index.php/Classnorr/article/view/849/
1526); C. Schubert/A. Weil, Amazonen zwischen Griechen und Skythen. Gegenbilder in Mythos und
Geschichte (Berlin/New York 2013).

31 G. Arrigoni, Pentesilea e Marcia Elice. La bellezza dell’Amazzone come ricordo d’amore, Arche-
ologia Classica 33 (1981) [1984] 253 - 272, hier 256 f. F. Ghedini, Achille ,eroe ambiguo* nella produzione
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der Neuzeit das gleichnamige Drama von Heinrich von Kleist (1808) ist,** auf eine
jungfrauliche Bakchantin aus dem Gefolge des Dionysos.*> Wahrend des Massakers der
Bassariden, das am Anfang des Buches beschrieben wird (1-20), hat ein anonymer
Inder eine der Bakchantinnen t6dlich mit dem Speer durchbohrt. Von ihrer nackten
Schonheit ergriffen, verliebt sich der Mérder, wie einst Achilleus (27 &g mep AxtAAevg),
in die Sterbende und er hitte sich mit der von ihm getdteten Bakchantin geschlechtlich
vereint, hétte er keine Furcht vor dem Zorn des Konigs Deriades gehabt (21-35a):

Kai Tig Umiép Samedolo meplokaipovoa kovin

TapOeVIKT] YUpvoUTO* iapeAkopévou BE XIT@wvog

ayAain kekopuoTo Kal ipeipovra @ovija

ovtaoev oUTnOeion, BENog 8¢ ol EmAeTo popen

Kal @Owevn viknoe: kot avtipiowo 8¢ yupvol 25
pnpol €6wprixBnoav, dloteuTipeg Epdtwv.

Kai vi ke vexpov €gwv m6Bov dmvoov, (g miep AXIAAeVG,
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"HOeAe kal @INGTNTL pyrfjpevar 35

Eine der Bakchen, die iiber den Boden hin rollte, entblof3te | dabei die Glieder. Thr Unterkleid
rutschte zur Seite, mit ihrer | Schonheit als Waffe verwundete, selber verwundet, sie ihren | Mérder
durch wildes Verlangen. Ihr wurde die Schénheit zum Treffer, | sterbend errang sie den Sieg. Die
nackten Schenkel durchbohrten | gleichsam mit Pfeilen den Gegner, Schiitzen, die Liebe er-
weckten. | Beinahe hitte der Inder, verliebt in die Tote, am Boden, | wie einst Achilleus, aufs neue
Penthesileia vor Augen, | innig die kalten Lippen des Mddchens gekiif3t, das im Staube | lag. Doch
er stockte aus banger Furcht vor der Weisung des Konigs, | schaute nur auf das nackte Madchen,
das ihm versagt war, | sah auf die hellen Kntchel, den Winkel zwischen den Hiiften, | tastete {iber
die Glieder, ergriff mehr als einmal die straffen, | rosigen Briiste, so lieblich wie Apfel. Verlangen
nach einer | Liebesvereinigung wollte ihn iiberwéltigen.>

Schlief3lich, frustriert von seiner sinnlosen Sehnsucht (35b —36), hilt der Inder eine
langere Rede (37-77), in die Nonnos die Prosopopéie der verstorbenen Bakchantin
einfiigt (49b —53a), und setzt seinen Weg fort (78):

musiva tardo antica, AnTard 5 (1997) 239 — 264, hier 258 - 260. G. Agosti, Nonno di Panopoli, Le Dio-
nisiache, III (Canti XXV-XXXIX) (Mailand 2004; *2013) 562-564. Frangoulis/Gerlaud (s. Anm. 29) 5f,
32 Vgl. B. Greiner, Art. Penthesileia, in: M. Moog-Griinewald (Hrsg.), Mythenrezeption. Die antike
Mythologie in Literatur, Musik und Kunst von den Anfdangen bis zur Gegenwart = DNP, Suppl.-Bd. 5
(Stuttgart/Weimar 2008) 557- 562, hier 560f.

33 Penthesileia wird bei Nonnos nur in Buch 35 erwéhnt.

34 Ubers.: D. Ebener, Nonnos, Werke, I: Leben und Taten des Dionysos I-XXXIL. II: Leben und Taten des
Dionysos XXXIII-XLVIII; Nachdichtung des Johannesevangeliums (Berlin 1985) II, 32f.
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SchlieBlich | stief3 er, mit Anstrengung, Worte hervor, voll Sehnsucht, doch sinnlos: | ,,Mddchen mit
rosigen Armen, verwundet, verwundest du deinen | ungliicklich liebenden Morder, bezwingst den
Lebenden sterbend, | triffst mit den Blicken den, der dich totschlug. Besiegte doch deine |
Schonheit die Lanze des Feindes. Dein herrlich strahlendes Antlitz | schreckt und erschiittert nicht
minder als Spitzen von Speeren. Dein Busen | wirkt wie ein Bogen, da deine Briiste, Schiitzin der
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Liebe, | starkere Kraft entfalten als Pfeile. Mich dréngt ein Verlangen, | unerhort, seltsam und gar
nicht zu glauben. Ich liebe ein Mddchen, | aber die Liebe erstarb, die Vermédhlung wurde zunichte. |
Mich, den noch Lebenden, stachelt ein Lebloses. Diirfte ich wiinschen, | sollten die starren Lippen,
beseelt, zu sprechen beginnen, | wollte ich Worte aus deinem lieblichen Munde vernehmen, | etwa
die folgenden: ,Fort von dem Médchen, du gottloser Frevler, | das du erschlugst und beraubtest
und iiber den Erdboden wilztest! | Riihre nicht an mein Gewand, nachdem mich dein Schwert erst
zerfleischte! | Rithre den Korper nicht an, den du trafest! Betaste die Wunde | nicht, die du mir so
furchtbar geschlagen!‘ Verflucht hier die Waffe, | hier auch verflucht die schamlose Faust: Sie traf
nicht Silene, | deren Leiber von gréfllichen Haarzotten starren, nicht Satyrn, | diese abscheulichen
Wesen, nicht Greise, nicht haarige Briiste, | sie {iberwaltigte ohne Mitleid ein Mddchen, ein zartes! |
Aber betaste ich deinen verwundeten Leib, den ich liebe — | welche Gebirge voll waldiger Triften
mufB ich durchstreifen, | einen betagten Cheiron als lebenspendenden Pfleger | deiner Wunde
gewinnen zu konnen? Wo finde ich Mittel, | Paians geheime Arzneien, die Schmerzen zu stillen
vermogen? | Hatte ich doch zu meiner Verfiigung das ,Kraut der Kentauren': | Lindernde Bliiten
wollte um deinen Kérper ich winden, | dich aus dem Hades, dem keiner entrinnt, zum Leben
befreien! | Was fiir ein Zauberlied stimme ich an, welch Lied der Gestirne, | um im Bakchanten-
gesang die Goétter um Hilfe zu flehen, | heilend das Blut, das deiner Wunde entstrémt, noch zu
stillen? | Hatte ich neben mir doch den Quell, der Leben uns spendet: | gleich iiberspriihen wollte
ich dich mit dem lindernden Wasser, | stillen die Schmerzen deiner verehrungswiirdigen Wunde, |
damit die Seele in deinen Korper zuriickkehren lassen! | Glaukos, du Lenker des Umlaufs so
zahlreicher Jahre, verlasse, | bitte, den tiefen Schlund des ruhelos wogenden Meeres, | zeig mir das
lebenbewahrende Kraut, ja, ebendasselbe, | das an die Lippen du einstmals dir setztest, um ewiges
Leben | jetzt zu genief3en, im Zuge der Zeiten auf immer zu kreisen!“ | Damit verlief} er die Tote, die
Liebe zu ihr tief im Herzen.®

Diese ,missgliickte Nekrophilie, die in der Vergangenheit mehr als einen Zweifel {iber
die Personlichkeit des Dichters aufgeworfen hat,* gehort zur Kategorie der ,Beinahe-
Episode‘, die von Heinz-Giinther Nesselrath untersucht wurde,” und zeigt, dass
Nonnos einer Version des Mythos folgt, die von Eustathios von Thessalonike (ca. 1110 —
1195) in seinem Ilias-Kommentar bestdtigt wird. Nach der vewtépa ioTopia erschlug

35 Ubers.: Ebener (s. Anm. 34) 33f.

36 Keydell (s. Anm. 9) 916: ,,Die Knabenliebe wird hier zum letztenmal in griechischer Dichtung be-
handelt, aber auch Nekrophilie (35, 27), sadistische (34, 226 ff.) und masochistiche (16, 38) Ziige finden
sich. Sicher ist diese Erotik nicht literarisch, sondern hat ihre Wurzeln in der Personlichkeit des
Dichters.“ St. Bezdechi, Symbolisme érotique dans les Dionysiaques de Nonnos, in: Tegoopakovtae-
pLo Oeo@lov Bopea I (Athen 1940) 379 — 396, hier 382: ,,Car ce poéte (Nonnos n’était-il pas un Sémite?
[sic]) était un libertin qui souffrait — parait-il - de la maladie subtile qu’on appelle d¢@6aApomnopveia; il
s’est vautré, a ce qu’il semble, dans toutes les orgies d’'une débauche imaginaire“; 390: ,,Les lignes ci-
dessus [Dion. 35.21ff.], qui n’admettent pas d’autre interprétation, constituent une preuve évident que
I’ceuvre de Nonnos est une mine pour ceux qui veulent trouver dans la littérature I'illustration des
symptomes du domaine de ce que Krafft-Ebing appelait psychopatia sexualis.“

37 H.-G. Nesselrath, Ungeschehenes Geschehen. ,Beinahe-Episoden‘ im griechischen und rémischen
Epos von Homer bis zur Spatantike (Stuttgart 1992) 71: ,,In einer der makabersten Szenen des ganzen
Werkes (XXXV 21ff.) hitte sich ein Inder an einer von ihm get6teten Bakchantin fast der Nekrophilie
hingegeben, und selbst nach dem auch hier erfolgenden kai vv ke — €i pr| braucht er noch eine langere
Rede (37-78), um sich von diesem Geliist loszureifien.“
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Achilleus den Thersites mit einem Faustschlag, weil dieser ihm die Wollust (Aayveia)
gegeniiber dem Leichnam Penthesileias vorgeworfen hatte:

‘H 8¢ vewtépa ioTopia kal dvaipebijval Tov Ogpaitnyv v’ AxIAEwG Aéyel kovBuAaBévTa, Omnvika
v Apagova IevBecilelav éketvog aveAav oiktov £oyev £mi Tii Keyévn. O pév yap £0avpade o
KGAAOG kal WG KAV Gpa kot Gvdpeiav dvdpetdtatog kal kdAoTog NAéeL Kepévnv T dpotlov
oikTidpevog 6 8¢, wg elpntal, MONKOHop@og &mi Aayveig oKWITTEL TOV KaAOV Hpwa. O Toivuv
AxIAAeVG YoyyVAT Xelpl maioag TOV aioylotov Th kaAf] MevBeo\eia ouykatakAivel.

Die jiingere Version berichtet, dass Thersites von Achill auch mit einem Fausthieb getdtet worden
sei, als er, nachdem er die Amazone Penthesileia getotet hatte, Mitleid fiir die tot Daliegende
zeigte. Er namlich bestaunte die Schonheit und hatte Mitleid mit der Schonen und zugleich
Tapferen als der Schénste und Tapferste, wobei er die Gemeinsamkeit beklagte. Der aber (sc.
Thersites), in seiner Affengestalt, verspottet den schonen Helden wegen seiner Wollust. Achill nun
schldgt den Elendsten mit der geballten Faust und legt ihn neben die schone Penthesileia.*®

Bis vor kurzem haben die Gelehrten, wie zu erwarten war, ihre Aufmerksamkeit auf den
,makaber-krankhaften‘ Aspekt dieser Episode gerichtet. Auf der einen Seite wurde
betont, dass die nonnianische Beschreibung des Todes der Bakchantin ,,est aux an-
tipodes de celle du poéte des Posthomériques, qui se veut décente et morale“.>® Auf der
anderen Seite wurde die ausgefeilte Ethopdie des Inders, die an Libanius’ Progym-
nasmata erinnert, als ,,un divertimento letterario raffinato, elegante e piti che mali-
zioso* gekennzeichnet.*® Aber diese Lesarten versdumen es, den Zweck dieser skan-

38 Eustath. zu Hom., Il. 2.220 (I, 31719 -25 van der Valk); vgl. schol. zu Soph., Phil. 445; schol. zu
Lycophr. 999; Liban., ¥6yog Axi\\éwg 22 (VIII, 289.19 Foerster). Ubers.: H. Leppin. Dazu Arrigoni (s.
Anm. 31) 268 -270; E. Magnelli, Note a frammenti di Sotade, Seminari romani di cultura graeca 11
(2008) 299 - 313, hier 307 Anm. 41; s. auch R. Schmiel, The Amazon Queen. Quintus of Smyrna, Book 1,
Phoenix 40 (1986) 185-194, hier 193.

39 Frangoulis/Gerlaud (s. Anm. 29) 5 mit Anm. 14. An dieser Stelle verweist man auf F. Vian, Quintus de
Smyrne, La suite d’Homeére, I, Livres I-IV (Paris 1963) 11: ,,Un autre souci majeur de Quintus est celui de
la moralité. Il insiste sur la pudeur de la vierge guerriére, sur son souci de mourir avec décence, comme
Iphigénie. Rien de trouble non plus dans les sentiments d’Achille, alors que le roman prétendait qu’il
s’était uni a la défunte; Thersite lui-méme ne fait aucune allusion a cette fable malgré la violence de ses
invectives. Ce respect des convenances a conduit le poéte a débarrasser la légende de ses accrétions
romanesques et a retrouver la simplicité du récit cyclique. La passion d’Achille demeure muette ou du
moins ses pensées ne sont-elles rapportées que trés brievement et au style indirect; ainsi sont évités la
préciosité et le bel esprit que la rhétorique et la poésie de ’époque impériale ont cultivés avec tant de
plaisir.“ Vgl. G. Massimilla, AiSwg negli occhi e sul volto: riflessioni su due temi ricorrenti nella poesia
greca, Incontri triestini di filologia classica 10 (2010 —2011) 233 — 254, hier 244.

40 G. Agosti, L’etopea nella poesia greca tardoantica, in: E. Amato/]. Schamp (Hrsg.), HOOIIOIIA. La
représentation de caractéres entre fiction scolaire et réalité vivante a 1’époque impériale et tardive
(Freiburg/Salerno 2005) 34— 60, hier 48, vgl. 59, wo Agosti die Stelle des Nonnos (Dion. 35.37-47) mit
Liban., Eth. 12 (Tivag &v €imot Adyoug AXIANeUG Ep@v HeTd TRV Gvaipeotv [TevBeatheiag [VIIL, 401-403
Foerster]) und 13 (T6 a6 [VIII, 403 - 405 Foerster]) vergleicht: Amotov kat peta t0 nd60og 10 Sufynpa.
HETA TPOTIAOV SaKPUW, HETA VKNV 08VpopaL. EGAWV KatopOwoag TOV TOAEPOV. Kal TiG ToAepiag, oipot
TiiG EVHEPOPES, KPAT@VY £yevopuny aiyidAwtog (Eth. 12.1); Aye, Ti TabTa; petd vikny 8e8ovAwpeda, petd
TPOTALOV TIEMTWKOEV. 010 TV KEWWEVWY TX OKDAAL 0DTW AXQUPAYwYoDVTaL veKpol. 600G MV HeT
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dalosen Wiederverwendung des Mythos von Achilleus und Penthesileia bei einem
christlichen Dichter wie Nonnos zu verstehen. Immerhin kann man sich vorstellen,
dass Nonnos den Mythos allegorisch-symbolisch lesen will. Es geniigt hier zu er-
wihnen, dass die Figur der Evmpénewa (,,Schicklichkeit®) in einem konstantinischen
Mosaik aus Shahba-Philippopolis, das von Janine Balty beschriebenen wurde, die
peinliche homerische Szene der Liebe von Ares und Aphrodite (Od. 8.285-295) zu
rechtfertigen strebt.** Aber ich glaube nicht, dass hier das Penthesileia-Motiv auf die
angebliche Symbolik des Sieges der Liebe iiber den Tod und der Unsterblichkeits-
hoffnung auf einigen Sarkophagen anspielen konnte.** Eine solche Auslegung wurde
von Fernand Missonnier fiir eine anonyme Grabinschrift aus Rom aus dem 2.-3. Jh. n.
Chr. vorgeschlagen.”® In diesem Epigramm ,,wird die Verstorbene Marcia Helike von
ihrem Gatten als zu Lebzeiten schén wie Aphrodite und im Tode schén wie eine
Amazone gepriesen, die als Tote noch mehr Liebe weckte als die Lebende“.*

ViknV pdyetat kal katamoAepel Be0G £v dpiyw CWHATL FyVOOLV TOLOVTOUG TIOAEHIOVG EXwV. ioupdTEPQ
HETK TIV TEAELTHV T& oWpaTa. & yap {@vta ook E8pacav, petd Bdvatov deduvnvtat (Eth. 13.1). Zur
Mythologie als Quelle fiir die byzantinischen rhetorischen Ubungen vgl. 1. Taxidis, Die Episode des
Palamedes in den byzantinischen Progymnasmata, BZ 102 (2009) 731-737.

41 ]. Balty, Mosaiques antiques de Syrie (Briissel 1977) 44-69; ders., Les mosaiques de Shahba-
Philippopolis. Chronologie, Ateliers, Commanditaires, Annales archéologiques arabes syriennes 41
(1997) 49-61. Vgl. Ch. Korner, Philippus Arabs. Ein Soldatenkaiser in der Tradition des antoninisch-
severischen Prinzipats (Berlin/New York 2002) 220 -222; G. Agosti, Due note sulla convenienza di
Omero, in: A. Marcone (Hrsg.), Societa e cultura in eta tardoantica. Atti dell’incontro di studi, Udine 29 —
30 maggio 2003 (Florenz 2004) 38 — 57, hier 38 -51.

42 P. Zanker/B. Ch. Ewald, Mit Mythen leben. Die Bilderwelt der rémischen Sarkophage (Miinchen
2004) 285-288.

43 F. Missonnier, Sur la signification littéraire du mythe d’Achille et Penthésilée (a propos d’'un
fragment de bas-relief inédit), Mélanges d’archéologie et d’histoire 49 (1932) 111-131, hier 126f. zu IG
XIV 1839 = Kaibel, Ep. Gr. 727; Cougny, Anth. Gr. App. I1 612; Peek GVI 1164; Peek GG 392; Moretti, IGUR III
1268. Vgl. H. Brandenburg, Meerwesensarkophage und Clipeusmotiv. Beitrdge zur Interpretation ro-
mischer Sarkophagreliefs, JDAI 82 (1967) 195 — 245, hier 220 f. mit Anm. 81; Arrigoni (s. Anm. 31) 271; G.
Agosti, Epigrammi lunghi nella produzione epigrafica tardoantica, in: A. M. Morelli (Hrsg.), Epigramma
longum. Da Marziale alla tarda antichita. From Martial to Late Antiquity, Atti del Convegno interna-
zionale, Cassino, 29 —31 maggio 2006, II (Cassino 2008) 663 — 692, hier 673.

44 A. Fendt, Schon und stark wie eine Amazone — zur Konstruktion eines antiken Identifikations-
modells. Amazonendarstellungen auf einem Achill-Penthesilea-Sarkophag als Bilder fiir Vorstellungen
von Weiblichkeit im 3. Jh. n.Chr., in: N. Sojc (Hrsg.), Neue Fragen, neue Antworten. Antike Kunst als
Thema der Gender Studies (Berlin 2005) 77— 94, hier 89.Vgl. 1- 4 Mvijuny Tiig {8lag YapeTAG HETX polpav
artpentov | v atépvotoy Exwv 8log moolg v £t {wdg, | fTig Epu oA, mapoldondpe, Tovo’
vnéypalPlar | mpdTov pev Tomog Ny avTi xpuotic Appoditng; 12f. kKGANog 8 o HETA poipav Apaldvog
£oyev ruotov, | Wote vekpdg TAéov f {dong eig EpwTa pépeabal.
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5. Nonnos und die Drusianageschichte
der Johannesakten (63 —86)

Ein anderer Schliissel zur Auslegung der gesamten Episode wird stattdessen durch die
anregende Lektiire des Appendix ,,De la virginité des Bacchantes“, den Bernard
Gerlaud seiner Ausgabe der Biicher 33 -34 der Dionysiaka hinzufiigte, empfohlen.*
Unter Beriicksichtigung der verschiedenen Stellen im Epos des Nonnos stellt Gerlaud
fest, dass die Bakchantinnen als map6évot @uyd8epvol*® alles tun, um ihre Jungfrau-
lichkeit/Keuschheit zu bewahren: Unter dem Schutz der schrecklichen Schlangen
entkommen sie den trunkenen Satyrn (12.382-393) und weibertollen Indern (15.75;
17.190; 34.208; 35.18) gleichermafen.”” Gerlaud ist sich sehr wohl bewusst, dass die
literarische und ikonographische Tradition des Manadismus mehrdeutig ist, weil
Laszivitdit und MaRigkeit sich abwechseln: Der Dionysoskult selbst beachtet die
napBevia (vgl. Diod. Sic. 4.3.2f.).%® Allerdings ist er auch davon iiberzeugt, dass das
Beharren eines christlichen Dichters wie Nonnos auf der Jungfraulichkeit der Bak-
chantinnen im Leben und nach dem Tode wie im Fall der Protagonistin dieser Episode
(vgl. 21 mapBevikr}, 31 AVALVOUEVNG... KOUPNG, 37 mapbevikr|, 48 mapbéve) mit dem
Einfluss des Enkratismus erklirt werden kann.* Diese Form der extremen Askese
(Enthaltsamkeit von Fleisch, Wein, Geschlechtsverkehr), die Tatian der Syrer im 2. Jh.
vertrat, radikalisierte die Verherrlichung der Jungfrdulichkeit als ethisches Ideal. Trotz
der Verurteilung des Enkratismus durch Theodosius II. (428) hielt sich die Héresie in
den asketisch-monastischen Kreisen.’® Es ist auch erwdhnenswert, dass der Enkra-
tismus Beriihrungspunkte mit dem Dionysismus hat.”’ Wenn wir dem Zeugnis des
Epiphanius von Salamis glauben diirfen, berichtete Severus, ein Anhanger der Sekte,
der spater als Tatian gelebt haben muss (Eus., H.E. 4.29.41.), dass die Weinrebe aus dem
Samen des Teufels in Schlangengestalt erschaffen sei.”> Weiterhin ist es angebracht,

45 B. Gerlaud, Nonnos de Panopolis, Les Dionysiaques, XI, Chants XXXIII-XXXIV (Paris 2005) 244—
258.

46 G. D’Ippolito, Studi Nonniani. L’epillio nelle Dionisiache (Palermo 1964) 86— 114. D. Hernandez de
la Fuente, ,Bakkhos Anax‘. Un estudio sobre Nono de Panépolis (Madrid 2008) 86— 97.

47 Gerlaud (s. Anm. 45) 245f.

48 Gerlaud (s. Anm. 45) 246 —252.

49 Gerlaud (s. Anm. 45) 252f. Zur weiblichen Askese im spitantiken Agypten s. R. Krawiec, Shenoute
and the Women of the White Monastery. Egyptian Monasticism in Late Antiquity (Oxford/New York
2002); E. Wipszycka, L’ascétisme féminin dans I’Egypte de 1'Antiquité Tardive: Topoi littéraires et
formes d’ascése, in: H. Melaerts/L. Mooren (Hrsg.), Le role et le statut de la femme en Egypte hellé-
nistique, romaine et byzantine, Actes du colloque international, Bruxelles — Leuven 27-29 Novembre
1997 (Paris/Lowen/Sterling, VA 2002) 355 -396.

50 M. Zellentin, Rabbinic Parodies of Jewish and Christian Literature (Tiibingen 2011) 86 —94.

51 Gerlaud (s. Anm. 45) 253.

52 Epiph., Pan. 45.1.5-8 &mno 8¢ 1iig Gvw Suvépews kataBeBAijobot €ig v yiv kal kateAnAvdoTa
dpteikelov Bvta gig olotpov EAnAakévar kol T} Yij pepixOat (omep yuvaiki, kol &’ adTod T0 oméppa
GmooTEPPATIOVTOG TG YOViig TNV Gurelov PePhactnrévat. 810 8 puboloy@v eig mapdoTaoy Tiig
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darauf hinzuweisen, dass Nonnos durch die Romanliteratur der apokryphen Apos-
telgeschichten, die eine sehr starke enkratitische Tendenz haben, beeinflusst sein
konnte. Neben der Polymorphie Christi (Act. Jo. 88 -93), die mit der des Dionysos zu
vergleichen ist (Dion. 45.119 —121 ~ Hom., Hymn. Dion. 7.2f.), finden wir in den apo-
kryphen Akten auch die Geschichten von keuschen Jungfrauen wie Drusiana aus den
Johannesakten, Thekla aus den Paulus- bzw. Theklaakten® oder Mygdonia und Tertia
aus den Thomasakten, die an die apOevot uyoddepvol des Nonnos erinnern.>

In den Johannesakten, die in Agypten, am ehesten in Alexandrien, kurz nach 150
n.Chr. anzusetzen sind,”® wird von Drusiana (63-86), der keuschen Gemahlin des
Andronikos von Ephesus, die den gewiinschten Tod findet, um der leidenschaftlichen
Liebe des jungen Kallimachos zu entkommen, erzihlt.>® Nach ihrem Tod besticht
Kallimachos den Verwalter des Andronikos namens Fortunatus mit Geld, um Dru-
sianas Leichnam zu schdnden. Aber in dem Augenblick, in dem Kallimachos sich im
Begriff befindet, die Verstorbene zu vergewaltigen, tétet eine Schlange den Verwalter
und macht den jungen Mann bewegungsunfihig:

Kai £t mheiovag Adyoug ToD Twdvvou TTOLoUHEVOL TIPOG TOVUG ABEAPOVE, (G TV TIPOTKAIPWY EVEKX
BIBGOKEY KATAPPOVETY AV TOVG TOVTWV, O TAG Apouataviig Epwv EEabelg evotdrn Embupiq kol
évepyeig 00 MOALPGP@OL Zatavd TOV ToD Av8povikou émitporov Gvta @INGpyupov wvelTat
XPHHaTOG iKavoD: BaTIg Gvoi&ag TOV Tawov Apouctavilg EnEtpedev avtd SampdEachat TO dmm-
YOPEVHEVOV EIG VEKPOV OO, UI| EMITUYXEVWY Yap aUTiG TOTE {WOoNG HETd BAvaTov TG oWHaATL
TPooAap@V drexkpivato* Ei kal {Doa 0Ok €BOVARONG HoL KOWwWVoaL, HETA B&vaTov vekpdv oe
ovoav évuppiow. TohTo oLV EVOVHOVHEVOS Kol KATXOKEVKOOG EQVTE THV 814 TOD papod EmTpdmov

aOT@V Anpwdiag 0 d@ieikehov TG GumENov TepLPepeg <BovAETAL> EKTLTIOUV, AéywV S1& TO OKAAN VOV
ToD QUTOD lvatl aDTO Bewg Sikny: kal TV PEV Aevkiy givat Mg S@tv, TV 8¢ péhawvay (g SpdkovTa.
givat 88 kol ToVG Payag TAS dumEdov (orep o Paddptyyag eitouv oTayovag, Sid To KUKAOESES 1 TO
HEiOVPOV Kl BIOPPE EKATTOV PwYOG OTPOYYVADGEWC,. TOV 8¢ 0LVOV £K Tiig UTTOBECEWS TAUTNG ST TOV
VoV BoAoDV TG AvOPWIETNTOG Kol 1T PV €ig BEAEWY dppodiaiwv dyetv, i 8¢ eig oloTpov Eyeipety, 18’
ab TGV OpyMV EPMOLETY Sk TO KempoDodat TO cdpa £K THG &md Tob oivov Suvdpews kai Tob oD Tod
TPOELPTPEVOL BpakovTog. 80ev dmeyovTat oivou mavteA®g oi TotovTot. Text nach der Ausg. von K. Holl,
Epiphanius (Ancoratus und Panarion), II, Panarion Haer. 34-64 (Leipzig 1922; 2., bearb. Auflage
herausgegeben von J. Dummer, Berlin 1980) 199f.

53 J. N. Bremmer, Magic, Martyrodom and Women’s Liberation in the Acts of Paul and Thecla, in: ders.
(Hrsg.), The Apocryphal Acts of Paul and Thecla (Kampen 1996) 36 —59; J. W. Barrier, Ascetism in the
Acts of Paul and Thecla’s Beatitudes. The Coptic Heidelberg Papyrus as an Exegetical Test Case, in: H.-U.
Weidemann (Hrsg.), Asceticism and Exegesis in Early Christianity. The Reception of New Testament
Texts in Ancient Ascetic Discourses, with an Introduction by E. A. Clark (G6ttingen/Bristol, CT 2013)
163 -185.

54 Gerlaud (s. Anm. 45) 253f.Vgl. S. Petersen, ,,Zerstort die Werke der Weiblichkeit!* Maria Magdalena,
Salome und andere Jiingerinnen Jesu in christlich-gnostischen Schriften (Leiden/Boston/Kéln 1999)
325-333.

55 E.Junod/].-D. Kaestli, Le dossier des ,Actes de Jean‘, in: ANRW 2.25.6 (Berlin/New York 1988) 4293 —
4362, hier 4353f.

56 Ausg.: E. Junod/].-D. Kaestli, Acta Iohannis, I-II (Turnhout 1983) I, 253-293. J. N. Bremmer, Dru-
siana, Cleopatra, and Some Other Women in the Acts of John, in: A.-]. Levine, with M. M. Robbins
(Hrsg.), A Feminist Companion to the New Testament Apocrypha (London/New York 2006) 77— 87.
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GoéBelav, eloemr|dnoev €ig TO PV oVV Exeivy Gpa. kal dvoifavteg v BVpav fip&avto dpgdTepol
anodve ToD TTWRATOG T EvTagia Aéyovtes Ti wgéAnoag, Talainwpe Apovotavr(; ToUTo {Doa
TIEMONKEVaL 0VK BUVACO O Téya &v 008EV oe EAOTINOEV EKODOAV AVTO TIotnoopevnv; Kal wgAoumov
TIEPIEPEVE TEPL TIV YUUVWOLV QUTHG TO 81kpdaatov Hovov, @i moBEV EMPAVELS TOV HEV ETETPOTIOV
povonAnya Tibnotw, 6v kal Gvellev: Ekeivov 8¢ TOV veaviokov ol TUTTEL, GAAQ TOTG TTooly aTOD
TIEPLENETTO BEV@MG AMOPUOMV" Kal TIETOVTOG anToD EmavaBag O 6@Ig EkabéleTo Emdvw avToD.

Und wahrend Johannes noch mehr Worte an die Briider richtete, um sie der verganglichen Dinge
wegen zu belehren, daf sie diese verachteten, bestach der Liebhaber der Drusiana, erfaf3t von
schrecklichster Begierde und dem Wirken des vielgestaltigen Satans, mit einer erklecklichen
Summe den geldgierigen Verwalter des Andronikos. Der 6ffnete die Grabkammer der Drusiana und
gewihrte es ihm, das Versagte an dem toten Leib zu vollfithren. Denn da er sie, als sie (noch) lebte,
nicht gewonnen hatte, lief3 er nach ihrem Tod nicht ab von ihrem Leib und sprach: ,,Wenn du auch
als Lebende nicht mit mir verkehren wolltest, so will ich dich doch nach dem Tode als Leichnam
schianden.” Das hatte er im Sinn, und nachdem er seine gottlose Tat vermittelst des ruchlosen
Verwalters in die Wege geleitet hatte, stiirmte er zusammen mit diesem zum Grab. Und als sie die
Tiir ge6ffnet hatten, begannen sie beide, dem Leichnam die Totengewédnder auszuziehen, indem
sie sagten: ,,Was hat es dir geniitzt, ungliickliche Drusiana? Hattest du nicht, als du noch lebtest,
dieses tun kénnen, was dich schwerlich betriibt héitte, hdttest du es freiwillig getan?* Und als
nurmehr allein das Hemd ihre Bl6f3e bedeckte, erschien von irgendwoher eine Schlange, versetzte
dem Verwalter einen einzigen Bif} (und) t6tete ihn (so) auch. Jenen jungen Mann jedoch bif3 sie
nicht; vielmehr wand sie sich schrecklich zischend um seine Fiif3e, und als er hinfiel, begab sich
die Schlange hinauf (auf ihn) und lie sich auf ihm nieder.””

Die Drusiana der Johannesakten zeigt, wie Gerlaud herausarbeitet, auffallende Uber-
einstimmungen sowohl mit der Bakchantin Chalkomedeia, map6evog ipepdeaoa, vén
kAUToE0g Apalwv (Dion. 34.158),%® in die sich der indische Heerfiithrer Morrheus ver-
liebt (B. 33-35), als auch mit der jungfraulichen Bakchantin unserer Episode, mit der
der nekrophile Inder Geschlechtsverkehr haben mochte:

Ainsi, dans les Actes de Jean, 63— 86, on trouve I’édifiante histoire de la vierge Drusiana: malgré
des menaces de mort, elle se refuse a son époux; ,,elle aimait mieux mourir que de commettre cette
horreur [Act. Jo. 63 ~ Dion. 33.319f.]. Par la suite, elle ,demande a Dieu de la faire mourir pour
échapper aux assiduités d’un amant [~ Dion. 33.341-345, 379f.]. Elle meurt en effet; 'amant
réussit... a pénétrer dans le tombeau de Drusiana afin de souiller son cadavre [~ Dion. 35.21-78].
Un serpent s’enroule aux pieds de I'amant et ’empéche d’exécuter ses desseins.“ Ce serpent
salvateur, qui n’a évidemment rien de satanique, rappelle le serpent dionysiaque qui protége la
virginité des Bacchantes en général et de Chalcomédé en particulier [~ Dion. 33.366 —369; 35.199 —
222].%°

57 Act.Jo.70f. (Junod/Kaestli [s. Anm. 56] I, 263 —267); Ubers.: W. Schneemelcher, Neutestamentliche
Apokryphen in deutscher Ubersetzung, II: Apostolisches. Apokalypsen und Verwandtes (Tiibingen
1997) 181.

58 Zum Wort Apagwv bei Nonnos s. Gerlaud (s. Anm. 45) 10.

59 Gerlaud (s. Anm. 45) 255. Vgl. V. Giraudet, Virginity at Stake: Greek Novels, Apocryphal Acts of the
Apostles, and the Dionysiaca of Nonnus Panopolitanus, in: M. P. Futre Pinheiro/]. Perkins/R. Pervo
(Hrsg.), The Ancient Novel and Early Christian and Jewish Narrative: Fictional Intersections (Groningen
2012) 49 - 64.
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Gerlaud hat zweifellos Recht, wenn er bemerkt, dass das Schlangenmotiv und die
Nekrophilieszene der Johannesakten® sich in den Dionysiaka widerspiegeln. Doch weil
er sich ausschlief3lich auf das Résumé der Geschichte von Drusiana aus einem alten
Artikel von Georges Blond, ,Les Encratites et la vie mystique® (1952),! beschrinkt,
gelingt es ihm nicht, eine vergleichende Analyse zu entwickeln, um insgesamt zu
einem Verstdndnis des Motivs des nekrophilen Inders zu gelangen, was auch andere
bisher versaumt haben.

In dieser langen Geschichte der Johannesakten, die von Junod und Kaestli als ein
Paar mit der verlorenen Geschichte von Drusiana und Andronikos angesehen wird, %
gibt es ndmlich, zusitzlich zur Keuschheit® ein weiteres beherrschendes Thema: die
Auferstehung. Erst wird Kallimachos von Johannes durch ein Gebet wiedererweckt und
bekehrt (75-78); dann erweckt Johannes auch Drusiana (79f.); endlich wird auch
Fortunatus von Drusiana wieder zum Leben erweckt, aber er will sich nicht bekehren
und kehrt zu den Toten zuriick (82f.).%*

Kehren wir nun wieder zu unserer Diskussion der Penthesileia-Episode zuriick, die
wie eine mise-en-abyme des Romans von Morrheus und Chalkomedeia (B. 33-35)
wirkt, deren Leitmotiv die Uberlegenheit der Liebe (Aphrodite/Chalkomedeia) iiber
den Krieg (Ares/Morrheus) ist.%> Die Episode ist in zwei verschieden gro3e Abschnitte
unterteilt. Der erste, der einen narrativen Charakter hat (23-26), dreht sich um die
nackte, auf dem Boden sterbende Bakchantin. Mit den Waffen der Schonheit, ein
Topos, den schon Claudianus in der griechischen Gigantomachie (2.43 - 54) verwen-
det,® erregt sie bei dem Inder eine fleischliche Begierde. Diese Nekrophilie, die sich
einem makabren Voyeurismus anschlief3t (28, 31f.), wird von Nonnos sehr stark be-
tont.*” Doch dieses Verhalten wird gleichzeitig getadelt: Der Dichter bezeichnet die
Sehnsucht des Inders nach der toten Bakchantin als dgpwv (36), ,,sinnlos*. Nun wird
dieses Adjektiv in der Paraphrase verwendet, um die Worte der Juden, die Christus

60 Dazu ]. Spittler, Animals in the Apocryphal Acts of the Apostles. The Wild Kingdom of Early
Christian Literature (Tiibingen 2008) 110 —116 (,,The Snake That Stopped the Necrophiliac®).

61 G.Blond, Les Encratites et 1a vie mystique, in: Mystique et Continence. Travaux scientifiques du VII®
congrés international d’Avon (Paris 1952) 117-130, hier 124f.; vgl. Gerlaud (s. Anm. 45) 255 Anm. 4.
62 Junod/Kaestli (s. Anm. 56) II, 541: ,Seul le cycle qui racontait ’affrontement entre Drusiane et
Andronicus devait avoir une dimension comparable. Notre récit faisait sans doute pendant a ce cycle
perdu, avec lequel il posséde plusieurs analogies. Ensemble, ils devaient constituer les deux volets
d’une sorte de ,roman de Drusiane‘.“

63 T. Onuki, Heil und Erlgsung. Studien zum Neuen Testament und zur Gnosis (Tiibingen 2004) 298 —
300.

64 ]. Perkins, Roman Imperial Identities in the Early Christian Era (London/New York 2009) 147-149.
65 Agosti (s. Anm. 31) 460 —471. Gerlaud (s. Anm. 45) 15-33. Frangoulis/Gerlaud (s. Anm. 29) 5. H.
Frangoulis, Du roman a I’épopée. Influence du roman grec sur les Dionysiaques de Nonnos de Pa-
nopolis (Besangon 2014) 38— 42.

66 Agosti (s. Anm. 31) 562f. Frangoulis/Gerlaud (s. Anm. 29) 116f.

67 27 vekpov €xwv nébov Grvoov; 33f. kal pedéwv &pavoe kal Hpato moAAdkL palod | oiSaAéov
p0o806evTOG, £01kOTOG €loéTt piAw (vgl. 52f.); 35 "HBeAe kol @INOTITL pryrjpevan (vgl. 45 kovpng Vekpov
#pwta kaTaEOEVwY Dpevaiwv; 78 vékuv 1tdBov); vgl. Frangoulis/Gerlaud (s. Anm. 29) 6.
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ablehnen, zu stigmatisieren.®® Dies ist ein Beweis, dass das Wort eine starke negative

Konnotation in der Penthesileia-Episode aufweisen kann. Miissen wir daher auch von

einer nicht ,neutralen‘ Lesart der Liebe des Achilleus zur Penthesileia sprechen?¢’

Warum wollte Nonnos die Nekrophilie behandeln? Ein seltenes Thema in der grie-

chischen Literatur,”® aber auflerordentlich aktuell, wenn man bedenkt, dass im Jahr

2012 Geriichte iiber eine Legalisierung der Nekrophilie in Agypten auf der Grundlage

einer Fatwa (2011) des marokkanischen Scharia-Gelehrten Zamzami Abdul Bari ver-

breitet wurden: Ehemé&nnern soll es erlaubt werden, Geschlechtsverkehr mit ihren
toten Frauen innerhalb von sechs Stunden nach dem Tod zu haben.”™

Die Antwort auf diese Fragen kdnnte nun im zweiten Abschnitt der Episode, der
langen Rede des Inders (37-77), gefunden werden. Diese Rede zeigt eine dreiteilige

Struktur:

(A) 37-46a: Paradoxer Sieg der Bakchantin tiber ihren Morder, der von einem selt-
samen und unglaublichen Verlangen gedringt wird (44 Z€tvov &xw kal drotov
£yw ToBov);

(B) 46b—53a: Prosopopdie der verstorbenen Bakchantin, die dem Inder den Verge-
waltigungsversuch vorwirft;

(C) 53b-77: Bedauern des Inders (53b—57) und sein Wunsch, die Bakchantin mit
Cheiron (58-61a), Paian (61b f.), dem ,Kraut der Kentauren®“ (63-65), einem
Zauberlied (66-68-67), der Lebensquelle (69 -72), sowie dem ,,lebenbewah-
renden Kraut® des Glaukos (73 —77) zu heilen und wieder zum Leben zu erwecken.

Die Sorgfalt, mit der Nonnos die Rede des Inders verfasste, war bereits Gegenstand
einer rhetorisch-stilistischen Analyse. Dabei wurde auch die Existenz eines numeri-
schen Gleichgewichts in jedem der drei Teile der Rede festgestellt.”? Ebenso wurden auf
der thematischen Ebene einige Parallelen ausgemacht, sowohl innerhalb des Buches

68 Par. 8.43f. xal Opacvg EBpaiwv kupaiveto Aadg dkovwy, | dppova AwBntipt xéwv poov Gvbepedvt,
141£. xai Bpaocvg Efpaiwv Enendplace Aadg dkovwv | depovt AwBnTipt xéwv £mog avBepe@vi; 9.66
‘EBpaiol 8 épgewvov avaudeeg dppovt pobw (vgl. 67 6 8 Taxev Eugpovt pobw [der Blindgeborene]); 10.86
XpLoTov EKVKAWOVTO Kai Evvenov Gppovt pibw, 130 DUETS dppova pbBov énepBeyEacbde pavevteg. Text
nach der Ausg. von A. Scheindler, Nonni Panopolitani Paraphrasis S. Evangelii loannei, accedit S.
Evangelii textus et index verborum (Lipsiae 1881).

69 Vgl. M. Fantuzzi, Achilles in Love. Intertextual Studies (Oxford 2012) 283 - 286, hier 286: ,,That in the
end, after long torment, reason prevails over passion and the Indian soldier observes Deriades’ pro-
hibition of sex with the enemy, is most probably, first of all, a piece of evidence of the fact that Nonnus
remained a Christian, despite his inclination to explore the dialogue between classical and Christian
views of the world, and to confront in particular their stances about potentially disturbing issues such
as the power of sexuality.”

70 Agosti (s. Anm. 31) 565. Frangoulis/Gerlaud (s. Anm. 29) 6. A. Aggrawal, Necrophilia. Forensic and
Medico-legal Aspects (Boca Raton, FL 2011) 4-7.

71 S. url: http://www.moroccoboard.com/news/5238—fatwa-necrophilia-religiously-acceptable-prac
tice-in-islam; url: http://www.moroccoworldnews.com/2012/04/36995/egypt-alleged-measure-to-al
low-necrophilia-a-pure-hoax/.

72 Frangoulis/Gerlaud (s. Anm. 29) 6f.
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35 als auch mit anderen Biichern der Dionysiaka: z. B. die oben genannte Uberlegenheit
der Aphrodite iiber Ares (37-43 ~ 168 —173), die Prosopopdie der verstorbenen Bak-
chantin (46b —53a ~ 11.318 — 324) oder die gelehrte Liste von Heilungsmethoden (58 - 77
~ 17.357-377; 29.100 — 103, 153161, 264 —275).” Es sind auch diejenigen, die den Ak-
zent auf die Ahnlichkeiten zwischen dem ,,Quell, der Leben uns spendet“ und die
Bakchantin heilen und wieder erwecken kdnne (69-72), und einigen priagnanten
Ausdriicken, die Nonnos in der Paraphrase benutzte, um das ,,lebendige“ Wasser der
Samariterin und das ,,schmerzstillende“ Wasser des Heilbades von Bethesda zu be-
zeichnen, gelegt haben (69 @uoi{oov... tynv ~ Par. 4.48 @uaifoov DSwp; 70 d8uv-
@atov V8wp = Par. 5.10).”

Aber es fehlt, wie schon gesagt, ein tiefergehendes Verstandnis fiir das Motiv des
nekrophilen Inders. Dieses kdnnen wir erreichen, wenn wir den Vergleich mit der
Drusianageschichte der Johannesakten (63 —86) ausfiihrlich behandeln. Diese Erzih-
lung gab der Dichterin Hrotsvit von Gandersheim (um 935-nach 973) den Stoff zu
ihrem Schauspiel Calimachus oder Resuscitatio Drusiane et Calimachi (BHL 4325),
dessen Argumentum lautet:

qui eam non solum vivam sed etiam pre tristicia atque execratione illiciti amoris in domino mortuam
plus iusto amavit unde morsu serpentis male periit sed precibus sancti Iohannis apostoli una cum
Drusiana resuscitatus in Christo est renatus.

Der liebte sie nicht nur im Leben, sondern vor Trauer und angesichts des Fluchs einer unstatt-
haften Liebe auch, nachdem sie im Herrn gestorben war, mehr als angemessen, weswegen er durch
einen Schlangenbiss elend starb, aber durch die Gebete des heiligen Apostels Johannes zusammen
mit Drusiana wieder auferweckt und in Christus wiedergeboren wurde.”

Die Auferweckung der toten Drusiana durch den Evangelisten Johannes ist auch eine
der Szenen aus dem Leben des Heiligen, die viele Kiinstler, einschlie3lich des soge-

73 Agosti (s. Anm. 31) 565—570. Frangoulis/Gerlaud (s. Anm. 29) 118 —121. Zu den Heilkrautern vgl. W.
Speyer, Der heilkundige Hippozentaur, Alexander der Grofie und Hippokrates. Ein neuer Text {iber die
erste Offenbarung der Heilpflanzen, in: J. Dalfen/K. Forstner/M. Fussl/W. Speyer (Hrsg.), Symmicta
Philologica Salisburgensia, Festschrift G. Pfligersdorffer (Rom 1980) 171-183 = ders., Friihes Chris-
tentum im antiken Strahlungsfeld. Ausgewahlte Aufsétze (Tiibingen 1989) 292-304.

74 G. Agosti, Nonno di Panopoli, Parafrasi del Vangelo di San Giovanni. Canto quinto. Introduzione,
edizione critica, traduzione e commento (Florenz 2003) 58f.

75 Ausg.: Hrotsvit, Opera Omnia, edidit W. Berschin (Miinchen/Leipzig 2001) 177— 194, hier 177. Ubers.:
H. Leppin. Vgl. M. Giovini, A nugace in castum: I’itinerario salvifico di Callimaco, adulescens innamorato
di Rosvita, Mediaevalia 28 (2007) 137—164; H. Scheck, Reform and Resistance. Formations of Female
Subjectivity in Early Medieval Ecclesiastical Culture (Albany, NY 2008) 157-160; S. L. Wailes, Hrotsvit’s
Plays, in: P. R. Brown/S. L. Wailes (Hrsg.), A Companion to Hrotsvit of Gandersheim (fl. 960). Contextual
and Interpretive Approaches (Leiden/Boston 2012) 121-145, hier 124—130, 139f.; M. A. Zampelli, The
Necessity of Hrotsvit: Evangelizing Theatre, ebd., 147-199, hier 171-179.
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nannten Meisters der Augustiner-Kreuzigung (Tafelgemélde, Bayerisches National-
museum, Miinchen, um 1380 —1390), inspiriert haben.”

6. Das Thema der Auferstehung

Nun ist es leicht zu erkennen, dass von den drei Teilen der Rede des Inders der dritte (C
=24 Vv. 1/2) der ausgedehnteste ist. In diesem wird das Thema der Auferstehung in 20
Versen (58-77), fast der Hilfte der gesamten Rede,” durch die Verwendung von
Ausdriicken im Verhiltnis zum Lebens- und Unsterblichkeitsmotiv entwickelt.”® Die
Liste von Heilungsmethoden, die als eine ,,énumération hétéroclite, faite sans souci de
vraisemblance®“ gedacht wurde,” ist kein reines Fiillsel, sondern spricht fiir eine
wohlbedachte Absicht des Nonnos. Wenn wir nun bedenken, dass die verschiedenen
Heilungs- und Erweckungsmethoden, um die Bakchantin aus dem Hades zuriick zu
bringen (65 £§ A8og {ovaav Gvootrtolo cawow),® undurchfiihrbar bleiben, und der
Inder die Tote verlassen muss (78 "Qg einwv mapdpePe, vékuv oBov Ev peat keVOwWV),
so ist es selbstverstandlich, auch an die Auferweckung der toten Drusiana in den
Johannesakten zu denken. Wenn man bedenkt, dass die Johannesakten, vielleicht ein
Werk eines ,,chrétien d’origine paienne et converti de fraiche date“,®* dem aus Heiden
und Christen gemischten Publikum des Nonnos bekannt gewesen sein miissten, ist es
wahrscheinlich, dass der Dichter durch eine Anspielung auf den Mythos von Achilleus

76 H. Krauss/E. Uthemann, Was Bilder erzahlen. Die klassischen Geschichten aus Antike und Chris-
tentum in der abendldndischen Malerei (Miinchen ©2011) 338. D. Prey8, ,,Die Auferweckung der Dru-
siana und die Kreuzigung Christi“ — kunsthistorische und maltechnische Untersuchungen zu zwei
Tafelgemélden des 14. Jahrhunderts aus dem Bayerischen Nationalmuseum in Miinchen, in: H. No-
gossek/D. Popp (Hrsg.), Beitrdage zur Kunstgeschichte Ostmitteleuropas, Bd. 13 (Marburg 2001) 61-73.
77 Nach dem V. 48 ist eine Liicke zu verzeichnen, s. Frangoulis/Gerlaud (s. Anm. 29) 7 Anm. 23, 118.
78 R.Garcia-Gasco Villarrubia, Orfeo y el Orfismo en las Dionisiacas de Nono, Diss. (Madrid 2007) 148 —
156 (,,El rescate del Hades: 35.37-78“). Zu den Vorstellungen des Unsterblichkeitsglaubens in den
Inschriften s. M. Obryk, Unsterblichkeitsglauben in den griechischen Versinschriften (Berlin/Boston
2012).

79 61 @epéaflov; 65 fwovoav; 69 @uailoov; 72 Yuyny... maAwdypetov; 75 {woapkea; 76f. Biov... |
auBpotov, devaolo ypovov; vgl. Frangoulis/Gerlaud (s. Anm. 29) 119.

80 Zum Begriff s. Dion. 11.304—307, 30.155, 34.332f.; Par. 2.104 107, 5.94— 99 (dazu Agosti [s. Anm. 74]
461f.),108 - 112.Vgl. J. N. Bremmer, Don’t Look Back. From the Wife of Lot to Orpheus and Eurydice, in:
E. Noort/E. J. C. Tigchelaar (Hrsg.), Sodom’s Sin. Genesis 18 —19 and Its Interpretation (Leiden/Boston
2004) 49 - 67 = ders., Greek Religion and Culture, the Bible and the Ancient Near East (Leiden/Boston
2008) 117-132.

81 Junod/Kaestli (s. Anm. 55) 4353: ,,0n prétera volontiers a I'auteur les traits d’un chrétien d’origine
paienne et converti de fraiche date. Il a embrassé la foi en Jésus avec enthousiasme et conviction, mais
sa conception de Dieu et de la vie religieuse demeure fortement influencée par un courant spiritualiste
bien présent dans la foi paienne des II° et III° siécles. Sans doute appartient-il a une classe cultivée qui
s’est ralliée au christianisme sans abandonner I'idéal religieux qui était le sien avant sa conversion®;
vgl. 4355: ,,ils [Act. Jo.] représentent une tentative d’intégrer le christianisme au sein d’un courant
monothéiste et spirituel qui traverse la foi paienne aux II° et III° siécles.*
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und Penthesileia die Episode der Bakchantin und des nekrophilen Inders im Gegen-
satz zu der Drusianageschichte aufgebaut hat: Gegeniiber den Wunderheilungen der
heidnischen Antike, die den Toten nicht wieder zum Leben erwecken konnen, stehen
die Auferstehung Christi und der Glaube der Menschen, welche, wie Johannes und
Drusiana, Wunder in dessen Namen bewirken.®? Als das gebildete Publikum des
Nonnos die Rede des Inders horte, konnte es darin auch eine bedeutungsvolle Kon-
trastimitation Christus/Asklepios erkennen, in welcher Christus als wahrer Heiland
und wahrer Arzt dargestellt wird.®

Und es ist kein Zufall, dass Theodoret von Kyrrhos (393 —nach 460), ein Zeitge-
nosse des Nonnos, den Konflikt Christus/Asklepios am Ende seiner Schrift EAAnvik@v
Bepanevtikn modnpdtwy | Edayyeikiig GAnbeiag €8 EAANVIKAG @ilocopiag Emiyvw-
olg, der ,,Heilung der hellenischen Krankheiten oder Wiedererkennen der Wahrheit des
Evangeliums aus der hellenischen Philosophie® (12.96 — 98), reflektiert:

ToiTo ydp 81} kai O [lop@vplog, &v oig ka®’ MMV Euvéypapev, elpnkev: ,,Nuvi 8¢“ @not ,,0au-
p&govatv, el TOOOUTWV ETWV KATEIANPE VOOOG TV TIOALY, AGKANTILOD pEV Emubnpiag Kol TV GAAwv
Be@v oUkéTL0VONG TNooD yap TiHwpéVo, oLBepas Snpoaiag Tig Be@v weeleiag fjoBeto.“ Tabta &
TAvVTWV ARV £xOLoTog ITop@upLog elpnke, Kal GAvaaviov MUOAOYNOEVY, WG TIOTEVOHEVOS 6 TNooDG
@povBOVG GmEPnVe TOVG BEOVG, Kal HETK TOV 0TAVPOV Kol TO OwWTHPLov TGB0G OVKETL Pevakilel
ToUg GvBpwoug AcKANmOG, 008e GANOG TIG TOV KaAOUpEVWY Be@V. Amavta yap aUT@OV TOV
OpHABGY, 0OV TIVag VUKTEPISAS, TG) OKGTW Mapéneppev Avateilav TO EMG.

ToyTng ko DPdS THG AKTivog peTahayelv &&Li. ToDSE Yap Xaptv kal TOV ovov dveSeEduny, kai olov
Tvog Botdvag mavtaydfev EVANEERG, TO GAeEiKOKOV DIV KATETKEDAOTN OEPHAKOV.

Das sagte auch Porphyrios in der Schrift gegen uns: ,,Jetzt aber”, sagt er, ,,wundern sie sich, wenn
eine Krankheit {iber so viele Jahre die Stadt erfasst hat, wo Asklepios und die anderen Gétter sich
nicht mehr dort aufhalten. Als Jesus ndamlich verehrt wurde, konnte niemand irgendeinen 6f-
fentlichen Nutzen der G6tter wahrnehmen®. Das hat Porphyrios gesagt, der uns doch von allen am
feindseligsten gesonnen ist, und damit offen eingestanden, dass Jesus, wenn man an ihn glaubt,

82 Mt. 10.8 dobevobvtag BepameveTe, vekpovg Eyeipete, Aempoug kabapilete, Sapdvia EkBEAAeTe:
Bwpedv éAdBete, Swpedv 8oTe; vgl. K. Hiibner, Glaube und Denken. Dimensionen der Wirklichkeit
(Tiibingen 2004) 191.

83 Mt. 4.23 Kai meptijyev év 6An Tfi FTah\aig 81840Kkwv €v Talg oUVAYWYaiG aUT@V Kal KNPYoowWV TO
evayyéNov Tiig Baotleiog kal Bepanedwv ndoav vooov kal mdoav podakiov v @ Aa@; vgl. 9.35, 10.1.
Zum Problem D. Knipp, ,Christus Medicus* in der frithchristlichen Sarkophagskulptur. Ikonographische
Studien zur Sepulkralkunst des spaten vierten Jahrhunderts (Leiden/Boston/Kéln 1998); M. Dorne-
mann, Krankheit und Heilung in der Theologie der frithen Kirchenviter (Tiibingen 2003) 162; F. Steger,
Asklepiosmedizin. Medizinischer Alltag in der rémischen Kaiserzeit (Stuttgart 2004) 100; Ch. Schulze,
Medizin und Christentum in Spatantike und frithem Mittelalter (Tiibingen 2005) 15f. Anm. 3; Th. de
Bruyn, Appeals to Jesus as the one ,,Who Heals Every Illness and Every Infirmity“ (Matt 4:23, 9:35) in
Amulets in Late Antiquity, in: L. Di Tommaso/L. Turcescu (Hrsg.), The Reception and Interpretation of
the Bible in Late Antiquity, Proceedings of the Montréal Colloquium in Honour of Charles Kannengi-
esser, 11-13 October 2006 (Leiden/Boston 2008) 65—81; L. M. Jefferson, The Staff of Jesus in Early
Christian Art, Religion and the Arts 14 (2010) 221-251, hier 229 (mit Anm. 14), 234; ders., Superstition
and the Significance of the Image of Christ Performing Miracles in Early Christian Art, in: J. Baun/A.
Cameron/M. Edwards/M. Vinzent (Hrsg.), Studia Patristica. Volume XLIV: Archaeologica, Arts, Icono-
graphica, Tools, Historica, Biblica, Theologica, Philosophica, Ethica (Léwen 2010) 15-20, hier 17f.
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die Gotter als wirkungslos erwiesen hat, und nach dem Kreuz und dem heilbringenden Leid
tauscht Asklepios nicht mehr die Menschen noch ein anderer der sogenannten Gotter. Thren
ganzen Schwarm namlich hat wie irgendwelche Fledermduse in die Dunkelheit das aufgegangene
Licht zuriickgeschickt.

Ich wiinsche, dass ihr an diesem Glanz teilhabt. Deswegen habe ich auch die Miihe auf mich
genommen und, indem ich gleichsam irgendwelche Pflanzen iiberall gesammelt habe, habe ich
fiir euch das iibelabwehrende Heilmittel zubereitet.®*

Zugleich aber scheint Nonnos auch die Perspektive des Verfassers der ‘HAAnvik@v
BepamnevTikn adnuaTwy zu teilen, da, wie Ferdinand R. Prostmeier zu Recht bemerkt,
»Theodorets Apologie belegt, dass die christliche Literatur der Spatantike sich nicht
als etwas vollig Neues gegeniiber der heidnischen Literatur darstellt. Sie ist vielmehr in
Ankniipfung und Auseinandersetzung mit ihr entstanden und damit auch vor diesem
Hintergrund zu bewerten.“%

Nun ist es durchaus méglich, dass die missgliickte Erweckung der Bakchantin
einen impliziten Verweis auf die Botschaft der christlichen Auferstehung enthilt sowie
auch auf den Unterschied zwischen Christus und den heidnischen Gottern wie He-
rakles, Asklepios und Dionysos, denen die christlichen Apologeten wie Justin und
Theophilos von Antiochia eine Erweckung und eine Himmelfahrt zuschrieben.®

84 P. Canivet, Théodoret de Cyr, Thérapeutique des maladies helléniques. Texte critique, introduction,
traduction et notes, I-II (Paris 1958), hier II, 446. Ubers.: H. Leppin. Beziiglich dieser Stelle Theodorets
und des Phdnomens der Kontrastimitation in Nonnos vgl. G. Agosti, Usurper, imiter, communiquer: le
dialogue interculturel dans la poésie grecque chrétienne de 1’Antiquité tardive, in: N. Belayche/J.-D.
Dubois (Hrsg.), L’oiseau et le poisson. Cohabitations religieuses dans les mondes grec et romain (Paris
2011) 275299, hier 294 -296.

85 F. R. Prostmeier, Christliche Paideia. Die Perspektive Theodorets von Kyrrhos, RQ 100 (2005) 1-29,
hier 27. Zum alternativen Titel seines Werkes vgl. die Einleitung Canivets zu Théodoret de Cyr (s.
Anm. 84) I, 50f.: ,,Critique des erreurs grecques, oui, mais ,connaissance‘ ou plutét ,compréhension‘ de
la verité a partir des philosophes grecs. Il reste donc a recueillir les bribes de pensée qui ont survécu au
tri impitoyable, pour les confronter a I’enseignement de I’Ecriture, afin d’établir que ce qu’il y a de
meilleur chez les philosophes se retrouve identiquement dans I’enseignement des Apotres; mieux, que
les philosophes ont entrevu dans la pénombre ce que ’Evangile mettra en pleine lumiére. On montrera
ainsi que le mystére chrétien est d’une certaine facon intérieur a la pensée grecque dans ce qu’elle a de
plus élevé, et qu’il est au terme de I’effort qui a mené les philosophes vers le vrai“; A. Schwab, Thales
von Milet in der frithen christlichen Literatur. Darstellungen seiner Figur und seiner Ideen in den
griechischen und lateinischen Textzeugnissen christlicher Autoren der Kaiserzeit und Spdtantike
(Berlin/Boston 2012) 258; Y. Papadogiannakis, Christianity and Hellenism in the Fifth-Century Greek
East. Theodoret’s Apologetics Against the Greeks in Context (Washington, D.C. 2012) 31-51. Fiir die
christliche Perspektive des Nonnos zuletzt K. Spanoudakis, At@vog Attai (Nonn. Dion. 7.1-109), Aitia 2
(2012) (e.-Veroff., url: http://aitia.revues.org/505).

86 Just., Apol. 1.21.2f. TIdooug ydp viovg @aokouat ToD AOg oi Tap’ VUV TILWHEVOL CUYYPRPELS,
éniotaobe: Eppiv pev, AGyov TOV EpUnveuTikov Kal tavtwv Si8dokalov, AckAnmov 8¢, kot BeparevTtrv
YEVOpEVOV, KepauvwBevta dveAnAubévar eig olpavov, Atvuoov 8¢ Siaomapaybévta, ‘HpakAea 8¢ puyf
TIOVWYV £aVTOV TIVPL 8OVTa, TOUG Ek Afdag 8¢ Alookovpoug, Kal TOv £k Aavang Iepoda, kal TOV £E Av-
Bpwnwv 8¢ &g’ trmov Tnydoov BeAepogovtny. Ti yap Aéyopev v Aptadvny kal Tovg Opoiwg avTii
katnotepiobat Aeyopévoug; Kal ti yap ToUG &mobvriokovtag map’ DIV adToKpATOpag, <oVg> el dma-
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Tatsachlich hat das paulinische Konzept der Auferstehung Jesu als Beginn der end-
zeitlichen Totenerweckung (Act. 17.31f.; 1 Cor. 15.20) keine Entsprechung in der heid-
nischen Antike.®” Allerdings kann auch ein gewisses Interesse des Autors an heidni-
schen ,Auferstehungen‘ vorausgesetzt werden. Es geniigt in diesem Zusammenhang
etwa daran zu erinnern, dass Epiphanius von Salamis im Kapitel 85 seines Werkes
Ancoratus (,,Der Festgeankerte“), in dem er die Auferstehung des Fleisches behan-
delt,®® schreibt, dass er iiber die heidnischen Auferstehungserzihlungen erstaunt ist:

Bavpdoat 8¢ pot £netot mepl Thg TOV Griotwv EAAvwv kai GAwv BapBapwy AMOTHEVNG KATA
TAvTa Slavoiag, WG £v Toig avTdv pubolg oUk aloyvvovTal AvaoTaoty TGyt onpaivelv Kal mept
AvaoTdoews TOAANGKLG GBetv, G ot piBoL aUT@V Gvaypd@ovaty AAKNOTV HEV TEAEVTH ORIV THV
ITeAiov Vmep TOD Avdpog avThg ASprTou kal V1O ToD HPakAE0G HETK TPIHEPOV EYNYEPUEVNY Kol
4mo TV G8VTwV Gvevnveypévny, Iéhond te TOV TavtdAov PET& TO KpewvopnBijvat Toig Pev-
Bwvipolg aTdV Be0ig VMO ToD iBiov MaTPoG Apidpews <O> Tob OikAgoug VO T0D AoKANTIOD
avalwoyovnoeig, Thabkog 6 Mivwog o IoAveidov Tob Kowpdvou Botdvn Tvi dvaiworowmnOeig,

Bavatifeobal GEDVTEG Kal OPVUVTA TV TIPOAYETE EWPOKEVAL €K TFG TUPAS AvepXOHEVOV €l TOV
ovpavov Tov katakaévta Kaioapa (Ch. Munier, Justin, Apologie pour les chrétiens. Introduction, texte
critique, traduction et notes [Paris 2006] 186, 188); vgl. Dial. c. Tryph. 69.2f. “Otav y&p Aldvugov pev viov
ToD A0G €k pigewg, fiv pepixBon avtov Tii Zepedn yeyeviiobat Aéywat, kal ToDToV €VPETV GpmeAov
yevopevov, kal StaomapoyBevta kal drmobavovta avaaTival, ig ovpavoy Te aveAnAvBevat ioTop@at, kal
évov v Tolg puotnpiolg abtod mapaépwaoty, oyl TRV PoAeAeypévny U0 Mwotws dvaypageioay
‘TakwP oD TaTpIdp)ov TPoPNTEiOV PeppoBal adTOV vo®; ‘Emav 8¢ Tov ‘HpakAéa ioyupov kal mepl-
VooTHoavTa ooy THV YAy, kai adTov T Al €€ AAKur{vng yevopevov, kai dmoBavévra eig oDpavov
GveAnAvBéval Aéywatv, oyt Ty Toxupds we yiyas Spayelv 660v avtod, mept Xplotod AeAeypévnv
YPa@rV Opoiwg pepipiiodat vow; Otav 8¢ TOV AoKANTOV vekpovg Gveyeipavta kol T GAa éon
BepanevoavTa mapawéprn, ovxl TAG iept XpLoTod Opoiwg Tpo@nTeiag peppiiodat TodTov Kal il TouTw
@npi (Ph. Bobichon, Justin Martyr, Dialogue avec Tryphon. Edition critique, I [Freiburg 2003] 372, 374);
Theoph., ad Autolyc. 1.13.1- 6 AA\G kal TO GpveloBai oe vekpolg EyeipeaBat @RG Y&p: ,AEEGV pot k&v
£va éyepbévta €k vekp@v, tva IBwv moTevow: TIP@TOV pEV Ti péya, el Beaodpevog TO yeyovog -
oTeVOT|G; £iTa moTeVElS peV Hparhéa kavoavTta £autov (ijv kal ACKANmmov kepouvobévTa éynyépdat. T
8¢ o ToD Beod oot Agyodpeva AmoTELS; (owg Kal EmBeifw ool vekpdv EyepbevTa kal {WvTa, kal TobTo
armotroel (R. M. Grant, Theophilus of Antioch. Ad Autolycum. Text and Translation [Oxford 1970] 16).
Dazu C. Walker Bynum, The Resurrection of the Body in Western Christianity, 200 -1336 (New York
1995) 29-31; D. Zeller, Hellenistische Vorgaben fiir den Glauben an die Auferstehung Jesu?, in: R.
Hoppe/U. Busse (Hrsg.), Von Jesus zum Christus. Christologische Studien. Festgabe fiir Paul Hoffmann
zum 65. Geburtstag (Berlin/New York 1998) 71-91, hier 77; D. @. Endsjg, Greek Resurrection Beliefs and
the Success of Christianity (New York 2009) 58f., 101; F. Massa, Tra la vigna e la croce. Dioniso nei
discorsi letterari e figurativi cristiani (II- IV secolo) (Stuttgart 2014) 89 —99. Zur Heraklesinterpretation
s. in diesem Sammelband auch Zilling und Meier.

87 Zeller (s. Anm. 86) 90: ,,Die Auferstehung Jesu als Anfang der endzeitlichen Totenerweckung ist
jlidisch konzipiert, sprengt aber schon die apokalyptischen Vorstellungen des Judentums. Als solche
hat sie in der griechisch-romischen Antike keine Entsprechung.” Zum Thema der Auferweckung und
Auferstehung im koptischen Liber Bartholomaei s. M. Westerhoff, Auferstehung und Jenseits im kop-
tischen ,,Buch der Auferstehung Jesu Christi, unseres Herrn“ (Wieshbaden 1999) 282-285; anders als J.-D.
Kaestli und P. Cherix (5./6. Jh.) nimmt der Author eine Datierung des LB in das 8. oder 9. Jh. vor, s. 226 f.
88 Dazu O. Kosters, Die Trinitdtslehre des Epiphanius von Salamis. Ein Kommentar zum ,Ancoratus’
(Gottingen 2003) 308 —312; zum Problem der Datierung des Ancoratus (374) vgl. ebd., 80 - 88.
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Kéotwp 810 IIoAuBevKnV TOV G8eAPOV aToD, 0G Ekwv avT® TNV {wrv Tap’ fpépav GAAGCoEV
eileto, kal 6 Tpwteoilaog S Aaoddpetav. &AL kol Ziovuov kal Tavtalov kal Tag Kavkdoou
Buyatépag, &g Epwiag kekArikaol, kai Tewpeoiov Gpa TOUTOLG KOTATETAPTAPDOOAL SWoOVTOG
Biknv éxeloe, TOV pév Sl METPaG TOV 8€ VMO TPOXGV, Kol GAAOVG BAAWG TeTipwpiioBat kal ETt
VMdpyEWY v TIpwPIQ, WG P €ig Gvuapéiav KexwpnKOTag, LIAPXOVTAS 8¢ &V oWpaAsLY. €L pry Yap
OWpOTA EIXOV, @G VIO TETPav Kal TpoXOV Tpwplaig mapediBovto; kol moAG 0Tty mepl TOVTwWV
Aéyew elg mopdoTaoty TG év fIv TioTews, #Aeyyov 8¢ TOV PG avTovg.

Staunen ndamlich iiberkommt mich {iber den in jeder Hinsicht verfehlten Gedanken der unglau-
bigen Heiden und anderer Barbaren, da sie in ihren Mythen sich nicht scheuen, allenthalben von
einer Auferstehung zu berichten und oft eine Auferstehung zu besingen, wie ihre Mythen {iber-
liefern, dass Alkestis, die Tochter des Pelias, die fiir ihren Gatten Admet gestorben war, von He-
rakles nach drei Tagen auferweckt und aus der Unterwelt geholt worden sei, ebenso Pelops, der
Sohn des Tantalos, nachdem er den angeblichen Géttern als Fleischportion vom eigenen Vater
aufgetischt worden war. Amphiaraos, der Sohn des Oikles wurde von Asklepios wieder lebendig
gemacht, Glaukos, der Sohn des Minos, von Polyeidos, dem Sohn des Koiranos, mit einer Pflanze
zum Leben erweckt, Kastor durch seinen eigenen Bruder Polydeukes, der sich freiwillig dafiir
entschieden habe, mit ihm taglich das Leben zu wechseln, und Protesilaos durch Laodameia. Aber
auch Sisyphos und Tantalos und die T6chter des Kaukasos, die Erinnyen heifien, und Tereisias
sollen zusammen mit den anderen in den Tartaros geworfen worden sein, um ihre Strafe zu biif3en,
der eine durch einen Felsbrocken, der andere an einem Rad; andere seien anders bestraft worden
und unterldgen weiter der Strafe und da sie nicht in die Nicht-Existenz gekommen seien, seien sie
korperlich existent. Wenn sie namlich keine Kérper hatten, wie konnten sie dann einem Fels und
einem Rad in ihren Strafen ausgeliefert sein? Und viel wére iiber sie zu sagen zur Darlegung
unseres Glaubens und als Beweis gegen sie.®

Als Beispiele einer Anastasis im Mythos nennt der Bischof von Salamis neben Alkestis,
Pelops, Amphiaraos, Kastor und Protesilaos auch Glaukos, den Sohn des Minos und
der Pasiphaé, der in einem Honigfass starb und vom Seher Polyeidos mit einem
Zauberkraut ins Leben zuriickgeholt wurde, wie Apollodorus (Bibl. 3.3.1f.) und Hy-
ginus (Fab. 136) ausfiihrlich erkldren.®® Es ist eben ein gleichnamiger Glaukos, ein
Meeresgott, der die mythologische Aufzdhlung in der Rede des nekrophilen Inders
schlief3t (73—-77). Dieser war ein Fischer (oder Jdger) aus Anthedon (BGotien), der als
Sohn des Polybos oder des Anthedon, des Kopeus oder des Poseidon galt. Als er ein
wunderbares Kraut af3, wurde er unsterblich und sprang ins Meer, wie Glaukos selbst,
der Geliebte der Skylla, in den Metamorphosen Ovids (13.904 - 968, 14.1-74), die ein

89 Ausg.: Holl (s. Anm. 52) I, 105f. Ubers.: H. Leppin.

90 Zu dieser kretischen Legende s. M. Corsano, Glaukos. Miti greci di personaggi omonimi (Rom 1992)
111-134; L. Muellner, Glaucus Redivivus, HSPh 98 (1998) 1-30; W. P6tscher, TAavkn, TAadkog und die
Bedeutung von yAavkdg, RhM 141 (1998) 97-111, hier 101. Fiir das Auferstehungsmotiv im Glaukos-
mythos vgl. R. Gaedechens, Art. Glaukos, Nr. 9 [Sohn des Minos], in: W. H. Roscher (Hrsg.), Ausfiihr-
liches Lexikon der griechischen und rémischen Mythologie 1.2 (Leipzig 1886 —1890) 1686 —1688, hier
1688: ,,Der Mythos war im Altertum sehr beliebt. [Aabkog mwv péAt avéotn wurde sprichwortlich fiir
solche, die fiir tot ausgegeben waren und wieder ans Licht kamen (Apostol. in den Paroem. Graeci 2,
Cent. 5, 48 mit euhemeristicher Deutung wie beim Palaephat. c. 27).“ Zu den drei verschiedenen
Glaukos-Mythen s. zuletzt M.-C. Beaulieu, The Myths of the Three Glauci, Hermes 141 (2013) 121-141.
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Gedicht von Ezra Pound inspiriert haben, erzihlt.”* Es ist wahrscheinlich, wie schon
bemerkt wurde, dass Nonnos in diesem Kontext das Unsterblichkeitsmotiv des
Glaukos von Anthedon mit dem Auferstehungsmotiv des Glaukos, des Sohnes des
Minos, kombiniert hat.®* Nun konnte, obwohl der Sohn des Minos in den Dionysiaka
niemals erwdahnt wird, die Tradition, nach welcher Polyidos den Glaukos durch die
Beriihrung mit einem Wunderkraut (demselben, mit der die von Polyidos getitete
Schlange von einer anderen Schlange wieder zum Leben erweckt wurde) wiederbelebt
hatte, in der Geschichte der Auferstehung der Schlange und des Tylos reflektiert sein.
Die Erzahlung dieser lydischen Legende, die Nonnos in Dion. 25.524 - 552 ausfiihrlich
schildert,” weist offensichtliche thematische und sprachliche Parallelen® zur Auf-
erweckung des Lazarus in der Paraphrase (11.158 —180 ~ Jo. 11.43f.) auf.®

Dies beweist wieder einmal, wie zentral das Motiv des Todes und der Auferstehung
fiir Nonnos ist. Dieser Aspekt wird auch von Shorrock aufgefiihrt.*® Bei diesem Schluss
geht er von einer Beobachtung Glen Bowersocks aus. Dieser hat in seinem Buch
»Fiction as History“ (1994) gezeigt, dass die weite Verbreitung des Motivs der Aufer-
stehung des Fleisches in der Literatur der Kaiserzeit durch die Geschichte der Evan-
gelien beeinflusst wurde:

Among the most conspicuous features of the fiction of the Roman empire, not only the prose
romances but the mythological confections as well, is resurrection after death in the original body.
Much of the time the resurrection is explained by theatrical and often bloody deaths that turn out

91 Ein Uberblick bei Corsano (s. Anm. 90) 11— 37. Zur Ovids Erzahlung s. G. M. Masselli, Glauco, dio ,in
erba‘. Da Publio Ovidio Nasone a Ercole Luigi Morselli (Foggia 2011) 31-51. Pounds ,,An Idyl for
Glaucus” wurde 1909 in Personae veroffentlicht, vgl. P. Th. M. G. Liebregts, Ezra Pound’s ,,An Idyl for
Glaucus®, Journal of Modern Literature 19 (1994) 171-178.

92 Frangoulis/Gerlaud (s. Anm. 29) 121.

93 Chuvin (s. Anm. 25) 106 —111; vgl. R. Lindner, Mythos und Identitét. Studien zur Selbstdarstellung
kleinasiatischer Stédte in der rdmischen Kaiserzeit (Stuttgart 1994) 131f.

94 Vgl. 528 d8uvripaTov... moinv; 529 dAeEnTepav 6AEBpov; 531 {winv GvBepdeaoav; 540 PepEapLov...
nioinv; 541 Botdvn Ceidwpog.

95 F. Vian, Nonnos de Panopolis, Les Dionysiaques, IX, Chants XXV-XXIX (Paris 1990) 40: ,, [...] les
affinités entre les histoires de Glaucos et de Tylos sont évidentes et il est probable que ce sont les
Lydiens influencés par la culture grecque qui ont inséré la fable crétoise dés ’époque archaique dans
leurs traditions nationales®; 41: ,, [...] I’épyllion rapporte un miracle a rapprocher de la résurrection de
Lazare. On note des similitudes formelles avec le ch. XI de la Paraphrase ainsi qu’avec une épigramme
anonyme de date incertaine [A.P. 1.49].“ Vgl. Agosti (s. Anm. 31) 124f., 132f.; Hernandez la Fuente (s.
Anm. 46) 183-192; Shorrock (s. Anm. 23) 51, 97f.; K. Spanoudakis, The Resurrections of Tylus and
Lazarus in Nonnus of Panopolis (Dion. XXV, 451- 552 and Par. A), in: D. Lauritzen/M. Tardieu (Hrsg.), Le
voyage des légendes. Hommages a Pierre Chuvin (Paris 2013) 191-208; ders., The Shield of Salvation:
Dionysus’ Shield in Nonnus’ Dionysiaca 25.380 — 572, in: Spanoudakis (s. Anm. 20) 333 -371, bes. 334—
344, 354—358.

96 Shorrock (s. Anm. 23) 97-100. Dazu vgl. schon Hernandez de la Fuente (s. Anm. 46) 183205
(,,Resurreciones dionisiacas“); ders., Parallels between Dionysos and Christ in Late Antiquity: Mira-
culous Healings in Nonnus’ Dionysiaca, in A. Bernabé/M. H. de Jauregui/A. 1. Jiménez San Cristobal/R.
M. Hernandez (Hrsg.), Redefining Dionysos (Berlin/Boston 2013) 464 — 487, bes. 479 - 483.
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not to have been deaths at all. The Scheintod, as the Germans call it, the ,,apparent death,* allows
for all the excitement and tragedy of extinction and resurrection without unduly straining the
credulity of the reader.”

Denn welchen Sinn und Bedeutung hat die Rede des nekrophilen Inders im 35. Buch
der Dionysiaka? Man konnte meinen, dass sie auf die Auferstehung des Leibes, ein
umstrittenes Thema in der christlichen Spitantike, verweise.”® Anders aber als bei
Justin, Theophilos von Antiochia und Epiphanios von Salamis werden die Analogien
zwischen Heiden- und Christentum nur kryptisch angedeutet.”® Aus dieser Perspektive
ist es anzunehmen, dass Nonnos eine Verbindung zwischen ,,dem lebenbewahrenden
Kraut“ des Glaukos (75 Botavnv {wapkéa) und ,,dem Brot, das aus dem Himmel
herabstieg®, dem lebendigen Brot Christi,'® hergestellt hat.

7. Die ,Passion‘ der Bakchantin als Gegenpart
der Passion Christi

Am Ende seines Appendix ,,De la virginité des Bacchantes“ betonte Gerlaud, dass das
Lob der Jungfraulichkeit ein gemeinsames Thema fiir Heidentum und Christentum

97 G.W. Bowersock, Fiction as History. Nero to Julian (Berkeley/Los Angeles 1994) 99 -119 (,,Resur-
rection®), hier 99, vgl. 113 (,,The widespread use of the resurrection motif in many forms of Roman
imperial fictional writing — erotic romance, hagiography, mythological revisionism, and satire — sug-
gests an unusually great interest in this subject, far beyond any interest documented for earlier pe-
riods*) und 115f. (,Peregrinus after death appeared before him [a serious and reliable old gentleman]
garbed in white and crowned with olive [Lucianus, Peregr. 40]. There is an unmistakable echo here of
the Gospel narratives, although the white clothes belong in that story to the angelic messenger or
messengers who proclaim the risen Christ. In the earliest account, that of Mark, Mary Magdalene and
two other women encounter a young man in Jesus’s tomb clothed in a long white garment [Mc. 16.5]%).
98 Vgl. T. Fuhrer, Korperlichkeit und Sexualitdt in Augustins autobiographischen und moraltheore-
tischen Schriften, in: B. Feichtinger/H. Seng (Hrsg.), Die Christen und der Kérper. Aspekte der Kor-
perlichkeit in der christlichen Literatur der Spatantike (Miinchen/Leipzig 2004) 173 - 188, hier 183 - 185;
Perkins (s. Anm. 64) 92— 94. Zu den Darstellungen von frithchristlichen Totenerweckungen s. C. Nau-
erth, Vom Tod zum Leben. Die christlichen Totenerweckungen in der spatantiken Kunst (Wiesbaden
1980). Die Auferstehung des Fleisches und die Auferweckung von den Toten dagegen werden nur selten
in Grabinschriften thematisiert, s. J. Dresken-Weilandt, Die Auferstehung des Fleisches in den friih-
christlichen Grabinschriften, in: T. Nicklas/F. V. Reiterer/]. Verheyden, in collaboration with H. Braun
(Hrsg.), The Human Body in Death and Resurrection (Berlin/New York 2009) 371-389.

99 Zum Begriff ,Kryptochristianismus‘ s. K. Smolak, ,Kryptochristianismen‘ in spatantiker paganer
Hymnik?, Acta Archaeologica Academiae Scientiarum Hungaricae 44 (2004) 341-355.

100 Jo. 6.58 0UTEG £0TIV 6 GPTOG O £8 0VPAVOD KATAPAS, 0V KaBWS Epayov of maTépeg Kol AmEBavov: O
TPWYWV ToDTOV TOV &pTov {fjoel €ig TOV aidva ~ Par. 6.173 179 {wiig &@OtTog &PTOG ETHTLHOG OVTOG
dkovel* | ovy olov TO MapotBev épnuain mapd Adyun | DpETepol YAUKDV EpTov £Botvi|cavTo Tokfieg | Kol
BG&vov év okoméENOLOLY OPUTAAVEEG HETAVATTAL. | TODTOV Gvilp EMAPOVPOG ETHTUROV GPTOV EPEMTWV |
Lwrv SPeTat obToG, Ewg Sohiyoio yeveiov | dpgiagrg moAtfiot kopnv Aevkaivetat Aiwv; vel. R. Franchi,
Nonno di Panopoli, Parafrasi del Vangelo di San Giovanni. Canto sesto. Introduzione, testo, traduzione
e commento (Bologna 2013) 130 — 138, 467—470.
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war, und er schloss nicht aus, dass Nonnos die Bakchantinnen als Virgines Bacchi nach
dem Vorbild der Virgines Christi sehen kdnne: Dies ist ein weiterer Hinweis darauf, dass
der Dichter der Dionysiaka und der Paraphrase eher Kontinuitdt als Bruch zwischen der
Kklassischen und der christlichen Kultur in der Spétantike wahrnahm.'®* Wir kénnen
Gerlaud folgen, aber es ist auch notwendig zu erkennen, wie Nonnos, ein Christ,
imstande war, durch seine Auslegung des Mythos die zwei Spharen zu verkniipfen.
Ohne diese Perspektive wiirden die Worte, die die von der Lanze durchbohrte Bak-
chantin ihrem Mérder zuschreit, blasphemisch klingen: 51 fjv g€¢o yaAkog £tapvev,
£uob ur Wabe yit@wvog® — ,Riihre nicht an mein Gewand, nachdem mich dein Schwert
erst zerfleischte!“1%2

Daran konnte ein intelligenter Leser eine Verfremdung der Szene des Noli me
tangere sehen, in der Jesus Maria von Magdala erscheint, wie es sich aus dem Vergleich
mit Par. 20.72b -75, wo Nonnos das zweite Hemistich der Dion. 35.51 dndert,'°® ab-
zeichnet:

0e0g & GvekoPe yuvaika
Seiteprv pEMovoav &g AuppoTov eipa eAdooal.
Kai ol pbBov ENeev Eudv un ade XITOVWV*
OUTW YOp HETA TTOTHOV EU@ VOOTNOA TOKAL 75

[Maria] streckte die Rechte nach seinem | Gottergewand. Er wehrte sie ab und rief ihr die Worte |
warnend entgegen: ,,Riihr nicht an meine Gewénder! Noch kehrte | ich nach dem Tode nicht heim
zu meinem Vater.“1%

Wenngleich das Verb Yawyw in der Dionysiaka mit Genitiv des Objekts (lpa oder ytt)v)
in dhnlichen Gewaltkontexten verwendet wird,'*> kommt der Negativsatz der beiden
Halbverse nicht vor. Angesichts der wahrscheinlichen Prioritdt der Paraphrase'®®
scheint es demnach, dass Nonnos das Noli me tangere des Johannesevangeliums an die
Prosopopdie der Bakchantin angepasst haben kdonnte, um eine Analogie zwischen
dem Christlichen und dem Heidnischen hervorheben zu kénnen, das heif3t zwischen:
(A) dem Tod Christi, der am Kreuz von einer Lanze an der Seite durchbohrt wurde

(Par. 19.178 f. &AAa Bopwv &kixnTog Gvip Gvepwdet Adyyr | mhevprv maoyédovoay

agedéL vike payaipn [~ Jo. 19.34], 190 f. dpovtat mpog Eketvov, Gv olitacav, 6oTIg

101 Gerlaud (s. Anm. 45) 255 - 258. Zur religisen Koexistenz in der griechischen und rémischen Welt s.
die verschiedenen Aufsitze in Belayche/Dubois (s. Anm. 84).

102 Ubers.: Ebener (s. Anm. 34) 11, 33.

103 D. Accorinti, Nonno di Panopoli, Parafrasi del Vangelo di S. Giovanni. Canto XX. Introduzione,
testo critico, traduzione e commento (Pisa 1996) 186.

104 Ubers.: Ebener (s. Anm. 34) II, 404.

105 35.206 €ipatog dpavoTtolo casppovog Mpato kovpng (Morrheus und Chalkomedeia); 48.396
gipatog dpavortoto Tefg Epavoe tekovor (Tityos und Leto); 48.398f. Eio€tt kettat | ketvog, 6¢ Ope-
Tépoto A EPavoe xit@vog (Orion und Artemis).

106 F. Vian, MAPTYZ chez Nonnos de Panopolis: étude de sémantique et de chronologie, REG 110
(1997) 143-160 = ders., L’épopée posthomérique (s. Anm. 16) 565—584.



Nonnos und der Mythos: Heidnische Antike aus christlicher Perspektive =— 69

omnaooel | mowny oYrtéleoTtov dpolBada kevtopt Adyyn [~ Jo. 19.37]), und dem der
Bakchantin, die der Inder mit dem Speer durchbohrte (Dion. 35.51a fjv 6€0 xaAKOg
£tapvev, 53b ‘Eppétw aixpn);

(B) der Erscheinung des auferstandenen Jesus vor Maria aus Magdala (Par. 20.61b — 83
[~ Jo. 20.14-18]) und der Prosopopdie der verstorbenen Bakchantin an den Inder
(Dion. 35.49b -53a).

In diesem Sinne konnte auch die ,Passion‘ der Bakchantin in ein christliches Weltbild
integriert und als Gegenpart der Passion Christi lesbar werden. Dieses ,heidnisch-
christliche Experiment‘, um den Titel eines neuen Buches von Hartmut Leppin zu
variieren,'®” wire nicht verwunderlich, wenn man bedenkt, dass Nonnos, wie Kon-
stantinos Spanoudakis iiberzeugend gezeigt hat, die Ikariosgeschichte (Dion. 47.1—
264) auf dem Hintergrund der Passion Christi entwickelt hat.’®® Eben dies bezeugt die
Tatsache, dass der Martyrertod eine Briicke zwischen dem Dionysischen und dem
Christlichen sein konnte.

107 H. Leppin, Justinian. Das christliche Experiment (Stuttgart 2011).

108 K. Spanoudakis, Icarius Jesus Christ? Dionysiac Passion and Biblical Narrative in Nonnus’ Icarius
Episode (Dion. 47, 1-264), WSt 120 (2007) 35-92. Vgl. Ph. Bourgeaud, Dionysos, the Wine and Ikarios.
Hospitality and Danger, in: R. Schlesier (Hrsg.), A Different God? Dionysos and Ancient Polytheism
(Berlin/Boston 2011) 161-172, hier 169.






Ulrich Schmitzer

Sidonius Apollinaris — unfruchtbare Muse
oder Erneuerung der Poesie im Zeichen
des Mythos?

Forte pater superum prospexit ab aethere terras:
ecce viget quodcumque videt; mundum reparasse
aspexisse fuit; solus fovet omnia nutus.

Iamque ut conveniant superi, Tegeaticus Arcas
nunc plantis, nunc fronte volat, vix contigit arva
et toto descendit avo, mare, terra vel aer
indigenas misere deos. Germane Tonantis,

prime venis, viridi qui Dorida findere curru
suetus in attonita spargis cito terga serenum;
umentes Nymphas Phorcus comitatur ibique
glaucus, Glauce, venis, vatum et certissime Proteu,
certus eras. Longo veniunt post ordine divi:

Zufallig blickte der Gottervater vom Himmel auf die Erde herab. Siehe da, alles ist rege und bewegt
sich, was auch immer er sieht. Die Welt angesehen zu haben, hief3, sie wiederhergestellt zu haben.
Ein einziges Nicken belebt alles. Und damit die Gotter nun zusammenkommen, fliegt der Arkadier
aus Tegea bald mittels seiner Schuhe, bald mittels seines Fliigelhutes auf der Stirn. Und kaum
erreichte er die Fluren und stieg ganz von seinem Grof3vater Atlas herab, da schickten Meer, Erde
und Luft ihre eigenen Gétter. Du, Bruder des Donnerers, kommst als erster, der du mit griinem
Wagen Doris, die Meeresflut, zu teilen pflegst und schnell {iber deren erstaunten Riicken heitere
Ruhe verteilst. Phorcus, begleitet die feuchten Nymphen, und dort kommst du, Glaucus, und du,
der untriiglichste aller Seher, Proteus, warst es sicher. Und in langer Reihe kommen danach die
Gotter ...!

In der Tat kommen dann die von Merkur, dem arkadischen Gotterboten, herbeigeru-
fenen Bacchus, Mars, Hercules, Venus, Ceres, Diana, Iuno, Minerva, Cybele, Saturn,
Apollo, Pan, Faunus, die Satyrn, Castor und Pollux, Perseus, Vulcan, Tiphys und
schlief3lich der vergéttlichte Romulus. Sie alle finden sich mit Jupiter zur einer Rats-
versammlung zusammen, zu einer Gétterversammlung, wie sie die antike Literatur seit
der Ilias kennt und wie sie im lateinischen Bereich durch Ennius, Vergil und Ovid zum
konstitutiven erzidhlerischen Bauelement des Epos wurde.? Das transferiert das con-

1 Sidon. carm. 7,17-29 - Sidonius ist zitiert nach Sidoine Apollinaire, text établi et traduit par André
Loyen, 3 Bande, Paris 1960 —1970; wichtig auch wegen der Sachanmerkungen Sidonius, Poems and
Letters, with an English Translation, Introduction, and Notes by W. B. Anderson, 2 Bédnde, London/
Cambridge, Mass. 1936/1965. Forschungsbericht von Silvia Condorelli, Prospettive Sidoniane. Venti
anni di studi su Sidonio Apollinare (1982-2002), Bollettino di studi latini 33 (2003), 140 — 174.

2 Siehe Markus Janka, Wenn Géttervéter ziirnen ...: von Zeus und Aigisth zu Jupiter, Augustus und
Lykaon, Hermes 127 (1999), 345-355. Eine (weitgehend unkommentierte) Zusammenstellungen der
Beziige auf frithere Dichter (aus der Wortebene) findet sich bei Robert E. Colton, Some Literary In-
fluences on Sidonius Apollinaris, Amsterdam 2000.
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cilium deorum aus der epischen Narration in das durch einen Herrscher und dessen
Lob qua Analogie zum Géttervater bestehende Kraftfeld.> Und noch einen wesent-
licheren Unterschied gibt es: Der Verfasser dieser Verse lebt anders als seine grofien
Vorganger in einer Umwelt, in der das pagane Denken seine Selbstverstandlichkeit
verloren hatte, in der auch die staatlichen Wiirdentrdger langst zu Christen geworden
waren — was auch immer das im Einzelfall konkret bedeuten mochte. Der soeben
vorgestellte Textausschnitt* ist auch keineswegs das Produkt etwa heimlich ausge-
lebter paganer Nostalgie, sondern 6ffentlich und in hochpolitischem Kontext situiert,
handelt es sich doch um den Panegyricus, den der junge Sidonius Apollinaris am
1. Januar 456 auf Avitus® zum Antritt von dessen Kaiserkonsulat in Rom hielt.® Sidonius
war sogar in offizieller Mission unterwegs, hatten ihn doch die Stadte seiner Heimat
Gallien entsandt, um den Kontakt mit Avitus — gleichfalls Gallier und sogar der
Schwiegervater des Sidonius — aufrecht zu erhalten und moglichst davon zu profi-
tieren. Es liegt aufgrund dieser Konstellation die Vermutung nahe, dass Sidonius
verniinftigerweise mit einer wohlwollenden Aufnahme seiner Verse, also auch mit der
Referenz auf den paganen Mythos, rechnen konnte.” Wie aber passen heidnische
Gotter, die in ihrem Rat {iber die richtige Besetzung des Herrscheramtes entscheiden
und natiirlich (wie ex post deutlich wird) die richtige Wahl treffen, zu einem christ-
lichen Kaiser?

Bevor wir dem weiter nachgehen, sei zundchst ein kurzer Blick auf Sidonius
Apollinaris und dessen Biographie geworfen. Sidonius® wurde ca. 430 in Gallien ge-
boren’® und gehorte einer bedeutenden aristokratischen Familie an,'° durch die Heirat

3 Antonella Bruzzone, Il ,,concilium deorum* nella poesia panegiristica latina da Claudiano a Sidonio
Apollinare, in: Anna Maria Taragna (Hrsg.), La poesia tardoantica e medievale. Atti del II convegno
internazionale di studi, Perugia, 15-16 novembre 2001, Alessandria 2004, 129 —141, bes. 135f.

4 Vgl. auch Claudia Schindler, Per carmina laudes. Untersuchungen zur spatantiken Verspanegyrik
von Claudian bis Coripp, Berlin/New York 2009 (Beitrdge zur Altertumskunde 253), 182198, 186,
Anm. 55 zur schwierigen Textkonstitution in carm. 7,20 (Tegeaticus Arcas vs. Tegeaticus ales).

5 Kurzer Uberblick bei Klaus-Peter Johne, Avitus [1], DNP 2 (1997), 372.

6 Alexander Demandt, Geschichte der Spatantike. Das Romische Reich von Diocletian bis Justinian,
Miinchen 1998, 142; zu Sidonius und Rom siehe Ralf Behrwald, Das Bild der Stadt Rom im 5. Jh. Das
Beispiel des Sidonius Apollinaris, in: Therese Fuhrer (Hrsg.), Rom und Mailand in der Spatantike, Berlin
2011, 283-302.

7 Zur politischen Situation, in der Panegyricus vorgetragen wurde, siehe Hagith S. Sivan, Sidonius
Apollinaris, Theodoric II, and Gothic-Roman Politics from Avitus to Anthemius, Hermes 117 (1989), 85—
94 sowie Andrew Gillett, Envoys and Political Communication in the Late Antique West, 411-533,
Cambridge 2003, 84—-112; auflerdem immer noch André Loyen, Recherches historiques sur les Pané-
gyriques de Sidoine Apollinaire, Paris 1942, 35-58.

8 Vgl. immer noch die Tabelle in Courtenay E. Stevens, Sidonius Apollinaris and his Age, Oxford 1933,
XIIIf.; umfassend zum politischen Rahmen und der weltlichen und kirchlichen Laufbahn Jill Harries,
Sidonius Apollinaris and the Fall of Rome AD 407- 485, Oxford 1994, bes. 75 — 81 (zu Sidonius und Avitus
in Rom).

9 Vgl. Helga Botermann, Wie aus Galliern R6mer wurden. Leben im Rémischen Reich, Stuttgart 2005,
382-417.
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mit Papanilla, der Tochter des Avitus, wurde sein sozialer Status weiter aufgewertet. Er
genoss eine sehr umfangreiche Erziehung, die ihn mit den klassischen lateinischen
Autoren aufs engste vertraut machte.’ Er unterstiitzte zunichst — wie eingangs fest-
gehalten — den westromischen Kaiser Avitus, spater dessen Nachfolger Maiorianus, die
beide zeittypisch rasch ums Leben kamen. Danach zog sich Sidonius in den 60er
Jahren des 5. Jahrhunderts ins Privatleben zuriick, bis er 467 abermals der Bitte seiner
gallischen Mitbiirger folgte und nach Rom, zum jetzigen Kaiser Anthemius, reiste, um
Schutz vor der Bedrohung Galliens durch die Westgoten zu erbitten. Dies war die Zeit,
in der auch in Gallien die administrativen Strukturen geradezu erdbebenartig zu-
sammenbrachen, und als Sidonius ca. 468 zuriickkehrte, sah er sich gezwungen, das
Bischofsamt von Clermont!? zu iibernehmen, um damit nicht so sehr geistlich denn
politisch zu wirken und den vordrangenden Westgoten entgegenzutreten. Das war
keineswegs von dauerhaftem Erfolg gekront, vielmehr war v.a. die Stadt Clermont
bedrohlichen Angriffen und langandauernden Belagerungen ausgesetzt. Sidonius
starb mitten in diesen Wirren irgendwann in den 480er Jahren.” Er hinterlief ein nicht
nur angesichts der Zeitumstdande aufierordentlich umfangreiches literarisches Werk,
das 147 Briefe in neun Biichern'* umfasst sowie eine nach carmina maiora und carmina
minora gegliederte Gedichtsammlung. Die carmina maiora enthalten die panegyri-
schen hexametrischen Poeme (wie den eingangs anzitierten Panegyricus auf Avitus)
samt ihren Begleitgedichten. Die carmina minora stammen aus Sidonius’ vorepisko-
paler Lebensphase und sind deutlich als ein zusammengehériges Gedichtbuch mar-
kiert und schliefien mit einem Abschiedsgedicht an das Buch, einem Propempticon.

Sidonius gehort also zur aristokratischen Elite Galliens,’ wie es sich etwa eine
Generation frither auch iiber Ausonius aus Bordeaux!® sagen lisst. Er hatte eine

10 Siehe generell Patrizia Mascoli, Gli Apollinari. Per la storia di una famiglia tardoantica, Bari 2010,
bes. 23-33.

11 Knappe Bemerkungen bei Botermann (s. Anm. 9), 403f.; vgl. auch generell Johannes Christes,
Richard Klein, Christoph Liith (Hrsgg.), Handbuch der Erziehung und Bildung in der Antike, Darmstadt
2006 (jeweils die Kapitel zur Spitantike); auRerdem Agnes T. Horvath, The Education of Sidonius
Apollinaris in the Light of his Citations, Acta classica Universitatis Scientiarum Debreceniensis 36
(2000), 151-162; Pierre Riché, La survivance des écoles publiques en Gaule au V* siécle, Le Moyen Age
63 (1957), 421-436 (auch zu Sidonius’ spaterer bildungspolitischer Tatigkeit); zuletzt generell Edwad
Watts, Education: Speaking, Thinking, and Socializing, in: Scott Fitzgerald Johnson (Hrsg.), The Oxford
Handbook of Late Antiquity, Oxford 2012, 467-486.

12 Vgl. auch Joop van Waarden, Sidonio Apollinare, poeta e vescovo, VetChr 48 (2011), 99 —113.

13 Das Epitaph (aufbewahrt im Musée Bargonin, Clermont-Ferrand) ist bequem mit Abbildung und
Transkription zugédnglich unter www.sidoniusapollinaris.nl (Sektion: Texts, Links & More).

14 Zur Bedeutung der Briefe des Sidonius als Mittel des geistigen Widerstandes gegen die Goten und
die Rolle der traditionellen Bildung dabei siehe Oliver Overwien, Kampf um Gallien. Die Briefe des
Sidonius Apollinaris zwischen Literatur und Politik, Hermes 137 (2009), 93 —117.

15 Vgl. Scott McGill, Latin Poetry, in: Scott Fitzgerald Johnson (Hrsg.), The Oxford Handbook of Late
Antiquity, Oxford 2012, 340f. zum literarischen Leben in Gallien.
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sorgfdltige Ausbhildung genossen, die keineswegs die klassischen Bildungsautoren —
allen voran den (kommentierten'’) Vergil — zugunsten der christlichen Glaubenstrakte
in den Regalen verstauben lief3. Fiir Sidonius ist vielmehr die in den kanonischen
Werken der Literatur reprasentierte Geschichte des Imperium Romanum und die zu-
grunde liegenden Werte ein wesentlicher Faktor seines Denkens, so dass durch diese
Romanitas auch die Gotter aus der Zeit der rémischen Grof3e zumindest als Teil der
Tradition darin ihren Platz fanden.'®

Doch die alte, biographistisch angehauchte Frage nach der ,,Authentizitat* von
Literatur, also von der Identitdt der Personlichkeit des Verfassers mit den tragenden
Gedanken seiner Werke, fiihrt(e) nicht selten zu einer negativen #sthetischen Be-
wertung von Sidonius’ Dichtungen.” C. E. Stevens beispielsweise, der vor achtzig
Jahren eine prinzipiell immer noch hilfreiche Sidonius-Monographie verfasste, urteilt
unmissverstandlich iiber die zu Beginn zitierte Passage:

This is very uninspired writing. It is worse than mere padding, it is very bad padding ... Even the
account of Rome’s past, which is not pointless, is so over-elaborated that ... it fails in its effect and
the point of contrast is lost. Yet, with all its fault, this poem, the first of his that is preserved, is in
some ways the best that Sidonius ever wrote.?®

Das ist eine sehr deprimierende Diagnose, die im Grunde genommen diesen gesamten
Beitrag in seiner Berechtigung in Frage stellt. Demnach hitte es der politisch und
kirchenpolitisch erfolgreiche, hoch gebildete Sidonius nicht vermocht, aus diesen
Voraussetzungen ein auch nur halbwegs iiberzeugendes Ergebnis zu generieren. Das
impliziert zugleich ein generelles Verdikt iiber die literarischen Potentiale dieser Zeit.
Die Autoren konnen nicht mehr aus Eigenem Grof3e erreichen, sondern nur noch — wie
der Mond das Sonnenlicht - literarisch wie politisch Grof3es reflektieren:

It is a notable fact about Sidonius’ poetry, and indeed a commentary on his mind, that he could
not create heroic figures. He could only write up to a noble subject, but he could not himself
ennoble it.**

16 Jiingste Zusammenfassung bei Joachim Gruber, D. Magnus Ausonius, Mosella. Kritische Ausgabe,
Ubersetzung, Kommentar, Berlin/Boston 2013 (Texte und Kommentare 42), 9—13; vgl. auch dessen
Zusammenstellungen unter http://joachimgruber.userweb.mwn.de/ausonius.html.

17 Zuletzt Alan Cameron, The Last Pagans of Rome, Oxford 2011, 567— 626.

18 Vgl. Lynette Watson, Representing the Past, Redefining the Future: Sidonius Apollinaris’ Panegyrics
of Avitus and Anthemius, in: Mary Whitby (Hrsg.), The Propaganda of Power. The Role of Panegyric in
Late Antiquity, Leiden/Boston/K&ln 1998, 177—198, bes. 191-195; auflerdem Frank-Michael Kaufmann,
Studien zu Sidonius Apollinaris, Frankfurt am Main et al. 1995, 81-105.

19 Der Illustration fiir diese traditionelle Position halber sei das Urteil in Teuffels ,,philologischem
Reichskursbuch® zitiert: ,,Der begabteste Vertreter der Strebsamkeit und Formgewandtheit, aber auch
der Gedankenarmut und Phrasenhaftigkeit der gallisch romischen Literatur der Zeit ist C. Sollius
Apollinaris Sidonius ...“ (Wilhelm Teuffel, Geschichte der rémischen Literatur, Leipzig 1870, 967).

20 Stevens (s. Anm. 8), 32f.

21 Stevens (s. Anm. 8), 33.
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Noch gut siebzig Jahre spater urteilt Gernot Krapinger im Neuen Pauly nicht wesentlich
freundlicher:

Weder in den Briefen noch in den Gedichten entfernt sich S. in Wortschatz, Flexionssystem und
Syntax weit von seinen Vorbildern Statius, Ovidius, Vergilius, Horatius, Claudianus ..., Silius ...
Italicus und Ausonius bzw. fiir die Prosa Plinius, Symmachus ... und Cicero ... Die {ibermaflige
Verwendung von Alliterationen, Homoioteleuta, Paronomasien und Klangspielereien ist dem
Gesamtwerk ebenso eigen wie der Hang zu langeren Perioden, Hyperbolen und Synekdochen,
Metonymien und Periphrasen (... eine ,spdte Nachwirkung des Asianismus‘). S. fufit stark auf
paganem Bildungsgut, seine Zugehorigkeit zur christl. Kirche kommt selten zum Tragen, an einer
denkerischen Auseinandersetzung zw. christl. und nichtchristl. Positionen ist er nicht interessiert.
Auch philos. oder theologische Dispute sind seine Sache nicht, dazu ist seine Freude am Kon-
kreten, Anschaulichen und Polit.-Praktischen zu ausgeprigt.?

Sidonius, so scheint es, hat noch nicht so recht Anteil an der generellen Neubewertung
der spadtantiken Literatur gewonnen, in deren Gefolge die Eigenstandigkeit gegeniiber
aus klassizistischen Paradigmen abgeleiteten Deszendenzmodellen betont wurde und
ein Claudian, aber auch ein Ausonius wieder unter die Autoren gezahlt wird, deren sich
die Latinistik nicht zu schamen braucht. Demnach ist die Qualitatsproblematik auch
unter der hier verfolgten Fragestellung alles andere als marginal, entscheidet sich
doch daran, ob die Prasenz des Mythos bei Sidonius als dysfunktionale Einsprengsel
oder als Teil eines umfassenden poetischen Konzepts auf der Hohe der Zeit zu be-
werten ist.?> Ob sich draus eventuell sogar eine generelle Rehabilitation des Sidonius
ableiten l3sst (oder nicht), wird sich noch zeigen.

Die Untersuchung dieser Frage vollzieht sich auf zwei (unterschiedlich ausfiihrlich
dargestellten) Ebenen: Im Bereich der ,grofien“, Politisches betreffenden Literatur
war durch den ,,Staatsdichter” Claudian den Weg bereitet, als er schon am Ende des
4, Jahrhunderts den traditionellen Gotterapparat — und mit ihm die G6tterversamm-
lung - literarisch rettete und selbst fiir dezidiert christliche Herrscher ganz und gar
akzeptabel machte. Demnach ist es keine literarische Revolution, dass Sidonius sich
des paganen mythologischen Apparats bedient, sogar wenn er die G6tterinvokation
gegeniiber Claudian noch deutlich ausweitet.>* Dieser Befund gilt auch dann, wenn
Claudia Schindler recht hat und Claudian im Vergleich zu seinen Vorgdangern aus
augusteischer Zeit und friiher Kaiserzeit die Rolle der Gotter gegeniiber den menschli-
chen Protagonisten erheblich beschnitten hat, um auf diese Weise die Herrscher starker
hervorzuheben, als es in der paganen Tradition der Fall gewesen war;? denn die schiere

22 Gernot Krapinger, Sidonius Apollinaris, DNP 11 (2001), 522f., hier: 523.

23 Siehe auch den Beitrag in diesem Band von Winrich Lohr, Christliche Bischofe und klassische
Mythologie in der Spatantike (mit Blick auf Augustinus und v.a. den griechischen Sprachraum).

24 Schindler (s. Anm. 4), 185-187.

25 Claudia Schindler, Claudians ,pagane“ Goétter. Tradition und Innovation in der spatantiken
Panegyrik, Gym 115 (2008), 331-345; auflerdem generell Schindler (s. Anm. 4) zur antiken Verspan-
egyrik (ohne spezielles Interesse an der pagan-christlichen Thematik); zu Sidonius’ panegyrischen
Dichtungen fiir Maiorianus (und deren mythologischen Elementen) siehe Severin Koster, Princeps und
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Moglichkeit der Prasenz des paganen Apparats und dessen literarische Etablierung ist
doch ein starkes Zeichen fiir die folgenden Dichter. Offenbar ist es nach dem Ende der
tatsachlichen ideologischen Auseinandersetzungen, die noch weite Strecken des
4, Jahrhunderts pragten, nun moglich, panegyrisches Schreiben in der traditionellen
Form fortzufiihren, ohne dass die Geehrten daran Anstof} genommen hétten (das ist ein
wichtiges Indiz dafiir, dass zumindest die Zeitgenossen den Versuch als gelungen an-
gesehen haben, denn der Unwille eines verungliickt gepriesenen Herrschers wére der
weiteren Karriere gewiss nicht forderlich gewesen).

Liest man die solcherart entstandene Literatur nur mit der Intention, daraus
Glaubensaussagen des Verfassers — und zwar hundertprozentig authentische — zu
gewinnen, dann kann man wohl zu einem Ergebnis kommen, wie es Alan Cameron
provozierend formuliert:

If all we had from the pen of Sidonius Apollinaris was his imperial panegyrics, and we knew
nothing about his life beyond these poems, it might well have been argued that he was pagan.?®

Ein solches Resultat zeigt natiirlich die Absurditiat der zugrundeliegende Fragestel-
lung, eine Frage, die man u.a. an die als ,,Namenschristen“ apostrophierten Claudian
und Ausonius gerichtet hatte.?” Und so ist es nur konsequent, wenn die neuere For-
schung iiber die spatantike Literatur diese uralte Erkundigung nach dem Verhaltnis
von personlicher Religiositdt?® und literarischem Anspruch ad acta legt.”

Vielleicht ist das Fortbestehen der traditionellen panegyrischen (oder allgemei-
ner: literarischen) Form vergleichbar mit dem Fortbestand der rémischen Reprédsen-
tationsbauten. Der Palatin wurde nicht als Herrschersitz aufgegeben (wenn denn der
romische Kaiser tatsdchlich einmal in Rom war), mochte er sich auch auf die paganen
Helden Euander, Aeneas und Romulus zuriickfiihren. Auch die Stadt Rom insgesamt
wurde nicht von den sichtbaren Resten des Heidentums gereinigt, die Tempel blieben

poeta in Lyon (Sidon. carm. 3, 4, 13), in: Udo Kindermann, Wolfgang Maaz, Fritz Wagner (Hrsgg.),
Festschrift fiir Paul Klopsch, Gppingen 1988, 293 -307.

26 Cameron (s. Anm. 17), 206; eher vermittelnd ist neuerdings wieder Jaclyn Maxwell, Paganism and
Christianization, in: Scott Fitzgerald Johnson (Hrsg.), The Oxford Handbook of Late Antiquity, Oxford
2012, 849 -875.

27 Dasistim Grunde genommen das grof3e Thema von Cameron (s. Anm. 17) passim. Zu Ausonius siehe
auch Joachim Gruber, Plekos 15 (2013), 91— 95 (Rez. von Paul Driger, Ausonius: Samtliche Werke, Bd. 1,
Trier 2012), hier: 94 mit Anm. 7 zur Frage nach dem Verhiltnis des Ausonius zum Christentum (mit
weiterer Literatur).

28 Fiirden griechischen Bereich stellt sich ja ein vergleichbares Problem fiir Nonnos: Zur Erklarung des
Nebeneinanders von christlichen und paganen Werken ist man immer wieder auf biographistische
Modelle ausgewichen; vgl. den Beitrag von Domenico Accorinti in diesem Band.

29 In grundsitzlich vergleichbarer Weise stellt auch Jorg Riipke (Geteilte und umstrittene Geschichten:
Der Chronograph von 354 und die Katakombe an der via Latina — in diesem Band) die ,,bindre Op-
position® Heidentum vs. Christentum zugunsten einer ,neue[n] Perspektive auf den Stellenwert der
Religion innerhalb der spatantiken Gesellschaft sowie die komplexe Beschaffenheit von Religion“ in
Frage.
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im Zentrum stehen - selbst der der Venus und Roma —, und niemand storte sich daran,
allenfalls Prudentius. Die Taliban-Losung, die gewaltsame Ausléschung aller Spuren
einer unliebsamen Vergangenheit (wie im Artilleriebeschuss der Buddha-Statuen von
Bamiyan in Afghanistan 2001), war weder im urbanen Raum des Westens (auf dem
Land konnte es anders aussehen) noch in der Literatur eine tatsdchliche Option. Die
pagane Gedankenwelt wird gleichsam eingekapselt und damit ihrer Brisanz beraubt,
da sie eine Offentliche Funktion zu erfiillen hat, fiir die das Christentum keinen
wirklichen Ersatz bieten konnte.>* Umgekehrt musste sich der gallische Landsmann
des Sidonius, Ausonius aus Bordeaux, sich nicht ganz ein Jahrhundert zuvor durchaus
um Freiraum miihen, wie aus der Debatte mit seinem Verwandten Paulinus von Nola,>!
aber auch implizit aus dem Cento nuptialis ablesen ldsst, indem er sich gegen naiv-
christliche Usurpation Vergils im Cento der Proba verwahrte.

Doch lasst sich der anhand der panegyrischen Dichtung und deren spezifischen
Bedingungen® erhobene Befund einer selbstverstindlichen Instrumentalisierung des
Mythos einfach auf andere poetische Formen, auf die Personliches behandelnde
Kleindichtung z. B., iibertragen und damit generalisieren? Denn wesentlich brisanter
als in der Grof3dichtung scheint die Prasenz des Paganen in der Kleindichtung, die sich
viel starker als eine personliche Dichtung geriert, bekenntnishaft erscheint und ver-
meintlich einen Blick auf den Autor selbst freigibt.>* Um dariiber genaueren Aufschluss
zu erhalten, sei jetzt der Blick auf das bereits genannte Gedichtbuch der carmina
minora®* gerichtet und hier wiederum exemplarisch auf das carmen 9.

Dieses Gedicht tragt die Widmung des gesamten Buches an Magnus Felix,* der
469 als Praefectus Praetorio Galliarum belegt ist, also an einen Angehorigen der gallo-
romischen Elite. Mit einer solchen Dedikation stellt sich Sidonius in eine lange Reihe
von Buchanfdngen in der lateinischen Dichtung. Der erste Beleg findet sich bei Catull

30 Zur Unverzichtbarkeit des mythischen Stoffes s. Schindler in diesem Band.

31 Siehe David Amherdt, Ausone et Paulin de Nole: correspondance. Introduction, texte latin,
traduction et notes, Bern et al. 2004, 23 -25.

32 Die (tages-)politische Bedeutung der Panegyrici verbietet es, den dort verwendeten Gotterapparat
nur als fiktionales Bildungsgut zu sehen (wie in anderen Bereichen, dazu den Beitrag von Léhr in
diesem Band), vielmehr muss es eine Harmonie von Form und Inhalt gegeben haben.

33 Siehe prinzipiell Martin Hose, Das lyrische Ich und die Biographie des Lyrikers. Uberlegungen zu
einem alten Problem und seinem Nutzen, in: Markus Schauer, Gabriele Thome (Hrsgg.), Altera Ratio.
Klassische Philologie zwischen Subjektivitdt und Wissenschaft. Festschrift fiir Werner Suerbaum zum
70. Geburtstag, Stuttgart 2003, 42-61.

34 Siehe den Uberblick bei Condorelli (s. Anm. 1), 163 - 164; Willy Schetter, Zur Publikation der Carmina
minora des Apollinaris Sidonius, Hermes 120 (1992), 343-363 = in: ders., Kaiserzeit und Spéatantike.
Kleine Schriften 1957-1992, Wieshaden 1994, 236 —256 (hiernach zitiert), hier: 256: Das urspriingliche
Gedichtbuch enthielt demnach alle Gedichte bis auf carm. 22 und 23 und wurde um 462 publiziert.
35 Zum Aufbau siehe Stefania Santelia, Le dichiarazioni del poeta. Il carme IX di Sidonio Apollinare,
Invigilata lucernis 20 (1998), 229 — 254; angekiindigt ist ein Kommentar der Verfasserin zu den gesamten
carmina minora; siehe www.sidoniusapollinaris.nl (Sektion: ,,Bibliography: in preparation/in press).
36 PLRE 2, 463f.; Dirk Henning, Periclitans res publica. Kaisertum und Eliten in der Krise des west-
romischen Reiches 454/5-493 n.Chr., Wiesbaden 1999, 91; Kaufmann (s. Anm. 18), 306 —308.
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im carmen 1, gerichtet an Cornelius (Nepos): cui dono lepidum novum libellum ...?
Corneli tibi: Eine Gedichtsammlung wird in einem solchen Verfahren nicht zuletzt
durch ihren Adressaten nobilitiert. Wahrend allerdings Catull seine Kleindichtung
privaten Inhalts auch in einer auf wenige Verse konzentrierten Form vorstellt, ist das
bei Sidonius ganz anders, wenn er sich von der politisch-panegyrischen Grof3dichtung
abwendet. Denn wohl schreibt er (carm. 9,9 -13):*"

quid nugas temerarias amici,
sparsit quas tenerae iocus iuventae,
in formam redigi iubes libelli,
ingentem simul et repente fascem
conflari invidiae et perire chartam?

Was befiehlst du, die verstandeslosen Kleinigkeiten des Freundes, die der Scherz der zarten Jugend
ausstreute, in die Gestalt eines kleinen Buches zu bringen, und zugleich pl6tzlich ein riesiges
Biindel an Neid zu schniiren und das Papier zu verderben.

Sidonius greift mit nugae und libellus sowie charta Catullische Themenworter auf,
die im ersten Gedicht des Neoterikers seine Position und die seines patronus mar-
kierten.*® Obendrein ist das gesamte Gedicht im Hendecasyllabus gehalten, einem
durch Catull prominent gemachten Metrum.* In diese Ubernahme der neoterischen
Gedankenwelt gehort auch das Auftreten des Neids — den ®66vog hatte Kallimachos
mit einem FuBtritt hinausbeférdert*® — sowie die Charakterisierung solcher poetischer
Bemiihungen als Jugenddichtungen, unabhdngig vom tatsdchlichen Lebensalter bei
der Entstehung der Gedichte.*! Denn spéatestens seit den biographischen Schemata zu
Vergil beginnt eine Dichterlaufbahn in der Jugend mit geringen Gedichten nach Art des
Catalepton, um sich dann mit fortschreitendem Alter {iber Bukolik und Georgik zu den
epischen Hohen der Aeneis zu erheben.*?

Was Sidonius allerdings grundlegend von seinem neoterischen Vorgédnger un-
terscheidet, ist das Fehlen von brevitas (trotz des Diminutivs libellus). Vielmehr war
auch den zitierten Versen bereits eine ausfiihrliche Wiirdigung von Felix’ Rang, ins-
besondere seines Familienstandes vorausgegangen. Offenbar ist es eben nicht mehr

37 Vgl. Santelia (s. Anm. 35), 239 zu weiteren Anspielungen auf Catull und Martial.

38 Auch iubes gehort zur Terminologie des literarischen patronus-cliens-Verhidltnisses wie bei Prop. 1,3,
vgl. auch die haud mollia iussa des Maecenas in Verg. georg. 3,40.

39 Siehe auch Jestis Hernandez Lobato, ,,Sterilis Camena“. El Carmen 9 de Sidonio Apolinar o la muerte
de la poesia, ACME 63 (2010), 97—133, hier: 98.

40 Severin Koster, Kallimachos als Apollonpriester, in: ders., Tessera. Sechs Beitrdge zur Poesie und
poetischen Theorie der Antike, Erlangen 1983 (Erlanger Forschungen A,30), 9-23.

41 Vgl. Ulrich Schmitzer, Jakob Baldes Batrachomyomachie, Paideia 66 (2011), 491-518, hier: 495 zu
ahnlichen Verfahren bei Jakob Balde, der die ,leichte* Batrachomyomachie zu einem Jugendgedicht
erklarte, unabhangig vom tatsachlichen Entstehungszeitpunkt.

42 Vgl. zuletzt Ulrich Schmitzer, Strategien der Selbstkanonisierung bei Ovid, in: ders. (Hrsg.), En-
zyklopddie der Philologie. Themen und Methoden der Klassischen Philologie heute, Gottingen 2013
(Vertumnus 11), 51— 81, bes. 51f.
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opportun, eine solche lobende Erwdhnung in catullischer Knappheit vorzunehmen.
Die gednderten Usancen hétten das als ungebiihrlich schroff erscheinen lassen, auch
im Rahmen von personaler Dichtung war jetzt Ausfiihrlichkeit oder gar Exuberanz
notig. Der Rekurs auf die frithere rdmische Dichtung, personifiziert in Catull, ist also
bei aller stilistisch-poetologischen Aufgeladenheit des Vokabulars in erster Linie
durch Thematik und damit verbundene Stilhdhe gewonnene Aussage {iber Klein-
dichtung, nicht durch den Umfang. Dennoch hat Sidonius bei allen Unterschieden
damit einen die traditionelle lateinische Dichtung aufgreifenden Rahmen gesetzt, der
nicht nur die Form, sondern auch die damit verbundenen Inhalte in den Focus riickt.
Die Fortsetzung bewegt cum grano salis sich in den von der kallimacheisch inspirierten
Dichtung vorgezeichneten Bahnen, indem Sidonius mit der Wegmetapher*® die Neu-
artigkeit seines Tuns unterstreicht.

Der Hauptteil des Gedichts, der gut 300 Verse umfasst, bringt jedoch schon zu
Beginn eine Uberraschung. Denn Sidonius nennt keineswegs, was er auf dieser po-
etologischen Basis nun eigentlich dichten m6chte, sondern was er nicht zum Thema
macht. Diese Priamelreihe ist eine ins Gigantische gesteigerte kallimacheische recu-
satio,** die mit einer klaren Absage an traditionelle Stoffe einsetzt (carm. 9,16 —18):

Non nos currimus aggerem vetustum
nec quicquam invenies ubi priorum
antiquas terat orbitas Thalia.

Wie laufen nicht einen alten Weg* entlang und du wirst nichts finden, wo Thalia die alten Wa-
genspuren der Fritheren durchfurcht.

Thalia ist generell die Muse der leichten und kleinen Dichtung, spatestens seitdem
Vergil seine 6. Ekloge ebenfalls mit dem Anspruch auf Neuartigkeit eingeleitet hatte:
Prima Syracusio dignata est ludere versu ... nostra Thalia. Sie bezeichnet abermals
Stilhdhe und generisches Milieu, nicht mit exakter Zuweisung das yévog der Komddie,
und fiihrt damit wiederum ins kallimacheische Gedankengut.

Sidonius beginnt die Reihe des als Stoff Abgelehnten mit fremden Landern und
Vélkern (19 - 37), kommt sodann in gleitendem Ubergang zu den grof3en militirischen
Leistungen von Marathon und den Thermopylen bis zu Alexander bei Gaugamela — er
bietet also dezidiert keine Zeitgeschichte, sondern kanonisierte, als exemplum taug-
liche und noch dazu klassische griechische Historie. Sie wire das genuine Thema von
Historiographie oder in unserem Kontext historischer Epik, in jedem Fall von hoch
auf der Skala literarischer Dignitdt angesiedelten Gattungen. Von da geht Sidonius

43 Walter Wimmel, Kallimachos in Rom. Die Nachfolge seines apologetischen Dichtens in der Au-
gusteerzeit, Wiesbaden 1960 (Hermes Einzelschriften 16), 103 -111.

44 Lobato (s. Anm. 39), 109 mit konzentriertem Uberblick iiber die negativ gewiirdigten Dichter.

45 Fiir agger in der Bedeutung von via strata, ,,Straf3e, Weg“, siehe ThLL 1, s.v. agger, 1309,17- 56 (seit
Vergil und vor allem in der Spatantike).
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noch einen Schritt weiter zuriick, in die Grauzone zwischen Geschichte und Mythos
(carm. 9,65-75):

Non vectos Minyas loquente silva
dicam Phasiaco stetisse portu,
forma percita cum ducis Pelasgi
molliret rabidos virago tauros,
nec tum territa, cum suus colonus
post anguis domiti satos molares
armatas tremebundus inter herbas
florere in segetem stuperet hostem
et pugnantibus hinc et hinc aristis
supra belliferas madere glaebas
culmosos viridi cruore fratres.

Ich will nicht davon kiinden, dass die Minyer, die mit dem sprechenden Baum des Waldes fuhren,
im Hafen des Phasis Halt machten, wahrend die Heldenjungfrau, bestrickt von der Schénheit des
pelasgischen Anfiihrers, die wilden Stiere besanftigte und auch dann nicht erschrocken war, als
der von ihr zum Bauern Gemachte die Zahne der zahmen Schlange site und zitternd mitten unter
den bewaffneten Trieben staunte, dass der Feind zur Saat erbliihte und dass, wihrend die Ahren
hierhin und dorthin kdmpften, {iber den kriegsbringenden Schollen die halmgestaltigen Briider
vom griinen Blut trieften.

In preziosen Wendungen umreifdt Sidonius die Grundziige der Argonautensage, wie sie
Apollonios Rhodios, Varro Atacinus und Valerius Flaccus in epischer Breite entwickelt
hatten. Das ist gewissermaf3en die Mutter aller Epen, da schon die homerische Odyssee
die Fahrt der Argo und die damit verbundene kulturstiftende Leistung der Nautik als
altbekanntes Narrativ voraussetzt (Hom. Od. 12,69 -72): oin 81 xeivn ye mopemw
TOVTONGPOg VNG, / Apyw Mot péAovaa, map’ AifTao mAéovoa / kai vi ke TRV £v6’ (ko
BaAev peydhag moTi méTpag, / GAN “Hpn mopéneppev, nel @ilog fev Triowv.* Der Leser
weif3 allerdings noch nicht genau, wohin das nun fiihren wird, denn die Argonauten
konnen sowohl fiir menschliche Grof3taten stehen — und damit an die zuvor genannten
militdrischen Leistungen ankniipfen — oder mit chronologischer Inversion aus der Welt
der Historie in den Mythos iiberleiten. Es wird sich zeigen, dass Letzteres der Fall ist.

Indem Sidonius die Argonautenerzdhlung prominent unter die abgelehnten
Themen einreiht, schlief3t er sich zugleich an das Vergils Proémium zum 3. Georgica-
Buch an, der ebenfalls die Argonautensage, reprasentiert durch den Hylas-Mythos,
zur Definition seines poetischen Programms ex negativo genutzt hatte (Verg.
georg. 3,3-9):"

46 ,Einzig ein meerbefahrendes Schiff fuhr dort vorbei: Argo, die alle in den Erzdhlungen beschaftigt,
als sie von Aietes wegfuhr. Und auch sie hitte die Woge dort schnell an die grof3en Felsen geworfen,
doch Hera geleitete sie vorbei, weil ihr Jason lieb war (Ubers. von Wolfgang Schadewaldt).“

47 Siehe zum komplexen kallimacheischen Hintergrund und zur recusatio-Thematik zusammenfas-
send Virgil, Georgics, Vol. 2: Books III-1V, ed. by Richard F. Thomas, Cambridge 1988, z. St.
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cetera, quae vacuas tenuissent carmine mentes,
omnia iam vulgata: quis aut Eurysthea durum

aut inlaudati nescit Busiridis aras?

cui non dictus Hylas puer et Latonia Delos
Hippodameque umeroque Pelops insignis eburno,
acer equis? temptanda via est, qua me quoque possim
tollere humo victorque virum volitare per ora.

Alles Ubrige, was im Gedicht die aufnahmebereiten Sinne fesseln, ist lingst allgemein bekannt:
Wer kennt nicht den harten Eurystheus oder die Altdre des ruhmlosen Busiris? Wem hat man nicht
schon vom Knaben Hylas erzahlt und vom Delos der Latona, von Hippodame und Pelops, berithmt
wegen seiner Elfenbeinschulter, tollkiihn zu Pferde. Ich muss einen Weg versuchen, auf dem auch
ich mich von der Erde erheben kann und siegreich meinen Flug durch die Miinder der Manner
nehme.

Durch die Referenz auf Vergil wir fiir den kundigen Leser zugleich die Opposition
,obsoleter Stoff vs. Innovation“ (also die Ablehnung bereits ad nauseam traktierter
Stoffe) aufgerufen, die Sidonius iiberlagert durch die inhaltliche Frage nach abzu-
lehnenden Mythen, die er in einer langen Reihe anschlief3t — nota bene: nach Mythen,
nicht dem Mythos an sich. Von einer solchen prinzipiellen Verweigerung ist das ge-
samte Gedicht hindurch (und auch sonst) nicht die Rede. Allerdings hat Sidonius
durch den Beziehungsrahmen bereits eine bestimmte Lesererwartung geweckt. Doch
es dauert noch eine ganze Weile, bis entschieden ist, ob sie auch eingelGst (oder
enttduscht) werden wird.

Denn zundchst schliet sich mit dhnlichem Umfang wie fiir die Argonauten
der Hinweis auf die Gigantomachie an (carm. 9,76 —93) — ebenfalls ein traditionelles
grof3episches Thema*® —, bevor mit erneut gesuchter Artistik die Taten des Hercules
folgen, die ebenfalls bei Vergil kurz erwédhnt sind (Vergils Busiris ist wohl Sidonius’
hospes, Eurystheus ist der Ausloser fiir die Taten des Hercules; carm. 9,94—100):

Non hic Herculis excolam labores,

cui sus, cerva, leo, Gigas, Amazon,
hospes, taurus, Eryx, aves, Lycus, fur,
Nessus, Libs, iuga, poma, virgo, serpens,
Oete, Thraces equi, boves Hiberae,
luctator fluvius, canis triformis
portatusque polus polum dederunt.

Ich will hier nicht die Arbeiten des Hercules ausbreiten, dem Schwein (Eber), Hirschkuh, Lowe,
Gigant, Amazone, Gastfreund, Stier, Eryx, Vogel, Lycus, der Dieb, Nessus, der Libyer, das Joch,
der Apfel, die Jungfrau, die Schlage, Oete, die Thrakischen Pferde, die spanischen Rinder, der
kémpfende Fluss, der dreigestaltige Hund und der getragene Himmel den Himmel gaben.

48 Philip Hardie, Virgil’s Aeneid. Cosmos and Imperium, Oxford 1986 ist immer noch die beste Aus-
einandersetzung mit diesem Thema.
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Ob polus hier als Ausdruck fiir die Apotheose verwendet wurde, um das christlich
konnotierte caelum zu vermeiden, ist immerhin eine Uberlegung wert. Es wire ein
Indiz fiir eine literarische Konfliktvermeidungsstrategie. Wichtiger ist aber fiir Sidonius
sicher die Assoziation mit dem héchsten Punkt des Himmelsgewdélbes und das Poly-
ptoton polus/polum, wofiir er einen ganzen Vers aufwendet: Die aus den Taten re-
sultierende Apotheose erhdlt mehr Raum als die sie letztlich herbeifiihrenden Taten je
fiir sich. Sidonius kann nicht weniger als dreiundzwanzig um Hercules zentrierte
Sagen in sechs Versen (eventuell ein numerisches Spiel mit den kanonischen zwolf
Taten) unterbringen.*

Ein solche umfassende und zugleich aufs dufierste komprimierte Zusammen-
stellung der kanonischen und unkanonischen Taten*® des Hercules ist kein punk-
tueller Einfall des Sidonius. In einem anderen Metrum, im Hexameter, und eine an-
deren Kontext, einem Hochzeitsgedicht auf ein ohne jeden Zweifel christliches
Brautpaar aus der gallischen Aristokratie,* versucht er sich im Rahmen der carmina
minora noch einmal daran, indem er Hercules in die Ekphrasis von Festgewandern
einreiht (carm. 15,135 - 145):*?

Amphitryoniadi surgebat tertia vestis:

parvulus hic gemino cinctus serpente novercae
inscius arridet monstris ludumque putando
insidias dum nescit amat, vultugue dolentis
exstingui deflet quos ipse interficit angues.
Praeterea sparsis sunt haec subiecta figuris,

sus, leo, cerva, gigas, taurus, iuga, Cerberus, hydra,
hospes, Nessus, Eryx, volucres, Thrax, Cacus, Amazon,
Cres, fluvius, Libs, poma, Lycus, virgo, polus, Oete.
Hoc opus, et si quid superest, quod numina vestit,
virgineae posuere manus.

Dem Amphitryonsprossling galt das dritte Gewand: Noch ganz klein, umwunden von den beiden
Schlangen der Stiefmutter, lacht dieser unwissend die Ungeheuer an und, da er es fiir ein Spiel
hdlt, liebt er die Nachstellungen, solange er sie nicht kennt, und mit der Miene eines Trauernden
beweint er, dass die Schlangen, die er selbst getdtet hat, nun ausgeldscht sind. Aufierdem ist unter
die verstreuten Gestalten dies eingefiigt: Das Schwein, der Léwe, die Hirschkuh, der Gigant, der

49 Siehe auch Michael Roberts, The Jeweled Style. Poetry and Poetics in Late Antquity, Ithaca/London
1989, 59 - 61 iiber die Beliebtheit solcher kondensierter Aufzdahlung in der spatantiken Dichtung.

50 Frank Brommer, Herakles. Die zwolf kanonischen Taten des Helden in antiker Kunst und Literatur,
Darmstadt *1986; ders., Herakles II. Die unkanonischen Taten des Helden, Darmstadt 1984; zu Herakles
in christlichen Kontexten siehe Henrike Maria Zilling, Jesus als Held. Odysseus und Herakles als
Vorbilder christlicher Heldentypologie, Paderborn 2011, bes. 139 —224.

51 Siehe den Kommentar von Giovanni Ravenna (Hrsg.), Le nozze di Polemio e Araneola (Sidonio
Apollinare, Carmina XIV - XV). Introduzione, testo, tradizione e commento, Bologna 1990, z. St. (auch
zu den Quellen); Patrizia Mascoli, Personaggi femminili in Sidonio Apollinare, Invigilata lucernis 22
(2000), 89-107, hier: 94f.

52 Zur Tradition der Verwendung des Mythos in lateinischen Epithalamien siehe Michael Roberts, The
Use of Myth in Latin Epithalamia, TAPA 119 (1989), 321-348, zu Sidonius 338 —344.
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Stier, die Joche, Cerberus, die Hydra, der Gastfreund, Nessus, Eryx, die Vogel, der Thraker, Cacus,
die Amazone, der Kreter, der Fluss, der Libyer, die Jungfrau, das Himmelsgew®0lbe, Oeta. Dieses
Werk, und, wenn es denn noch etwas gibt, was die Gotter kleidet, haben die Hinde der Jungfrauen
es geschaffen.

Sidonius tritt mit diesem doppelten Versuch offenbar in einen poetischen Wettstreit ein,
der sich in der Spéatantike (oder genauer: in der Literatur des spatantiken Gallien) au-
genscheinlich einer gewissen Beliebtheit erfreut. Denn Sidonius’ gallischer Landsmann
Ausonius hatte diesem Thema ein ganzes Gedicht gewidmet, das in jeweils einem Vers
eine Leistung des Heros auffiihrt (ecl. 17 Green):>

(MONOSTICHA) DE AERVMNIS HERCVLIS
Prima Cleonaei tolerata aerumna leonis.
Proxima Lernaeam ferro et face contudit hydram.
Mox Erymantheum vis tertia perculit aprum.
Aeripedis quarto tulit aurea cornua cervi.
Stymphalidas pepulit volucres discrimine quinto.
Thraeiciam sexto spoliavit Amazona balteo.
Septima in Augei stabulis inpensa laboris.
Octava expulso numeratur adoria tauro.

In Diomedeis victoria nona quadrigis

Geryone extincto decimam dat Hiberia palmam.
Undecimo mala Hesperidum destricta triumpho.
Cerberus extremi suprema est meta laboris.

Monosticha {iber die Miihen des Hercules

Als erste ist die Miihe des cleondischen Lowen ertragen, als ndchste erlegte er mit Feuer und Fackel
die lernaeische Hydra. Bald durchbohrte die dritte Gewalt den erymanthischen Eber. Viertens trug
er das goldene Geweih der leichtfiifligen Hindin davon. Die Stymphalischen Vogel vertrieb er in
der fiinften Gefahr. Sechstens beraubte er die thrakische Amazone ihres Giirtels. Der siebte
Aufwand der Miihe war in den Stéllen des Augias. Der achte Siegesruhm wird durch die Ver-
treibung des Stieres gezdhlt. In den Gespannen des Diomedes liegt der neunte Sieg. Durch den Tod
des Geryon gibt Spanien die zehnte Siegespalme. Im elften Triumph sind die Apfel der Hesperiden
herunter gepfliickt. Cerberus ist das letzte Ziel der dauersten Miihe.

Sidonius wie Ausonius verfolgen auf unterschiedlichen Weisen und mit unter-
schiedlichen Mitteln letztlich doch vergleichbare Ziele, namlich die Demonstration
ihrer Fahigkeiten zu artistisch anspruchsvoller Darstellung. Beiden Autoren gemein-
sam ist, dass sie dabei keine Beriihrungsangst auch vor Themen der paganen My-
thologie und Go6tterwelt haben.>* Fiir Ausonius ist das in erster Linie ein Bildungsgut,
das neben christlichem Bildungsgut als poetisches Material zur Verfiigung steht. Das
gilt auch prinzipiell fiir seinen jiingeren Landsmann Sidonius. Und dabei stehen dann

53 The Works of Ausonius, ed. with Introduction and Commentary by R. P. H. Green, Oxford 1991, z. St.
54 Vgl. Ulrich Schmitzer, Amor in der Unterwelt. Zum Gedicht Cupido Cruciatus des Ausonius. in: ders.
(Hrsg.), Suus cuique mos. Beitrage zur paganen Kultur des lateinischen Westens im 4. Jahrhundert n.
Chr., Gottingen 2006 (Vertumnus 1), 167-184.
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die Ein-Wort und die Ein-Vers-Darstellungen letztlich auf einer Ebene: Sie niitzen
den tradierten paganen Stoff, um daran ihre formale Meisterschaft zu demonstrieren,
unbeschadet der Tatsache, dass der Stoff geistesgeschichtlich eigentlich langst ob-
solet ist. Wahrend Ausonius Christliches (wie in der Ephemeris) und Paganes ohne
wesentlichen Unterschied fiir solche Demonstrationen verwendet, beschrankt sich
Sidonius sogar vollig auf die paganen Mythen. Allenfalls subkutan kommt Christliches
ins Spiel: So erscheint Sidonius’ Hercules beinahe wie ein Gegenstiick zu christlichen
Mirtyrern (ohne dass er allegorisierend in diese Reihe integriert wiirde)® — die es
allerdings in seiner Zeit auch schon nicht mehr gab. Damit wird ein wichtiger Teil-
aspekt der christlichen Gedankenwelt frei, um das Spiel mit dem Mythos zu unter-
stiitzen. Das konnte man selbstverstdndlich auch in Sidonius’ Tagen nicht offen
proklamieren, aber als literarische Strategie war es eine legitime Option geworden.

Im Rahmen von carm. 9 ist der Hercules-Abschnitt (anders als bei Ausonius und
auch anders als im Epithalamium carm. 15) Teil eines kontinuierlich durchlaufenden
Katalogs. In der Fortsetzung grenzt Sidonius seine Themenwahl weiter ab gegen die
Mythen von Arethusa (101-105), Tantalus, Pelops und Thyest (106 — 116), Paris und den
Beginn des Troianischen Krieges, den Ilias-Stoff also bis zur Eroberung Troias (117—
129), Odysseus und Achill (130 — 167) — all das wire ja noch euhemeristisch heilbar oder
sogar christlich allegorisierbar.”® Wirklich in den Kernbereich paganer Mythoreligion
geht es dann in den folgenden Versen (carm. 9,168 — 180):*"

Non divos specialibus faventes

agris, urbibus insulisque canto,

Saturnum Latio Iovemque Cretae
Iunonemque Samo Rhodoque Solem
Hennae Persephonem, Minervam Hymetto,
Vulcanum Liparae, Papho Dionem,

Argis Persea, Lampsaco Priapum,

Thebis Evhion Ilioque Vestam,

Thymbrae Delion, Arcadem Lycaeo,
Martem Thracibus ac Scythis Dianam,

55 Zu Herakles/Hercules im christlichen Denken siehe Abraham J. Malherbe, Herakles, RAC 14 (1988),
568 —-583. Wenn unser Eindruck nicht triigt, dann verfahrt Sidonius komplementdr zu den Kirchen-
vitern (sofern sie Hercules nicht als Inkarnation unchristlichen Verhaltens ablehnten, sondern ihn
wegen seiner virtus in die eigene Gedankenwelt integrierten): Er macht Hercules nicht zum Teil der
christlichen Welt, sondern transferiert die Martyrer in die gedankliche Sphare des Hercules. Siehe
auflerdem Marcel Simon, Hercule et le Christianisme, Paris 1955 (Publications de la Faculté des Lettres
de I’Université de Strasbourg).

56 Siehe z.B. Ulrich Schmitzer, Odysseus — ein griechischer Held im kaiserzeitlichen Rom, in: Andreas
Luther (Hrsg.), Odyssee-Rezeptionen, Frankfurt 2005, 33-53, hier: 49f. Siehe auch den Beitrag in
diesem Band von Fabienne Jourdan, Orpheus and ,Orphism‘ in the Christian Literature (in Greek) of the
First Five Centuries.

57 Stefania Santelia, Sidonio Apollinare e gli déi pagani (a proposito di Carm. 9,168 —180), Invigilata
lucernis 21 (1999), 341-355 (mit zahlreichen Einzelerkldrungen und vorausgehenden Parallelstellen,
aber ohne weitergehende Interpretation).
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quos fecere deos dicata templa,
tus, sal, far, mola, vel superfluarum
consecratio caeremoniarum.

Nicht singe ich von Gottern, die besonderen Fluren, Stadten, Inseln gewogen waren, wie Saturn
Latium, Iuppiter Creta, luno Samos und Sol Rhodos, Persephone Henna, Minerva dem Hymettos,
Vulcan Lipari, Venus Paphos, Perseus Argos, Priapus Lampsakos, Euhion Theben und Vesta Troia,
Thymbra dem delischen Apollo, Arkadien dem Lykaios, Mars den Thrakern und Diana den
Skythen, [von Géttern also,] welche die geweihten Tempel zu G6ttern machten, ndmlich Weih-
rauch, Salz, Getreide, Kuchen oder die Weihe iiberfliissiger Riten.

Auch hier muss man genau lesen: Die olympischen und nicht-olympischen Gotter
werden nicht prinzipiell angezweifelt. Thre Existenz ist eine poetische Option, ihr Kult
aber, durch den sie zur religiésen Realitdat wiirden, ist aber unter den Rahmenbe-
dingungen des Christentums nicht mehr akzeptabel — und kaum einer wird in Sido-
nius’ Zeit und Umwelt tatsdchlich noch heidnische Opfer im vollen Umfang wie vor der
Konstantinischen Wende vollzogen haben. Auch das macht die Scheidung zwischen
Mythos und Kult fiir den Autor leichter.

Und kaum weniger herausfordernd sind die unmittelbar folgenden Hinweise auf
die verschiedenen heidnischen Mysterien bis hin (durch eine unmittelbar vorausge-
hende lacuna im Kontext verunklart) zum Vestakult (carm. 9,198 —200):%®

ex ipsis rapuit deos favillis,
per templum male fluctuante flamma
gaudens lumine perdito Metellus.

Und aus der Asche selbst riss die Gotter — da durch den Tempel iibel die Flamme wogte — froh
Metellus, obwohl er sein Auge verlor.

Sidonius zeigt keine Beriihrungsangst, er qualifiziert die Gotter und die zugehorigen
Sagen nicht durch negative Attribute ab (siehe oben)® — das hat er nicht nétig, sondern
er kann sie als Stoffe sui iuris bestehen lassen, auch wenn er sie nicht bedichten
mochte.

Die folgenden Passagen des carmen 9 sind fiir unsere Zwecke weniger wichtig,
hierbei geht es dann nicht mehr um antike und pagane Stoffe, sondern um antike
Dichter — ein umfangreicher Dichterkatalog, der viel auch iiber die Kanonisierung der

58 Die Geschehnisse um die Rettung des Palladium aus dem brennenden Vestatempel durch Caecilius
Metellus, der trotz dieser heldenhaften Tat erblindete, da er dabei das fiir Mdnner eigentlich unzu-
gangliche Heiligtum betreten hatte, sind mitsamt den antiken Quellen kurz zusammengefasst bei
Barbara Kowalewski, Frauengestalten im Geschichtswerk des T. Livius, Miinchen/Leipzig 2002, 339.
59 Vgl. im Gegensatz dazu z. B. Ov. met. 5,319f. falsoque in honore Gigantas / ponit (eine Muse iiber den
abzulehnenden Gesang der Pieriden).
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klassischen griechischen und lateinischen Literatur® in der Spitantike lehrt und der
nahtlos in zeitgenossische Literaturszene iibergeht (carm. 9,302-310):%*

Sed ne tu mihi comparare temptes,

quos multo minor ipse plus adoro,
Paulinum Ampeliumque Symmachumgque,
Messalam ingenii satis profundi,

et nulli modo Martium secundum,
dicendi arte nova parem vetustis

Petrum et cum loquitur nimis stupendum,
vel quem municipalibus poetis

praeponit bene vilicum senatus.

Aber sollst nicht versuchen, die mit mir zu vergleichen, die ich - selbst viel jiinger — viel mehr
verehre, den Paulinus, Ampelius und Symmachus, Messala von geniigend tiefschiirfendem Geist
und den Martius, der hinter keinem zuriickstehen muss, Petrus, durch die neue Kunst der Rede
gleich den Alten und, wenn er spricht, iiber die MaBen staunenswert, oder den Verwalter/Vilicus,
den der Senat mit Recht den Dichtern aus den Provinzstddten vorzieht.

Die Einschatzung der poetischen Verhdltnisse vollzieht sich in den durchaus geldu-
figen Bahnen antiken literaturgeschichtlichen Denkens. Die Autoren der Vergangen-
heit sind der Maf3stab fiir die Bewertung der gegenwartigen, ohne dass damit auto-
matisch eine Abwertung verbunden wire.®? Sidonius macht demgeméf3 auch keinen
Unterschied zwischen traditionell-paganen und modern-christlichen Autoren. Sie
erscheinen vielmehr in einer langen kontinuierlichen Reihe.

Sidonius lenkt nun am Ende seines langen Katalogs in wenig vorhersehbarer
Weise das Gedicht in andere Bahnen. Dennoch bleibt die Frage noch unbeantwortet,
was Sidonius denn nun anstelle der zuriickgewiesenen Stoffe bedichten will. Wird
er ein poetisches, gar christliches Gegenprogramm entwickeln? Wird er damit auch
den angeredeten Felix auf eine entsprechende Hohe heben? Doch es kommt anders
(carm. 9,318 —328):%

60 Carm. 9,269 -270 enthdlt einen der frithesten Hinweise auf Ovids Exil non qui tempore Caesaris
secundi / aeterno incoluit Tomos reatu; vgl. auch carm. 23,158 — 161 et te carmina per libidinosa / notum,
Naso tener, Tomosque missum, / quondam Caesareae nimis puellae / ficto nomine subditum Corinnae.
61 Zu den Namen siehe die Erlduterungen von Anderson (s. Anm. 1) z. St. Es handelt sich durchgingig
um zeitgenossische Dichter, wobei iiber Petrus nichts bekannt ist und bei (V)vilicus unklar bleiben
muss, ob es sich um einen Eigennamen oder ein Amt handelt (siehe Anderson z. St.). Loyen (s. Anm. 1)
bezieht vilicus als Umschreibung auf Flavius Merobaudes.

62 Die Formulierung erinnert an Ov. trist. 4,10,55f. utque ego maiores, sic me coluere minors / notaque
non tarde facta Thalia mea est. Die mittlere Position in der Dichterhierarchie entspricht der mittleren
Stellung in der altersmafligen Abfolge.

63 Siehe auch Lobato (s. Anm. 39), 110 —114. Anderson (s. Anm. 1), lv, Anm. 1 diskutiert die buchge-
schichtlichen Implikationen von rarae ... brevique chartae, doch ist sehr die Frage, ob man auf dieser
Realienebene dem Text wirklich beikommt oder ob nicht viel eher der literarkritische Aspekt, der
Anschluss an die libellus-Thematik vom Anfang des Gedichts einschldgig ist.
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Nos valde sterilis modos Camenae
rarae credimus hos brevique chartae,
quae scombros merito piperque portet.
Nam quisnam deus hoc dabit reiectae,
ut vel suscipiens bonos odores,
nardum, ac pinguia Nicerotianis

quae flagrant alabastra tincta sucis,
Indo cinnamon ex rogo petitum,

quo Phoenix iuvenescit occidendo,
costum, malobathrum, rosas, amomum,
myrrham, tus opobalsamumque servet?

Wir aber vertrauen diese Weisen unserer sehr unfruchtbaren Muse selten einer Papyrusrolle an,
und dann nur einer kleinen, die besser Makrelen und Pfeffer enthalten sollte. Denn welcher Gott
wird der Zuriickgewiesenen (Rolle) geben, dass sie gar gute Diifte aufnimmt und Narde sowie die
fetten Alabastergefaf3e, die getrdnkt mit den Essenzen des Niceros brennen, Zimt aus dem indi-
schen Scheiterhaufen gewonnen, wo der Phoenix sich verjiingt, indem er stirbt, Kostwurz, Salbol,
Rosen, Balsam, Myrrhe, Weihrauch, Balsam bringt?

Sidonius’ Muse ist nach dieser eigenen Charakteristik sterilis,** also wenig Ertrag
bringend oder ganz unfruchtbar. Sie reicht nur fiir ein kurzes Schriftstiick aus, des-
sen Trager als Einwickelpapier fiir Fische, Gewiirze oder Krauter bessere Verwendung
fande, aber nicht fiir verfeinerte Geniisse (im Bild der duftenden Essenzen geschildert)
taugt. Das ist eine schonungslose Selbstdiagnose: Sidonius hat nicht die Fahigkeit zu
schoner Dichtung. Dariiber hinaus fiihrt sie zur generellen Feststellung, dass die
traditionellen, von paganen Inhalten getragene Dichtung tot ist (einer der vielen immer
wieder ausgerufenen und doch niemals eingetretenen Tode der Literatur) — so wie
auch die paganen Orakel ihren Dienst einstellten (die bekannte Antwort der del-
phischen Sibylle an Julian; Artemii Passio 35,31-33 = Philostorgios 7,1c): Einate 1@
Baot\el yapal éoe daidohog aOAd. / OUkETL DoiBog Exel KaAvPav, oV pavTIda Sdp-
vny, / 00 ayav Aaléovoav, anEaBeto kai AdAov D8wp.

Doch die Form, in der diese anscheinend schonungslose Selbstdiagnose daher
kommt, ist voller Ambivalenz und fiihrt in ein interpretatorisches Dilemma: Sidonius
hat ja in seiner Priamelreihe iiber gut dreihundert Verse sehr wohl gezeigt, dass er all
die Mythen kennt und gewiss ein geeigneter Autor fiir ihre Umsetzung wére, indem er
sie paradoxerweise gerade nicht behandelt.

Gerade diese praeteritio zeigt in einer klassischen rhetorischen Volte, dass diese
Mythen eben doch mdgliche Stoffe der Literatur sind, dass es keine dichtungsexter-
nen, weltanschaulichen Griinde gibt, sie nicht zu behandeln. Insofern bleibt es allein

64 Die Junktur scheint singuldr: Egidio Forcellini, Totius latinitatis lexicon (18641926, Vol. 4a, 483)
bietet s.v. sterilis an vergleichbaren Wendungen lediglich Hinweise auf Plin. epist. 5,2 steriles epistulae;
5,17 sterile saeculum; Iuv. 7,203 sterilis cathedra; vgl. aufierdem Sen. ben. 2,27,1 Lentulus ... ingenii fuit
sterilis (nach OLD).

65 ,,Sagt dem Kaiser: Zu Boden fiel das kunstreiche Gebdude. Phoibos hat kein Obdach mehr, keinen
weissagenden Lorbeer, keine sprechende Quelle, versiegt ist das mit Sprache begabte Wasser.“
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eine Frage der jeweiligen poetischen Fahigkeiten. Indem Sidonius diese fiir sich
verneint, setzt er die wohlbekannte recusatio-Technik®® fort, die unter dem Vorwand
des mangelnden Talents grofle Themen ablehnt — conantem debilitabit onus (Ov.
trist. 2,334) — und sie anderen, vorgeblich besser geeigneten zuweist. Das ist schon in
der klassischen Dichtung ein kalkuliertes Verfahren, das in Wahrheit die dsthetische
Uberlegenheit der eigenen Dichtung unter Beweis stellen soll, doch mit der spezifi-
schen Akzentuierung, dass zundchst {iberhaupt kein Gegenprogramm vorgelegt wird.

Bevor der Text — immerhin ein Einleitungsgedicht zu einem Gedichtbuch — ganz
und gar in der Aporie endet, dreht sich noch einmal die Argumentationsrichtung. Denn
obwohl andere, vor allem der Bruder des Felix, als Dichter zu Ehren des Felix eigentlich
viel besser geeignet waren als Sidonius, will er doch das poetische Wagnis auf sich
nehmen, wenn auch auf einem leichten, von Moral- und Kunstrichtern — die Catones
stehen fiir beides®” - billig zu kritisierendem Terrain (carm. 9,338 —346):

sed nec turgida contumeliosi

lectoris nimium verebor ora,

si tamquam gravior severiorque
nostrae Terpsichores iocum refutans,
rugato Cato tertius labello

narem rhinoceroticam® minetur.
Non te terreat hic nimis peritus;
verum si cupias probare, tanta
nullus scit, mihi crede, quanta nescit.

Aber ich fiirchte nicht die aufgeblasenen Mauler der verdchtlichen Leser, wenn jemand gleichsam
Ernsthafterer und Strengerer unserer Terpsichores Scherz verschmdht und als dritter Cato mit
kraus gezogener Lippe eine Rhinozerosnase droht. Auch dich soll dieser allzu Kundige nicht er-
schrecken. Wenn du die Wahrheit erfahren willst: So viel weif3 keiner, glaube mir, wie er nicht weif3.

Mit dieser sokratischen Pointe®® endet das Gedicht, das so manchen Leser — auch
modernen — durchaus ratlos hinterldsst. Also noch einmal gefragt: Bezeichnet Sido-
nius damit den Tod der Poesie?”® Oder ist das eine Variante des aus der klassischen
lateinischen Dichtung wohlbekannten Topos, wonach Kleindichtung vordergriindig
mit der Grof3dichtung nicht mithalten kann, der Autor aber aufgrund seines Unver-
mogens nichtsdestoweniger die weniger prestigetrachtige Kleindichtung betreibt und

66 Sieh dazu Wimmel (s. Anm. 43) passim.

67 Vgl. Loyen (s. Anm. 1), z. St. Siehe auch den (moglichen) Hinweis auf P. Valerius Cato als Kuns-
trichter im Gallus-Papyrus non ... Kato, iudice te vereor; dazu Mario Capasso, Il ritorno di Cornelio Gallo.
Il papiro di Qasr Ibrim venticinque anni dopo, Napoli 2003, 65-73.

68 Im grotesken Bild ist Hor. sat. 1,6,5 [non] naso suspendis adunco (iiber Maecenas) fortgeschrieben.
69 Zur Bedeutung der klassischen Philosophie (und der Philosophen) fiir Sidonius generell siehe auch
Bernhard Hebert, Philosophenbildnisse bei Sidonius Apollinaris. Eine Ekphrasis zwischen Kunstbe-
schreibung und Philosophiekritik, Klio 70 (1988), 519 —538.

70 So Lobato (s. Anm. 39).
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sich in Wahrheit {iberlegen zeigt’”* — noch dazu in einer perfekten poetischen Archi-
tektur.”

Ein Antwort ergibt sich nicht aus dem Einzelgedicht, sondern erst aus dem Blick
auf die gesamte Sammlung der carmina minora, auf die insgesamt fiinfzehn Gedichte:

9: Widmungsgedicht an Felix — 346 Verse

10: Praefatio zum ersten Epithalamium — 22 Verse

11: Epithalamium fiir Ruricius und Hiberia — 133 Verse

12: An den Senator Catullinus — 22 Verse

13: An Kaiser Maiorian — 40 Verse

14: An Polemius: Prosabrief mit angehdngter Praefatio zum Epithalamium - 30 Verse
15: Epithalium fiir Polemius und Araneola — 201 Verse

16: Dankgedicht an den Bischof Faustus — 127 Verse

17: An den Senator Ommatius — 20 Verse

18: Uber die Béder seiner Villa — 12 Verse

19: Uber sein Schwimmbecken — 4 Verse

20: An seinen Bruder Ecdicius — 4 Verse

21: Uber einen des Nachts gefangenen Fisch — 4 Verse

22: Sidonius an seinen Freund Leontius (Prosa), der Burgus des Pontius Leontius — 235 Verse
23: An Cosentius — 512 Verse

24: Geleitgedicht an das Buch - 101 Verse

Aufgrund ihres Umfangs fallen die sehr kurzen Gedichte — insgesamt vier — fiir eine
ndhere Betrachtung aus.Von den verbleibenden elf sind neun, also die iiberwaltigende
Mehrzahl voll mit Inhalten aus der traditionellen paganen Gotter- und Mythenwelt. So
wird in carm. 15, dem bereits anzitierten einen der beiden Epithalamien der Tempel der
athenischen Minerva zum Hof der Weisheit der sieben klassischen Philosophen — von
Pythagoras bis Thales” — und Webewerkstatt fiir textile Kunstwerke mit zahllosen
Mythendarstellungen - all das gerechtfertigt durch das Urbild einer gliicklichen
Hochzeit, der Hochzeit von Thetis und Peleus (nicht der von Kanaa).

So wird der burgus des Pontius Leontinus in einer vor allem auf Statius zuriick-
weisenden Tradition unter Anrufung der Musen als mythischer Herrschersitz verklart
und auf eine Begegnung von Dionysos und Apollo zuriickgefiihrt (wobei sich Sidonius
aus dem gesamten Arsenal von Attributen, Begleitern und Taten bedient, die ihm die
Tradition zur Verfiigung stellt). Daraus entsteht eine Ekphrasis, die den Vergleich mit
Ovid und eben Statius nicht zu scheuen braucht. So kommen in carm. 11, dem ersten

71 Siehe z.B. Silvia Condorelli, II poeta doctus nel V secolo D.C. Aspetti della poetica di Sidonio
Apollinare, Napoli 2008.

72 Lobato (s. Anm. 39), 124.

73 Siehe zu Letzterem nunmehr Andreas Schwab, Thales von Milet in der friihen christlichen Lite-
ratur. Darstellungen seiner Figur und seiner Ideen in den griechischen und lateinischen Textzeugnissen
christlicher Autoren der Kaiserzeit und Spétantike, Berlin/Boston 2011 (Studia Praesocratica 3), 312—
326.

74 Siehe zur Bedeutung der Musen fiir Sidonius generell Jean-Marie André, Le culte des Muses dans
I’esthétique de Sidoine Apollinaire, Aevum 83 (2009), 209 —220.
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Hochzeitsgedicht, die Schwane der Venus aus ihrem iibernatiirlichen Tempel, um das
Hochzeitspaar zu ehren.

Und selbst wenn einmal christliche Inhalte im Vordergrund stehen, wie in carm. 16
mit guten Grund, ist es doch an den Bischof Faustus gerichtet, dann geschieht das in
eigenartiger Akzentuierung (carm. 16,1-10):

Phoebum et ter ternas decima cum Pallade Musas
Orpheaque et laticem simulatum fontis equini
Ogygiamque chelyn, quae saxa sequacia flectens
cantibus auritos erexit carmine muros,

sperne, fidis; magis ille veni nunc spiritus, oro,
pontificem dicture tuum, qui pectora priscae
intrasti Mariae, rapiens cum tympana siccus
Israel appensi per concava gurgitis iret

aggeribus vallatus aquae mediasque per undas
pulverulenta tuum clamaret turba triumphum;

Den Phoebus und die dreimal drei Musen zusammen mit Pallas, der zehnten, und Orpheus und
das vorgetduschte Wasser der Pferdequelle und die ogygische Leier, die die ihr folgenden Felsen im
Gesang erweichte und durch das Lied die ihr lauschenden Mauern errichtete, die verschmahe,
meine Saite; vielmehr komm nun jener Geist, so bitte ich, der deinen Bischof kiinden wird, der du
das Herz der &lteren Maria’ betreten hast, als Israel, die Tamburins fortreif3end, trockenen Fuf3es
durch die Kriimmung der Fluten ging, von den Ddmmen des Wassers schiitzend umgeben und als
mitten durch die Wogen des Wassers die trockene Schar deinen Sieg laut verkiindete.

Das ist beinahe in nuce das Verfahren des gesamten Gedichtbuches (allerdings mit dem
Unterschied, dass hier der recusatio die positive Zielbestimmung folgt — eine Kon-
zession moglicherweise an das geistliche Amt des Adressaten): Die heidnischen My-
then und Gétter sind auf diese Weise prasent, gerade weil sie als absent charakterisiert
sind. Sie hinterlassen jenseits aller personlicher Religiositit eine poetische Leerstelle,
die nur mit Miihe durch die Stoffe und das Personal der Bibel gefiillt’® werden kann.
Diese schmerzliche Liicke, so sollte durch die bisherige Interpretation plausibel ge-
worden sein, ist fiir Sidonius in seinem literarischen Werk aber nicht tolerabel. Und so
fiillt er sie entweder durch die direkte Erwdhnung oder noch kunstvoller, indem er sie
so beredt nicht erwdhnt, dass sie eben doch zum Gegenstand der Dichtung werden.

Auch wenn die Gedichte der carmina minora wohl entstanden und publiziert sind,
bevor Sidonius ins Bischofsamt berufen wurde,”” ist es doch bemerkenswert, in wel-

75 Exodus 15,20f. (Luther-Ubersetzung): ,,Und Mirjam, die Prophetin, Aarons Schwester, nahm eine
Pauke in ihre Hand, und alle Weiber folgten ihr nach hinaus mit Pauken im Reigen. Und Mirjam sang
ihnen vor: La3t uns dem HERRN singen, denn er hat eine herrliche Tat getan; Rof3 und Mann hat er ins
Meer gestiirzt.“

76 Zum biblisch-theologischen Hintergrund des gesamten Gedichts und damit zur Theologie des
Sidonius insgesamt siehe Harries (s. Anm. 8), 108f.

77 Siehe Schetter (s. Anm. 34).
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chem Umfang die Mythen’ gegen die ein Tertullian, Arnobius oder Lactanz so lei-
denschaftlich gekdmpft hatten,” nun wieder ihren Platz beanspruchen kénnen.® Die
Nachwehen der scharfen apologetischen Auseinandersetzungen, die bis tief ins
4, Jahrhundert zu spiiren gewesen waren, hatten nicht nur ihr Brisanz, sondern auch
ihre Funktion verloren. Die Christen, die noch von Julian Apostata als intellektuell
nicht in der Lage, an dieser Vermittlung teilzuhaben, abgewertet worden waren, sehen
sich nun allein im Stande, auch die pagane Tradition zu bewahren. Die heidnischen
Gotter und deren Sagenwelt werden wie schon fiir Ausonius so jetzt auch fiir Sidonius
Gegenstand der Kultur, nicht der Religion und Moral. Sie sind Teil der imagindren
Bibliothek (und auch der realen Bibliotheken, aus denen sie eben nicht eliminiert
werden),®! des umfassenden Wissensspeichers,® dessen sich Sidonius bedient wie er
ihn auch selbst bedient. Der Mythos wird, von Spezialfidllen wie bei der Begegnung mit
Bischof Faustus abgesehen, eben nicht in Kategorien des Glaubens und der religiésen
Uberzeugung gemessen, sondern ist Teil des kulturellen Gemeinguts, das in der
christlichen Umwelt eine neue Heimat gefunden hat.?®

Nicht nur die Machtigen konnten sich im Glanz der Tradition sonnen, wenn sie in
den panegyrischen Texten, wie im carmen 7, wie einst Alexander der Grof3e und andere
bedeutende Madnner in mythologischem Ambiente gepriesen wurden. Die Bildung als
Argument fiir die Eignung zum Kaiser miissen sogar die barbarischen Westgoten und
deren Konig Theoderich II. anerkennen, zumal Theoderich wohl sogar einmal Schiiler

78 Zu dhnlichen Beobachtungen iiber die Rolle der Religion und Mythologie in den Briefen des
Sidonius siehe David Amherdt, Sidoine Apollinaire. Le quatriéme livre de la correspondance. Intro-
duction et commentaire, Bern et al. 2001 (Sapheneia 6), 37f.

79 Zur ebenfalls dezidiert ablehnenden Haltung des Paulinus von Nola siehe Robert Kirstein, Paulinus
Nolanus. Carmen 17, Basel 2000 (Chrésis 8).

80 Zur ambivalenten Haltung der Christen gegeniiber der traditionellen Bildung insgesamt siehe
Alexander Demandt, Die Spatantike. Romische Geschichte von Diocletian bis Justinian 284 — 565 n.Chr.,
2. iiberarbeitete Auflage, Miinchen 2007 (HAAW 3,6), 490 —492.

81 Siehe auch Natalia Rusnac, From villa to Cloister. The Religious Transformation of the Book in Late
Antique Gaul, Viator 44 (2013), 1-24.

82 Zur Idee der Bibliothek und des Lesens siehe anhand von Sidon. epist. 4,11,6 (triplex bibliotheca quo
magistro Romana, Attica, Christiana fulsit: die Bibliothek des Claudius Mamertus; dazu Franz Bomer,
Der lateinische Neuplatonismus und Neupythagoreismus und Claudianus Mamertus in Sprache und
Philosophie, Leipzig 1936) Ulrich Eigler, Lectiones Vetustatis. Romische Literatur und Geschichte in
der lateinischen Literatur der Spatantike, Miinchen 2003 (Zetemata 115), bes. 103 —112. Siehe aufer-
dem Ulrike Egelhaaf-Gaiser, Bleibende Kldnge. Das hymnische Briefsiegel des Bischofs Sidonius
(epist. 9,16), Millennium 7 (2010), 257-292 (v.a. mit Blick auf die Bedeutung des Horaz fiir die epi-
stolographische Selbstdarstellung des Sidonius); Sigrid Mratschek, Identitatsstiftung aus der Ver-
gangenheit. Zum Diskurs iiber die trajanische Bildungskultur im Kreis des Sidonius Apollinaris, in:
Therese Fuhrer (Hrsg.), Die christlich-philosophischen Diskurse der Spétantike: Texte, Personen, In-
stitutionen, Stuttgart 2008, 363 -380 (zur Bedeutung von Plinius minor und Tacitus).

83 Siehe auch das Lob der traditionellen Bildung in christlichem Umfeld in Sidon. epist. 4,1.Vgl. biindig
Demandt (s. Anm. 80), 384{. tiber Sidonius’ Kritik an den Goten: ,,Das, was ihnen zur Humanitét fehle,
sei nicht die Bibel, sondern die Philosophie und Dichtung.*
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des Avitus war und von diesem just die klassische Bildung gelernt hat. Das kehrt als
Verdienst und Herrschertugend jetzt wieder zu Avitus zuriick (carm. 7, 494 —497):34

solumque moratur
quod cupias, nescisse Getas. mihi Romula dudum
per te iura placent, parvumque ediscere iussit
ad tua verba pater docili quo prisca Maronis
carmine molliret Scythicos mihi pagina mores.

Allein hindert mich noch, dass die Goten das nicht kennen, was du willst. Mir gefallen seit langem
die Gesetze des Romulus durch dich, mein Vater befahl auf dein Wort hin, dass ich schon als
kleines Kind genau lernte, womit mir Gelehrigem die alte Schrift durch die Dichtung des Vergilius
Maro die skythischen Sitten weniger hart machte.

Das billigen auch die Gétter in ihrer von Jupiter einberufenen Ratsversammlung, die
als Rahmen den Anfang wie den Schluss des Panegyricus auf Avitus bildet. Vielmehr
aber reicht die Wirksamkeit der paganen Mythen auch bis in die sich als personale
Poesie gebende Kleindichtung und damit in die private Sphére (bzw. deren literarische
Konstruktion). Damit wird die Tradition der durch Kallimachos und seine Nachfol-
ger in Rom begriindeten gelehrten und anspielungsreichen Dichtung auch {iber die
konstantinische Wende und deren Folgen fortgesetzt, nicht ganz bruchlos zwar, denn
es kommen ja nun auch christliche Inhalte hinzu, aber im rémischen Gallien eben
auch ohne Autodafé.

Misst man Sidonius nicht mit dem sachfremden Maf3stab des scheinbar Origi-
nellen und Authentischen, sondern an seinem Anspruch, das als vorbildlich und
wichtig erkannte Wissen friiherer Zeiten zu bewahren und fiir eine fundierte Bildung
fruchtbar zu machen, dann ist auch Sidonius’ Muse eben nicht sterilis. Vielmehr bringt
sie Ertrag in einer Zeit, in der — zumindest fiir Sidonius in seiner gallischen Umwelt des
5. Jahrhunderts — die klassische Bildung mitsamt dem Mythos auch ideologiebefreit
gelesen werden konnte und damit einen neuen, auf die kiinftigen Renaissancen vor-
ausweisenden Wert bekam.®

84 Zum Goten- und Theoderichbild des Sidonius siehe Kaufmann (s. Anm. 18), 106 —139.

85 Kaufmann (s. Anm. 18), 221-224 u. 6. weist mit Recht darauf hin, dass der Kreis der Gebildeten in
dieser Zeit sehr klein war, doch dndert das nichts an der prinzipiellen Ausrichtung von Sidonius’ Werk
auf eben jene Adressaten.



Christian Schafer

»Scheinbare Extravaganz®.

Pagane und christliche Platoniker iiber die
Wunderlichkeit des Mythos

It seems that the Duchess of Somerset has been going into some Board School somewhere where
the children were taught fairy-tales, and then going into some Board of Guardians somewhere else
and saying that fairy-tales were full of ,nonsense,“ and that it would be much better to teach them
about Julius Caesar ,,or other great men.“ Here we have a complete incapacity to distinguish
between the normal and eternal and the abnormal or accidental.

(G. K. Chesterton, The Illustrated London News, Dec 2", 1905)

Einleitung

In den ersten ,,christlichen Jahrhunderten* des Romischen Reiches ist die platonische
Philosophie sicherlich einer der geistigen Orte, an denen sich die quantitative Prasenz
von und der qualitative Umgang mit antiken Mythen am intensivsten belegen lassen.
Dabei gilt es allerdings, ,,Platonismus* als Synekdoche zu verstehen und zwischen dem
Platonismus als philosophischer Einzelstrémung und dem Platonismus als allgemeiner
Denkform zu unterscheiden: Als allgemeine Denkform hatte der Platonismus in vielen,
vielleicht sogar in nahezu allen Bereichen den Status eines gegeniiber den Einzelauf-
fassungen von der Welt relativ unabhédngigen diskursindifferenten Ausdrucksmediums
gewonnen, und so lasst sich feststellen:

Mit einer Aussage ,,... war Platoniker® ist von etwa 220 n. Chr. an sehr wenig gewonnen. Der
Platonismus gewann — fast schlagartig — eine erhebliche Breitenwirkung. Platonische Fach-
sprache wurde zum Vehikel nahezu jeder philosophischen Diskussion. Aber auch die absichtlich
dunklen Offenbarungen der hermetischen Schriften ,,platonisieren”. Es diirfte schwer sein, Prosa-
Autoren [...] des 3., 4. und 5. Jahrhunderts zu benennen, die nicht irgendwie eine Einwirkung des
Platonismus erkennen lassen.

Zu den so — das heifdt: sensu lato — verstandenen ,,Platonikern” gehorten auch christliche
Denker, die gegen Einzelaussagen der platonischen Philosophenschule im engeren
Wortverstdandnis argumentierten und Einspruch erhoben. Folgendes soll nun Ziel meiner
Er6rterung sein: Zu zeigen, dass der Umgang mit den Mythen zu den Bereichen gehort, in
denen dieses platonisch gedachte Argumentieren gegen schulméaflig Platonisches be-
sonders deutlich wird und vor allem, wie der pagane Platonismus auf die damit ent-
stehende Herausforderung reagiert. Und so wird die Tatsache, dass von den christlichen
Platonikern mit den Bibelerzahlungen mutatis mutandis nach dem Muster der paganen

1 Heinrich Dérrie: Die platonische Philosophie des Kelsos in ihrer Auseinandersetzung mit der
christlichen Theologie. Gottingen 1967, S. 50.
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platonischen Mythendeutung umgegangen wird, den Hintergrund fiir das Verstandnis
der Polemik bilden miissen, die sich zwischen christlichen und paganen Platonikern
iiber die Einzelheiten des Umgangs mit dem paganen Mythos entspinnt. Bestenfalls wird
sich nach Sichtung einiger aussagekraftiger Beispielbelege dazu ein systematisches Fazit
ziehen lassen. Begonnen sei mit einem Blick auf den fiir uns als historische Gestalt
ziemlich ratselhaften Neuplatoniker Sal(l)ustios und seine konzise Programmatik des
neuplatonischen Mythenverstindnisses.?

1. Die dtomia des Mythos als Abwegigkeit: Sallust

Zwischen den Jahren 361 und 363 entsteht, wohl auf Anregung Kaiser Julians II. —
Apostata — und als theoretisches Instrument seines neuplatonisch durchtrdankten Re-
vitalisierungsprogramms der paganen Religiositit, eine kleine Schrift mit dem Titel Uber

die Gotter und die Welt (Ilepi Oe@v kal k6oL, De dis et mundo). Der unter dem Namen

Sal(l)ustios bekannte Autor dieses ,,platonischen Katechismus“,* erklart in einem be-

merkenswerten Abschnitt seiner handbuchartigen Lehrschrift, dass an der Wahrheit der
alten Mythen trotz ihrer ,scheinbaren Abwegigkeit“ oder ,,scheinbaren Extravaganz“
festgehalten werden sollte. Das entscheidende Textstiick darf als Aufgriff traditioneller
Themen der Auseinandersetzung mit den Vorwiirfen christlicher Denker gegen die pa-
ganen Mythen gelten, aber auch als theoretische Selbstvergewisserung der platonischen
Denktradition in dieser Angelegenheit. Sallust fiihrt als Erklarung fiir seine Haltung in
dieser Frage zunéchst ein Effizienzargument ad verecundiam an (De dis et mundo 111 1),
wie es dhnlich des Ofteren in der antiken Literatur auftaucht, inshesondere wenn es um
die Frage des Vertrauens in Orakel geht: Dass die Mythen zweifellos gottlichen Ursprungs
sind, zeige sich daran, wie die gréfiten der Dichter und die besten der Philosophen

e o

(T@Vv @\oodpwv ot aplotot) und die Gotter selbst, ndmlich wenn sie die Orakelspriiche

2 Letzte Einigkeit ist in der Forschung iiber die Identitdt des ZaAovoTiog nach wie vor nicht erreicht
worden. Die beiden gehandelten Kandidaten sind: Saturninius Secundus Salustius, Berater des Kaisers
und von Julian II. zum Prétorianerprifekten des Ostens ernannt (PLRE I 814-817), und Flavius Sal-
lustius, Pratorianerpréfekt von Gallien und 363 Konsul mit Julian (PLRE I 797f.; vgl. 796). Von Sa-
turninius Secundus Salustius ist philosophische Betdtigung iiberliefert, die Indizien scheinen also bis
auf Weiteres insbesondere fiir ihn zu sprechen.

3 Textgrundlage fiir den Traktat ist die Ausgabe von Gabriel Rochefort (Hg.): Saloustios, Des dieux et
du monde. Paris *1983; zum Vergleich der Interpretations- und Ubersetzungsvarianten oft interessant:
Arthur Darby Nock (Hg.): Sallustius, Concerning the Gods and the Universe. Cambridge 1926, sowie:
Enrique Angel Ramos Jurado (Hg.): Salustio: Sobre los dioses y el universo. Madrid 1989, S. 266 —316.
4 Als ein solcher ist das Werk wohl tatsdchlich zu verstehen. Zur Katechismusform platonischer
Handbiicher (nicht nur) im vierten Jahrhundert vgl. Christian Schéfer: Julian Apostata und die philo-
sophische Reaktion gegen das Christentum: Die ,,Pseudomorphosen” des platonischen Denkens im
,magischen Zeitalter®. In: ders. (Hg.): Kaiser Julian ,Apostata‘ und die philosophische Reaktion ge-
gen das Christentum. Berlin 2008, S. 41— 64. Zur ,,Restauration” der alten Religion unter Julian vgl. auch
Theresa Nesselrath: Kaiser Julian und die Repaganisierung des Reiches. Konzept und Vorbilder.
Miinster 2013.
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formulierten, von der mythischen Ausdrucksform Gebrauch gemacht hitten. Warum
dies auch in Anbetracht der Abwegigkeit der bunten Mythenwelt so als richtig und
zustimmungswiirdig zu erachten ist, bezeichnet Sallust anschlieflend als ein Beant-
wortungsproblem, das der Philosophie obliegt. Die Antwort der Philosophie aber laute
folgendermafien: Nach dem simile simili-Prinzip gleiche doch alles seinem Ursprung.
Und so sei die verstérende Fremdartigkeit (Gtomia) der Mythenerzahlungen gerade der
beste Hinweis darauf, dass die Mythen géttlich sind (Biot oi pb6ou). Gleichen die My-
thengeschichten doch gerade darin den Gottern, dass sie so seltsam bekannt und
gleichzeitig unbekannt wirken, so vertraut menschlich und doch so verstérend nicht-
menschlich, so offensichtlich iiberall und doch so geheimnisvoll, so prasent und
gleichzeitig so wirklichkeitsenthoben, so einfach iiberzeugend und gleichzeitig so rea-
litdtsfern. Die Mythen bilden also gleichsam die selbstmitteilende Aktivitdt (tag évep-
yeiog) der Gotter ab, wie sie insbesondere bekanntermaflen in ihrer sich im Offen-
sichtlichen verbergenden Ausdrucksweise in den Orakeln regelrecht ,,zur Sprache
kommt* (und insbesondere in diesem Punkt erfolgt der Aufgriff der langen Tradition der
Orakelapologetik bei Sallust).

An diese Stelle (De dis et mundo 1II 3) schlief3t sich unmittelbar der beriihmte
Ausspruch des Autors an, eigentlich konne in diesem Sinne ja auch die ganze Welt
(koopog) wie ein Mythos verstanden werden, denn wie dieser zeige die Welt die Prasenz
des Gottlichen sowohl in der offenkundig sinnlich zugdnglichen Verfassung des
wahrnehmbar kérperlichen Universums als auch in der darin verhiillt uns sinnlich
unzuginglichen Préisenz der Seelen und geistigen Substanzen (Yux@v 8¢ kai vav).
Weltbau, Mythos und Orakel sind nur verschiedene Weisen der Selbstmitteilung des
Gottlichen: Alle drei sind semantisch (im etymologischen Sinn von ofjpa als greif-
bar dufleres Zeichen, sichtbare Bezeichnung) verschiedene, doch inhaltsgleiche Aus-
drucksweisen der gottlichen (Selbst)AuBerung. Die Art dieser Auferung aber ist
adressatenspezifisch menschengemaf3 — in Geschichten und sichtbaren Dingen. Das
Problem ist: Das blof; Menschliche kongruiert nicht mit dem Gottlichen, und das zeigt
auf, wie die Weise des Gesagten danach verlangt, dass dem Inhalt des Gemeinten
nachgespiirt werde.

Dies einmal festgesetzt, stellt sich Sallust dem wohl traditionellsten Vorwurf gegen
die Mythen (De dis et mundo 111 4) und wirft die Frage auf, warum die mythischen
Erzdhlungen in so auffalliger Hiufung moralisch Anstofliges, ja teilweise sogar Ab-
artiges von den Gotter erzdahlen: Ehebruch, gegenseitiges Bestehlen und Gewalt gegen
die Eltern etwa — ein stets wiederkehrender Kritikpunkt seit Xenophanes von Kolo-
phon,® aufgenommen und radikalisiert in der Dichterkritik Platons in der Politeia® und
von der christlichen Polemik gegen die pagane Religion. Gilt also auch fiir diese An-

5 Vgl. bei Xenophanes vor allem die Fragmente 21 B 10 -12.

6 So in den beiden grof3en Dichterkritiken im zweiten (379a —398b) und im zehnten Buch der Politeia
(595a - 608Db). Eine gute Bestandsaufnahme bietet Stephen Halliwell: The Republic’s Two Critiques of
Poetry. In: O. Hoffe (Hg.): Platon, Politeia. Berlin 1997, S. 313-332.
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stofRigkeiten die Dialektik von Verhiillen und Enthiillen, wie das fiir den Kosmos als
ganzen oder die Orakelspriiche so anzunehmen ist? In den Worten von Sallust:

Ist denn auch all dies der Bewunderung wiirdig, weil es die Seele sogleich darauf bringt, dank der
scheinbaren Extravaganz das Gesprochene wie einen Schleier und die Wahrheit als unaus-
sprechlich anzunehmen?’

Der griechische Ausdruck oatwvopevn dtomia, den ich hier zunéchst einmal mit
»scheinbare Extravaganz® {ibersetzt habe, kann auf mehrerlei Weise verstanden werden.
Sallust scheint damit, d.h. mit der Charakterisierung dieser ,,Extravaganz® als @atvo-
pévn, erstens sagen zu wollen, man miisse das Zugestdndnis machen, dass diese artoria
einem geradezu ins Gesicht springt und tatsachlich verstort. Zweitens aber besagt der
Zusatz gawopévn, dass, die Augenfilligkeit dieser dtoria einmal zugestanden, auf einer
zweiten Auffassungsebene eher die Augenscheinlichkeit als das hermeneutische Er-
klarmoment der richtigen Mythenauffassung zu gelten habe.

Anders als das christliche Realsymbol, das die im Miterleben der Augenzeugen
belegte Konkretisierung des Logos im einmaligen Einzelfall der Geschichte bedeutet,
ist das Mythische in seinen Geschichten nicht historisch und im Einzelfall miterleb-
bar.® Sallust folgt hier der platonischen Deutungslinie, wie sie etwa von Plutarch
vorgeben wurde.® Doch im Anwendungsschluss ist Sallust deutlicher und fordernder
als Plutarch: Das im Mythos Gesagte ist Vermittlung und will erschlossen statt bezeugt
werden. So kommt Sallust zu der wohl beriihmtesten Aussage seines Traktats und
gleichzeitig zu einer der vielleicht treffendsten Aussagen, die ein antiker Autor jemals
iiber den Mythos und die Dinge, die er erzdhlt, formuliert hat:

Diese Dinge sind nie passiert, doch sie geschehen fortwahrend. Was {iberzeitliches Denken als ein
»zugleich“ von allem wahrnimmt, zerlegt der Diskurs menschlichen Denkens in ein zeitliches
Nacheinander.®

7 Dedis et mundo 111 4:"H xad 10070 G&1ov Bovpatog, tva 81a TG @atvopévng dromiog eDOVG f Puxr Tovg
pEV AGyoug fyronTat POKOAVUHATY, TO 8¢ AANOEC mopprTOV £ivat Vopion.

8 Anders als das Vertretungssymbol ist das Realsymbol ein hinweisendes Sinnbild, in dem die be-
zeichnete Wirklichkeit selbst schon in realer Weise prasent ist —,,it intrinsically constitutes what it
signifies“ (Stephen M. Fields: Being as Symbol. Washington, D.C. 2000, S. 24). Dagegen haben beide
Arten des Symbolischen den Anspruch, eine nicht als gegenwartig fassbare Realitét als gegenwartig
erscheinen zu lassen.

9 Vgl. Plut. mor. 25C. Zur Deutung ist u.a. hilfreich: Maren Niehoff: Philo and Plutarch on Homer. In:
dies. (Hg.): Homer and the Bible in the Eyes of Ancient Interpreters. Leiden/Boston 2012, S.127-153,v.a.
S.139.

10 De dis et mundo IV 9: TaUta 8¢ £ygveTto pev o08EmoTe, 0L 8¢ Gel- kal O pev vode Gpa mévta opd, 6 8¢
Adyog T pév mp@dTa T& 8¢ Sevtepa Aéyel Die Ubersetzung folgt der Wiedergabe von Michael Erler:
Praesens divinum. In: Markus Janka/Christian Schifer (Hg.): Platon als Mythologe. Darmstadt 22014,
S. 61-78, hier S. 67.
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Wiaren die Dinge, die in den alten Mythen erzdhlt werden, auch in dieser Weise historisch
geschehen, wiren sie nach Sallusts Dafiirhalten tatsdchlich skandal6s. Doch sind sie so
eben nicht geschehen, sie sind vielmehr die narrative Verschliisselung ewiger welter-
klarender Abldufe in einer dem Menschen gemdfien Sprachgestalt. Von der Giite der
Gotter ist gerade im Umfeld Kaiser Julians oft die Rede, da es ja unter anderem darum
gehen muss, auch in dieser Hinsicht ein ebenbiirtiges oder besseres Gegenprogramm
zum Christentum zu propagieren. Diese Giite der Goétter dufdert sich in der neuplatoni-
schen Programmatik der paganen Autoren nun aber vor allem darin, sich secundum
modum recipientis mitzuteilen, und das hat gleichzeitig eine padagogische Funktion
fiir den menschlichen Adressaten — eine wichtige Erklarfigur in der neuplatonischen

Theologie.™
Auf dieser Grundlage unterscheidet Sallust vier Arten, oder eher Auffassungs-

weisen des Mythos, und er macht sie deutlich am Einzelbeispiel des Mythos von

Kronos, der seine Kinder verschlingt:

Die Auffassung als theologische Mythen (BeoAoyiwkoi), die tatsdchlich anagogi-
schen Charakter haben und etwas Bedeutsames iiber das Gottliche aussagen, wenn
auch vielleicht nur insofern, als es im Menschen wirkt und die Seele verstehen l&sst,
was das Gottliche in ihr oder an ihr ist: So zeigt die Geschichte vom Vater, der sich sein
eigen Fleisch und Blut einverleibt, bildhaft die Reflexion des Geistes, der im Ausgang
von sich selbst die Weltwirklichkeit durchgeht, um in sich selbst zuriickzukehren;
— die ,,physische“ (puowk@®g) Ansicht der Mythen, die dann im Hinblick auf den

sichtbaren Weltbau zeigt, wie Kronos, aufgefasst als Chronos, die Eigenart der Zeit

lehrt, das von ihr Hervorgebrachte auch wieder zu verschlingen;

— die psychischen Auffassungsarten (vywkofi), die im narrativen Bild vom nach-
wuchsverschluckenden Vater erkldren, wie Gedanken als von der menschlichen
Geisttdtigkeit hervorgebrachte trotzdem in dieser Geisttétigkeit verbleiben;

— die materiellen Auffassungen (UAwkoi), die demgegeniiber grobsinnliche Deu-
tungen prisentieren und sehr nahe an der &tomia des Wortlauts der Erzihlung
bleiben: Sallust schmiht an dieser Stelle die Agypter dafiir, dass sie mit ihrer
Darstellung der Gotter mit Tierleibern oder Tierhduptern dieser Auffassungsweise
nahestehen.

Keine dieser Auffassungsweisen, auch nicht die materiell identifizierende, nimmt die
mythische Erzahlung allerdings primar als einmalige Geschichte, die sich so zeitlich
lokalisierbar tatsdchlich, historisch ereignet hat.

Wahrend mit dem historischen Faktum alles erfiillt zu sein scheint und die ,,Fiille
der Zeit* dann ein fiir allemal fiir sich steht, verlangen die verschliisselten unzeitlich
giiltigen mythischen Geschichten nach einer erklarenden Entschliisselung — darin
Marchen vergleichbar, die man Kindern erzdhlt, nicht, um sie zu lehren, dass es die

11 So bei Plot. enn. VI9[9]3,37-54.Vgl. dazu ergdnzend die Ausfiihrungen z. B. bei Pierre Hadot: Wege
zur Weisheit. Frankfurt 1999 (frz. 1995), S. 195.
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»atopischen“ Schreckgestalten wie Drachen, Hexen und andere Geschiftsfiihrer des
Bosen wirklich gibt, sondern um sie zu lehren, dass das Bose in all seinen Auftre-
tensgestalten iiberwunden werden kann, wie es in einem beriihmten Ausspruch
Chestertons heif3t.’* Auch diese bunten und teilweise befremdlichen Mérchen sollen ja
den Auftakt dazu geben, zu einer reifen Bestimmung von Gut und Bose zu fiihren und
im Loslassen der Geschichten zur Uberzeugung zu gelangen, es lohne sich, fiir das
Gute einzustehen. Damit bewegt sich Sallust gdnzlich innerhalb des Rahmens, den die
platonische Tradition vorgibt.3

Sallust kontrastiert in diesem Zusammenhang (De dis et mundo III 3) offenbar
bewusst ein aus dem Christentum bekanntes Zugangsprinzip, das sich vielleicht am
biindigsten mit einem Hinweis auf ein Bibelzitat anzeigen lasst: ,,Vater, ich danke dir,
dass du das den Klugen und Weisen verborgen hast, den Kleinen aber offenbart hast*
(Mt 11,25). Fiir Sallust kommt es mit der platonischen Allgemeinauffassung offenbar im
Gegenteil darauf an, dasjenige, was den im Geiste Kleinen immer hinter einem Getose
von Extravaganzen verschliisselt bleiben wird, durch Geistesiibung zu entschliisseln.
Der Wortlaut der Mythenerzahlungen hat es dann sozusagen mit dem Christentum
gemeinsam, ,,Platonismus fiirs Volk* zu sein, nicht aber der Sinn der Mythen: Der
erschlief3t sich der philosophischen Askesis, dem Abstreichen des Bildlichen und dem
Losen von den Phdnomenen, wie es der Schulplatonismus lehren will und wie es den
Weisen vorbehalten bleibt. (Das wiederum zeigt, wie weit der Platonismus des vierten
Jahrhunderts vom antiken religiosen Denken entfernt steht, wo das Bild hdufig genug
schlicht das Gemeinte ist.'* Es ist interessant zu sehen, wie Sallust im Bestreben, die
christliche Denkfigur vom Realsymbol zu vermeiden, damit in recht ,unantike“
Deutungsmuster verfallt. Spatere Platoniker werden das — teilweise zumindest und
unter vielen Miihen - zu korrigieren haben.') Das alles soll nach Sallusts Ansicht das
Bildliche freilich nicht gdnzlich annullieren. Aber es zeigt, wie das Gottliche im
Konkreten der plastischen Wirklichkeit von Welt und Mythos ,,vermummt* ist. Ahn-
lich, wie Thomas Mann es beschreibt:

12 ,Fairy-tales do not give the child the idea of the evil or the ugly; that is in the child already, because it
is in the world already. Fairy-tales do not give a child his first idea of bogy. What fairy-tales give the child
is his first clear idea of the possible defeat of bogy. The baby has known the dragon intimately ever since
he had an imagination. What the fairy-tale provides for him is a St. George to kill the dragon.“ (G. K.
Chesterton: Tremendous Trifles. New York 2007, S. 49).

13 Vgl. z.B. die wohl aus der Wende vom zweiten zum dritten Jahrhundert stammende Schrift des
Pseudo-Plutarch De Homero (II) 92. Dort wird gesagt, der Mythos habe zwar den Charakter eines Rétsels
(aiviypa), aber darin sei angesichts der padagogischen Absicht dahinter nichts Sonderbares
(mapddo&ov): vgl. zur Auslegung und zur Platonischen Provenienz (z.B. Plat. Alk. 2 147b) Michael
Hillgruber: Die Pseudoplutarchische Schrift De Homero, Teil 2. Stuttgart/Leipzig 1999, S. 211.

14 Vgl. dazu u.a. Clifford Ando: The Matter of the Gods. Religion and the Roman Empire. Berkeley/Los
Angeles/London 2008, dort inshesondere das Belegheispiel auf S. 22-27.

15 Vgl. dazu z.B. Harold Tarrant: Literal and Deeper Meanings in Platonic Myths. In: Catherine
Collobert/Pierre Destrée/Francisco J. Gonzalez: Plato and Myth. Studies on the Use and Status of
Platonic Myths. Leiden/Boston 2012, S. 47— 66.
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Gleichzeitigkeit ist die Natur und Seinsart aller Dinge, ineinander vermummt erscheinen die
Wirklichkeiten, und nicht weniger ist ein Bettler ein Bettler, weil méglicherweise ein Gott sich in
ihn verstellt. Ist nicht ein Strom ein Gott, von Stiergestalt oder auch von der eines bekranzten
Mannweibs mit doppelartiger Brust, hat er das Land nicht geschaffen, und nahrt er es nicht? Das
hindert nicht ein sachliches Verhalten zu seinem Wasser, niichtern gleich diesem: man trinkt’s,
man befdhrt es, man wéascht sein Leinen darin, und nur das Wohlgefiihl, das man empfindet beim
Trinken und Baden, mag einer Mahnung an hohere Gesichtspunkte gleichkommen. Zwischen
Irdischem und Himmlischem ist die Grenze flieRend, und nur ruhen zu lassen brauchst du dein
Auge auf einer Erscheinung, damit es sich breche ins Doppelgesichtige.'®

Positiv konfrontieren ldsst sich dieser Gedanke bei Sallust mit einer Stelle aus der wohl
an die Wende des zweiten zum dritten Jahrhundert zu verweisenden pseudo-plutar-
chischen Schrift De Homero ([II] 92), die fiir diese Tradition der Mythenauffassung so
etwas wie einen Schliisselcharakter zu haben scheint. Ahnlich wie bei Sallust herrscht
hier

der Gedanke vor, daf3 die in der Dichtung verborgene Wahrheit mit Hilfe des Mythos vor falschen
Interpretationen durch die Masse geschiitzt werden kann; nur die Lernbegierigen dringen zu ihr
vor und werden durch die mythische Verkleidung zusdtzlich zum Nachdenken angespornt,
wahrend die Unverstdandigen gar nicht erst in Versuchung geraten, die Geheimnisse zu entweihen,
sondern sich an der dufleren Hiille erfreuen."”

Doch lisst sich die scheinbare, oberflidchliche, offenkundige oder vermeintliche atoria
des Mythischen eben noch in anderen Schattierungen auffassen und erkldren als bei
Sallust. Im Folgenden soll daher der Versuch unternommen sein, die dtomia des My-
thischen nach moglichen Bedeutungsvarianten zu entschliisseln, die sich allesamt bei
platonischen Autoren finden lassen, um dadurch diese verschiedenen Varianten mit
verschiedenen platonischen Denkern in Verbindung zu bringen, bei denen sich diese
atortio sozusagen dingfest machen ldsst. Das Hauptaugenmerk wird dabei auf stich-
probenartig ausgesuchten Autoren des vierten Jahrhunderts liegen und auf dem bei
Sallust formulierten Gedanken der vorsdtzlich befremdenden Abwegigkeit der My-
thenbilder, denn das diirfte nach redlichem Ermessen die einende Hauptthese der pa-
ganen philosophischen Auffassungen im vierten Jahrhundert darstellen. Den Anfang
machen soll allerdings ein Blick auf Platon. In Platons Auffassung vom Mythenerzahlen
finden sich ndmlich die Versatzstiicke der Erklarung bei Sallust allesamt praformiert —
die pddagogische Entfremdung genauso wie die gezielte Provokation des Denkens, die
Bildwerttheorie genauso wie der anagogische Sinn der Mythen.

16 Thomas Mann: Joseph und seine Briider, Bd. 2. Frankfurt a.M. 1986, S. 902.

17 Hillgruber (s. Anm. 13), S. 212, iibrigens explizit mit Verweis auf De dis et mundo 111 4. Vgl. zusitzlich
zum ,,Hintersinn“ der Mythen in den spatantiken platonischen Deutungen Reinhold Merkelbach: Isis
regina — Zeus Serapis. Stuttgart/Leipzig 1995, S. 335-339.
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2. Die atomia des Mythos als Kuriositdt: Platon

Fiir Platons Philosophie ist die Dialogform charakteristisch und sie ist auch fiir die
inhaltliche Deutung der platonischen Werke von kaum zu iiberschitzendem Belang.'®
Dass in den Dialogen auch monologische Passagen von Mythenerzahlungen auftau-
chen, ist somit nicht so ohne Weiteres zu erwarten. Auffallig ist dabei allenthalben,
dass jeder Platonische Mythos traditionelle mythische Versatzstiicke oder Strukturen
integriert. Und das mit Absicht: Mit einem Mythos will Platon offenbar immer etwas
Bekanntes anklingen lassen, da das Mythische dazu dient, iiber geldufige Motive
Neues oder Aufderordentliches, das der Dialog erbracht hatte, narrativ nahe zu brin-
gen. Dieses Verfahren ist dem Platonischen Mythos mit der Einfiihrung neuer Be-
deutungen fiir {iberkommene ,,normalsprachliche* Wérter durch Platon in den Dia-
logen gemeinsam.*

Warum das bei Platons Mythenerzdhlungen so ist, 1ldsst sich wohl vor allem mit
folgendem Hinweis erkldren: Eines der identifizierenden Kennzeichen®® der Mythen
bei Platon ist, dass sie bevorzugt am Beginn oder am Ende einer dialektischen Dia-
logpassage stehen und somit ihre psychologische oder padagogische Stofirichtung
offenbaren. Der Mythos gibt Anlass zu einer argumentativ begriindenden Erorterung
oder schliefdt eine solche ab, etwa, um ihre Ergebnisse emotional zu festigen. Der Mythos
ist somit zum guten Teil auch wie eine captatio benevolentiae iiber das Hilfsmittel des
kulturell Vertrauten zu verstehen, als das Einbringen einer ,,heimeligen” Motivik aus
bekannten Mythenthemen.

Aus den solcherart dialogdienlichen Charakteristika der Platonischen Mythen
lassen sich nun verschiedene durchaus positive Wirkungen in der Absicht des My-
thenerzdhlens ersehen, die Jean Pépin als ,,objektive” und ,,subjektive Wohltaten*
(bienfaits) oder ,,Dienste“ der Platonischen Mythen folgendermafen zusammengefasst
hat:*

Auf der ,,objektiven Seite“ steigert oder erschlief3t der Platonische Mythos in der
bildlichen Wiederholung des in der Argumentation Gewonnenen den Bedeutungs-
reichtum einer Aussage durch vielfache Auslegungsmdoglichkeiten; er erleichtert die
Analyse und Darstellung eines komplexen Problems durch den Appell an Intuition,
visuelles Vorstellen und Ahnliches; und er respektiert und kennzeichnet Tabufelder

18 Fiir die folgenden Uberlegungen vgl. auch Christian Schéfer: Art. ,,Mythos/Mythenkritik®. In: Chr.
Horn/J. Miiller/]. Séder (Hg.): Platon-Handbuch. Stuttgart 2009, S. 209 —213.

19 Vgl. zu diesem Vorgehen beispielhaft Karl Kerényi: Griechische Grundbegriffe. Ziirich 1964, S. 12—
14, zur Umdeutung des Begriffs 6eoloyia, und Fritz-Gregor Herrmann: OYZIA in Plato’s Phaedo. In:
ders. (Hg.): New Essays on Plato. Language and Thought in Fourth-Century Greek Philosophy. Swansea
2006, S. 43-73, vor allem S. 44-59, zur Neudeutung von ovaia.

20 Vgl. hierzu die Merkmalssammlung des platonischen Mythos bei Glenn W. Most: Platons Exoteri-
sche Mythen. In: M. Janka/Chr. Schifer (Hg.): Platon als Mythologe. Neue Interpretationen zu den
Mythen in Platons Dialogen. Darmstadt 22014, S. 921, 13-15.

21 Vgl. Jean Pépin: Mythe et allégorie. Paris 1972, S. 479 -482.



»Scheinbare Extravaganz — 101

und Grauzonen von Themenbereichen, indem er in Bildern davon redet. Das also ist
der Effekt der kulturellen Oikeiosis des Gedankens, seiner funktionalen ,,Heimelig-
keit“.?

Von der ,,subjektiv wohltuenden“ Seite her betrachtet ist es mit dieser zunachst
gezielt eingesetzten Heimeligkeit allerdings schnell vorbei. Der Mythos namlich ent-
faltet beim Horer eine kinetische Energie, er stimuliert zum Weiterdenken, und das
oft vor allem durch seine prima facie absurd anmutenden oder kuriosen Darstel-
lungselemente, seine dtortiat also — so sagt es Platon deutlich im Phaidros (229¢): Die
mythische Rede von Chimiren und Pegasen und anderen Kuriositidten, &tomiat
(,,Verlegenheiten® iibersetzt Ernst Heitsch?3), dieser Art verweise den Menschen doch
letztlich auf sich selbst zuriick. Denn bevor man sich die Frage stellen diirfe, ob diese
mythischen &tomiat alle wahr seien, miisse man sich ja genau genommen erst einmal
darauf besinnen, ob der Mensch in seiner Bauart und seinen Méglichkeiten denn nicht
ein viel kurioseres Wesen sei als all diese Mythengestalten oder sogar der phantastisch
unwahrscheinliche Typhon in den mythischen Urgeschichten. Diese Phaidros-Stelle ist
im Ubrigen auch deswegen fiir den Zusammenhang mit Sallust so interessant, weil sie
die &tomiat der Mythen durch das explizite Zitat des delphischen Aufrufs ,,Erkenne
dich selbst” mit dem Orakelwesen in Verbindung bringt.

Der Platonische Mythos nimmt somit den philosophischen Theorieiibungen des
Dialogs, die er kontrastiert, bildhaft zusammenfasst oder widerspiegelt, die Lange-
weile und Trockenheit, womit er gleichzeitig den Dialog auflockert und durch den
gezielten Einsatz der kuriosen Erzdhlmomente mit Spannung 1ddt; und er ist dank
dieser kuriosen Denkansttf3e gleichsam ein hermeneutischer Belastungstest, wie eine
Nagelprobe zur Aussonderung oder Unterscheidung derer, die sich auf Denken und
Argumentation des Autors — oder zumindest: des Sprechers im Dialog — einlassen
wollen oder nicht.?*

Beide bei Sallust vermerkten Seiten des Mythischen sind also bei Platon deutlich da
und erkldren sich aus der padagogischen Funktion, die Platon im Mythos sieht und die er
deswegen in seinen Dialogen auch forcieren mochte: Das narrativ Zugéngliche als Zu-
gangserleichterung und Appell an die Vorstellungskraft und gleichzeitig das motivisch
Verstorende als padagogischer Anreiz, als Denkanstof fiir diejenigen, die weiterdenken
konnen und wollen. Wichtig ist vor allem der zweite Aspekt, da er im Weiteren eine
Erklarung fiir die taktische Verwendung der dtomia eréffnet: Denn diese ist wie gesagt zu

22 Ahnlich lautet das Fazit zum Er-Mythos der Politeia bei Stephen Halliwell: The Life-and-Death
Journey of the Soul: Interpreting the Myth of Er. In: G. R. F. Ferrari (Hg.): The Cambridge Companion to
Plato’s Republic. Cambridge 2007, S. 445—473: ,,tests the limits of understanding®, ,,yields a surplus of
possible meanings that cannot be adequately encompassed by any simple interpretation®, ,,stands in a
kind of challenging counterpoint [...] with the rest of the Republic* (S. 445).

23 Platon, Phaidros. Ubersetzung und Kommentar von Ernst Heitsch (Platon, Werke Bd. II1,4), Got-
tingen 1993, ad locum.

24 Ahnliches zeigt die Sammlung Platonischer Selbstaussagen zu den verschiedenen Mythen bei
Genevieve Droz: Les mythes platoniciens. Paris 1992, S. 15.
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verstehen als ein padagogischer oder hermeneutischer Belastungstest. Wenn Kurt
Flaschs augenzwinkernde Behauptung stimmt, der Platonismus habe nie fiir sich in
Anspruch genommen, eine ,,Philosophie des gesunden Menschenverstands* zu sein,?
dann ist die &tomia des Mythischen bei Platon gerade sehr platonisch: Sie bewirkt eine
Herausnahme des Horers oder Lesers aus dem Ublichen und dem common sense des
alltaglich Begegnenden, sie stort ihn formlich auf und wird somit zum Anfang des
Nachdenkens.?®

Platon selbst gesteht die &tomia seiner eigenen — zu Teilen selbsterdichteten, zu
Teilen bewusst in einen traditionellen Rahmen gesetzten — Mythen an verschiedenen
Stellen ein: Von einem ,riesigen Unding von einer Geschichte* (6ykog Tob pv6ov)
spricht er etwa im Politikos (277d) und entschuldigt sich fiir die konventionsbrechende
Sperrigkeit der Erzihlung;”” seine Dialogfigur Phaidros ldsst Platon (Phaidr. 275b)
anmerken, Sokrates habe die erstaunliche Gabe, ganz wunderliche ,,agyptische” und
noch fremdartigere Mythen jederzeit wie bestellt aus dem Armel schiitteln zu kénnen;
und im Gorgias (523a) muss Sokrates den Kallikles als Einleitung zum Vortrag seines
Jenseitsmythos vorwarnen: ,,Was ich dir jetzt erzdhle, wird dir wie ein abwegiges Mar-
chen (u0Bog) vorkommen, mir aber scheint es einen bedenkenswerten Sinn (Adyog)
auszudriicken.”

25 So Kurt Flasch im Vorwort zu ders. (Hg.): Parusia. Studien zur Philosophie Platons und zur Pro-
blemgeschichte des Platonismus. Festgabe fiir Johannes Hirschberger. Frankfurt a.M. 1965.

26 Man sollte nicht {ibersehen, dass damit ein bedeutender Aspekt des traditionellen Mythenerzdhlens
noch eingefangen wird, ndmlich derjenige der Herausnahme aus der Gegebenheit des Normalen in
zeitlicher Hinsicht: Zwar ist der platonische Mythos (soweit man weif3) nicht mehr Mythos in seiner
Funktionalitédt als rituelle Vergegenwartigung und er wird deswegen wohl auch keine Umsetzung in
gottesdienstliche ,,Handlungszitate* gekannt haben. Doch immerhin ldsst sich auch vom platonischen
Mythos behaupten: Als Mythos ist er in seiner eigenen Art und Weise anti-,,sdkular®, da er den Horer gezielt
aus den Problemlagen des Saeculums — der Weltzeit — herausholt und, wenn doch nicht festlich, so doch
geistig erhebend in Distanz zum solchermafien aufgefasst Sdkularen tritt. Platons Mythos erfiillt damit als
Teil der platonischen Weltsicht die Diagnose, die Mircea Eliade dem Phénomen ,,Mythos* in einer seiner
heraushebenswerten kulturellen Transformationen ausstellt: Mythologie drangt in einigen Kulturen dazu,
so Eliade, statt die ewige rituelle Wiederkehr in kosmischen Perioden — wie rituell vergegenwértigend
wirkenden Jahrestagen der erzahlten Ereignisse — vorzugeben und mit Inhalt zu fiillen, das Ewige als das
dem Rhythmus der Wiederkehr Enthobene oder diesen Rhythmus Uberdachende anzupeilen und sich
damit der ,,Weltzeit“ zu entziehen, sie zu {ibersteigen oder in irgendeinem Sinne obsolet zu machen (vgl.
Mircea Eliade: Ewige Bilder und Sinnbilder. Frankfurt a.M. 1998, S. 65— 68). In dem Maf3e, wie auf Platons
Mythen Hans-Georg Gadamers Verdikt tatsdchlich zutreffen sollte, dass sie nicht die ,,unentréitselte Ge-
wiflheit“ des religiosen Weltbezugs, sondern ,,das ins Kosmische ausgezogene Lineament der sich im
Logos deutenden Seele* zum Thema haben, wird Eliades Diagnose also womdglich zutreffen, und in dem
Maf3e, wie der spatere Platonismus die Mythen als beides affirmiert sehen wollte, zum entsprechenden
Teil ebenfalls (vgl. Hans-Georg Gadamer: Plato und die Dichter. In: ders.: Gesammelte Werke 5. Tii-
bingen 1985, S. 187-211; das Zitat findet sich auf S. 208). Zu einem Beispiel der rituellem Auffassung der
Mythen im Platonismus vgl. auch unten Anm. 44.

27 Vgl. Markus Janka: Von Teilen, Mengen und grof3en Brocken: Was heif3t pépet pBov mpoaoypriocactot
in Platons Politikos? In: RhM 145 (2002), S. 186—197.
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Die Platonische Theorie der Provokationsleistung des Mythenerzdhlens mit kurio-
sen Verstorelementen 16ste nun eine lange Tradition der Auseinandersetzung mit Sinn
und Wert des Mythischen in der Philosophie aus. Sallust gehort in diese Tradition. Aber
auch andere, von denen jetzt noch in stichprobenartiger Auswahl die Rede sein soll.

3. atomia als Befremdlichkeit und Unansténdigkeit:
Plutarch, Kelsos und Origenes

Der (sit venia verbo) ,Topos der &tomia“ spielt auch eine mafigebliche Rolle in der
Diskussion um die allegorische Mythendeutung. Ganz im Sinne der von Platon vorge-
zeichneten heilsam verstorenden Funktion des Mythos und der von Sallust ins Auge
gefassten psychagogischen Funktion dieser Verstérung spricht etwa Maximos von Tyros
(4, 6a) am Ende des zweiten Jahrhunderts von den anagogischen Wirkungen der Mythen
als ,,anleitende Handreichungen® (xeipaywyia ist der hier verwendete Fachterminus der
platonischen Terminologie)?®, welche die Seele in ihrer Auslegungsarbeit an Text und
Welt (oder Orakel) auf die Spur des wahrhaft Seienden (t& 6vta) fithren sollen. Diese
platonische Allgemeinauffassung halt sich erstaunlich invariant iiber die Jahrhunderte
durch und lasst sich an der Wende vom vierten zum fiinften Jahrhundert bei Augustinus
belegen, wenn er ganz platonisch sagt, die dunklen Worte des Bibeltextes bildeten eine
stets neue Herausforderung an den Verstand, transponierend den richtigen Sinn her-
vorzuholen. Auch hier steht das Motiv der ,,Hintersinns“, der erst hervorgeholt werden
will, und der heilsamen Wirkung dieser Hintersinnsprovokation fiir den Verstand, der
dadurch zur Tatigkeit angeregt wird, im Zentrum der Aufmerksamkeit.?®

Plutarch berichtet nun, dass die Alten als den mit Miihe hervorzufiihrenden ,,Hin-
tersinn® (Umovowx) genau das benannten, was spiter mit dem terminus technicus
aAAnyopia bezeichnet wurde.*® Dieser unterschwellige Hintersinn (oder eher tragende
»untersinn®) der Uro-vola ist in der mythischen Erzahlung selbst nicht offen priasent und
lasst sich nicht im Wortlaut der Mythen verorten. Auch daher die &-tomtia des Mythos. Die
Befremdlichkeit des Wortlauts kann im Sinne eines Alteritdtsmoments dann als effizi-
enter Ursprung der Allegorese als hermeneutischem Prinzip gelten, die drtomia be-
zeichnet aber bemerkenswerterweise auch gleichzeitig die Grenze der Allegorisierbar-
keit, und das ist nun besonders interessant:

28 Diese xelpaywyia ist typisch platonische Ausdrucksweise. Sie wird genauso von christlichen Denkern
verwendet: Vgl. Wiebke-Marie Stock: Theurgisches Denken. Zur Kirchlichen Hierarchie des Dionysius
Areopagita. Berlin 2008, S. 171-196. Fiir den Text des Maximos von Tyros folge ich der Ubersetzung:
Maximos von Tyros, Philosophische Vortrige. Ubersetzt von Otto und Eva Schénberger. Wiirzburg 2001.
29 Vgl. Aug. doctr. chr. 11 6,7: quod totum provisum esse divinitus non dubito ad edomandam labore
superbiam et intellectum a fastidio revocandum, cui facile investigata plerumque vilescunt. Zu dieser
Stelle, dem Zitat des Maximos und dem in der Spatantike bekannten Motiv, Autoren driickten sich
bewusst und gezielt unklar aus, vgl. auch Hillgruber (s. Anm. 13), S. 213.

30 Plut. mor. 19E (De audiendis poetis 4). Dazu einmal mehr Hillgruber (s. Anm. 13), S. 213.
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Diese Grenze sahen die Platoniker namlich auch dort, wo zum Beispiel die kon-
kurrierende stoische Schule in der Allegorisierung alter Mythen weitgehend beden-
kenlos vorging. Wahrend die Stoiker ihre Miihe darauf verwendeten, die Mythen auf das
»physikalische® Erklaren des Zusammenkommens der weltkonstitutiven Elemente zu
zentrieren,> blieben die Platoniker bei der Platonischen Grundiiberzeugung, der Mythos
miisse ein moralisches und vor allem psychagogisches Potential haben und selbst dort,
wo man den Stoikern Recht zu geben habe, dass hier in bunten Abfolgeerzahlungen von
der Bauart der Welt die Rede ist, miisse diese Bauart in der narrativen Darbietung einen
kosmo-logischen, also in der Welterkenntnis sinnstiftenden und somit moralisch an-
leitenden Wert** aufweisen — ganz so wie bei Platons kosmologischen Mythen, die al-
lesamt ein ,,psychozentrisches Weltbild“** malten. Tatsachlich sind uns Fille iiberlie-
fert, in denen sich die Platoniker gegen die Stoiker dort absetzen, wo die &tomia der
Mythen als allzu plastisch den moralischen Sinn des Mythenerzdhlens iiberhaupt ge-
fahrdet, zu verdecken droht oder génzlich ad absurdum fiihrt.>* Es gibt fiir die paganen

31 Vgl. dazu das Schlusskapitel des stoischen Mythenhandbuchs des Lucius Annaeus Cornutus
(nat. 35, 13): ,,In dieser Weise, mein junger Schiiler, solltest du nun schon auch das iibrige, was iiber die
Gotter in mythischer Form iiberliefert zu sein scheint, nach dem hier dargebotenen Vorbild auf die
aufgezeigten Grundelemente beziehen konnen; sei dabei iiberzeugt, dass die Fritheren nicht die ersten
besten waren, sondern dass sie fahig waren, die Natur des Kosmos zu verstehen, allerdings dazu
neigten, sich {iber sie in Symbolen (symbola) und Ritseln (ainigmata) philosophisch zu duf3ern (Lucius
Annaeus Cornutus, Einfiihrung in die griechische Gotterlehre, hgg., eingeleitet und iibersetzt von Peter
Busch und Jiirgen K. Zangenberg. Darmstadt 2010). Ohne allzu stark zu vereinfachen lésst sich tat-
sachlich behaupten, dass die stoische Allegorese sich darum drehte, ,,die traditionellen Gétter in Ei-
genschaften, Teile und Vorgange der physischen Welt komplett aufzuldsen, jene durch diese restlos zu
ersetzen® (Fabio Berdozzo: Gotter, Mythen, Philosophen. Lukian und die paganen Gottervorstellungen
seiner Zeit. Berlin 2011, S. 181). Gleichermaf3en interessant wie verwirrend ist vor diesem Hintergrund,
dass Eusebius von Caesarea, die Schrift des Porphyrius Adversus Christianos zitierend, iiberliefert, der
Lieblingsschiiler Plotins habe dem Origenes unterstellt, er sei bei den Stoikern Chairemon und
Cornutus fiir die allegorische Methode in die Schule gegangen, die er dann auf die Bibelexegese an-
wendete (Eus. h.e. 6,19,8, GCS 9,2, S. 560). Die Leitlinie fiir die platonische Kritik an der stoischen
Methode der Allegorisierung gab Plutarch vor, insbesondere in seinen Ausfiihrungen mor. 19E-20B (De
audiendis poetis 4).Vgl. dazu u.a. Niehoff (s. Anm. 9), S. 136 -137.

32 Zur Unterscheidung von Kosmographie und Kosmologie in der Philosophie der Antike, wobei jene
sinnneutral als ,,Plan oder Beschreibung der Welt [...] in ihrer Struktur, ihren etwaigen Abstufungen,
regionalen Unterschieden, usw.“ anzusehen ist, diese aber als eine Weltdarstellung, die unter Ein-
rechnung des Menschen eine sinngebende Bedeutung des Kosmos er6ffnet, vgl. Rémi Brague: Die
Weisheit der Welt — Kosmos und Welterfahrung im westlichen Denken. Miinchen 2005 (frz. 1999), S. 12
und S. 14.

33 Vgl. David Sedley: Teleology and Myth in the Phaedo. In: Proceedings of the Boston Area Collo-
quium in Ancient Philosophy 5 (1989), S. 359 — 383, insbesondere S. 373.

34 Dabei kam diese Art der Allegorisierung urspriinglich als eine der dort als mdéglich gehandelten
Auslegungsvarianten des Mythos offenbar aus der Schule Platons selbst und wurde von den Stoikern
dann {ibernommen. Aus der Testimonienlage ergibt sich, dass insbesondere Xenokrates, der zweite
Nachfolger Platons in der Akademie, hier eine richtungsweisende Rolle gespielt hat. Vgl. dazu John
Dillon: The Heirs of Plato. A Study of the Old Academy (347-274 BC). Oxford 2003, S. 154.
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wie fiir die christlichen Platoniker eine auch fiir jede Allegorisierung uniiberbriickbare
Anstof3igkeit des Mythos.

Es ist in diesem Zusammenhang von nicht zu unterschiatzender Bedeutung, wenn
Origenes gegen Kelsos in folgendem Fall ,,platonisch“ Stellung bezieht (Cels. IV 48): Im
Heiligtum der Hera in Argos — nach anderen Quellen in Samos — gab es (offenbar) eine
Darstellung der Géttin, wie sie den Gottervater Zeus oral befriedigte. Wie auch immer der
urspriingliche Sinn der Darstellung gewesen und welche Geschichte auch immer hier
verarbeitet gewesen sein mag: Die Stoiker hatten den Aussagen der Origenes-Kelsos-
Debatte nach anscheinend weder Bedenken noch Miihe, dieses Bildnis als kosmogo-
nische Aussage zu allegorisieren — die stoische Theorie der Adyot oneppatixoi soll dabei
eine gewisse Rolle gespielt haben.* Nun scheint Kelsos dieser Auslegung irgendwie
Sympathien entgegengebracht zu haben oder doch zumindest bei Origenes in Verdacht
zu stehen, diese stoische Auslegung zu verteidigen oder Verstdandnis fiir sie aufzubrin-
gen. Origenes fiir seinen Teil wendet sich nun erstens gegen die Darstellung selbst, da sie
das Wesen des Gottlichen profaniere, und zweitens gegen den Versuch, diese Profa-
nation auch noch durch die allegorische Zuweisung eines hoheren — und sei es auch nur
»physikalisch“ allegorisierenden — Sinns zu adeln und akzeptabel machen zu wollen.
Die erste Stofirichtung ist klar gegen die alten griechischen Religiositatsausdriicke ge-
richtet und will das Christentum als frei von solcherlei () Unanstdndigkeiten in der
Gottesdarstellung erweisen; die zweite Stofirichtung ist eigentlich keine christliche,
sondern eine genuin platonische:*® Was die alte Religion an inakzeptablen Anstof3ig-
keiten aufweise, diirfe auch nicht in der Menschengemeinschaft (bei Platon: der Polis)
seinen Platz haben, es muss blof3e &-tomia bleiben. Hier endet in der Drastik der Dar-
stellung die effektive Moglichkeit, dem Mythos einen psychagogischen Sinn und ein
moralisches Entfaltungspotential zuzuweisen und ihn fiir ein fiir beide Seiten wiirdiges
Gott-Mensch-Verhaltnis in Anspruch zu nehmen. Die Polemik des Origenes gegen Kelsos
erweist sich somit als genialer Kunstgriff, wobei es dem Platoniker Origenes zustatten

35 Vgl. Marianne Wifstrand Schiebe: Chrysippos und das obszéne Bild von Zeus und Hera. Eine
forschungskritische Sichtung der Evidenz. In: Mnemosyne 65 (2012), S. 469 —479; Robert Lamberton:
Homer the Theologian. Neoplatonist Allegorical Reading and the Growth of the Epic Tradition. Berkeley
1986, S. 210; Maarten Jozef Vermaseren: Studies in Hellenistic Religions. Leiden 1979, S. 218.

36 Korrekter ausgedriickt ist weder die erste ausschliefllich oder auch nur eindeutig ,,christlich“ noch
die zweite ausschlief3lich oder eindeutig ,,platonisch“: Wie noch des Naheren zu sehen sein wird, ist es
gerade ein Anliegen auch und insbesondere der Platoniker, bestimmte Praktiken und Darstellungs-
formen des Religiosen philosophisch zu kritisieren und gewissermafien ,,aufzuheben“; andererseits ist
es ein Zug, den das Christentum mit dem Platonismus und der gewichtigen Mehrheit der antiken
Philosophenschulen gemein hat, dass auch religiése Formen und Vorstellungen, die nicht zum eigenen
Sinnsystem gehdren, als ernstzunehmende Quelle von Wahrheiten und Weisheit verstanden werden —
im Sinne des Christentums also etwa als eine praeparatio evangelii. Damit teilen Platonismus und
Christentum wie in so vielen anderen Dingen einen Grundzug, der fiir das Verhdltnis von Denksystemen
oder -schulen ein Charakteristikum der Zeit seit etwa dem ersten Jahrhundert vor Christus beziiglich der
Einschatzung religioser Praktiken und ,,Weisheitslehren“ darstellt: Vgl. dazu die einschlédgige Studie
von Peter van Nuffelen: Rethinking the Gods. Philosophical Readings of Religion in the Post-Hellenistic
Period. Cambridge 2011.
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kam, dass der Platoniker Kelsos offenbar den Fehler begangen hatte, sich irgendwie auf
die Seite der stoischen Allegorese der fraglichen Darstellung zu stellen oder ihr Sym-
pathien entgegenzubringen:*” Der Christ Origenes konnte sich anhand der umstrittenen
Deutung eines paganen Mythos mit seiner Position als der bessere Platoniker erweisen
als Kelsos, jedenfalls aber konnte er sich fiir pagane Platoniker als annehmbarer er-
weisen als ein paganer Stoiker.

An solchen drastischen Beispielen und anhand der hermeneutischen Verzweif-
lungstat, sich in der Verteidigung der mythischen Gotterdarstellung schlieflich vielleicht
sogar solchen stoischen Allegorisierungen an die Brust zu werfen, l1asst sich auch ver-
deutlichen, wie hart im Platonismus das Ringen darum war, den Wortsinn und die
plastische Darstellungsweise des Mythos ernstzunehmen und sich nicht einfach dariiber
hinwegzusetzen. Zumindest was die Mythen Platons betraf, war es platonische com-
munis opinio, dass beides, Wortsinn und Materialsinn, bis zu gewissen Punkten stets
widerspruchsfrei Hand in Hand gehen kénne. Auch hier findet der christliche Plato-
nismus ganz dhnliche Wege wie der pagane. So gehort der Platoniker Augustinus zu den
Bibelexegeten, die den mehrfachen Wortsinn des Bibeltextes dadurch verteidigen, dass
sie jede der Sinnstufen, angefangen von der wortwortlichen Auffassung, als mit den
anderen vereinbar ansehen, auch wenn die elaborierteren Sinnstufen stets den Ver-
standnisschliissel zum Literalsinn bilden kénnen.

So gilt fiir die im Platonismus mit Hingabe und immer besserer Ausarbeitung be-
triebene Orientierung am Hintersinn und der ErschliefSungsarbeit, die das Wesentliche
der Aussage nicht im Text, sondern ,hinter* dem Text sieht, Ahnliches wie fiir die
philosophische Weltdeutung. Diese war in der Antike friih an den Punkt gelangt, der den
Aufruf nétig werden lief3, die Erscheinungen {iber der Hintergriindigkeitsarbeit in der
Wirklichkeitserklarung nicht ganzlich zu vergessen, ,,die Erscheinungen zu retten“, wie
der entsprechende methodische Hinweis hieR: owlewv T0 @awvopeva.’® Ahnlich also
musste die Beschaftigung mit dem Mythos immer wieder zu dem Methodenhinweis
zuriickkommen, den Wortsinn nicht aufzugeben, sondern ihn in der Erklarungsarbeit zu
Hretten®.

37 Einem Beitrag aus dem Auditorium der Frankfurter Tagung folgend sei diese Bestandsaufnahme
der Position des Origenes noch durch folgenden Hinweis ergdnzt: Origenes hat an anderer Stelle auch
mit den &tortiou der Bibelgeschichten gerungen und sie von Fall zu Fall wegen ihrer Abwegigkeit als
nicht mehr akzeptabel befunden; vgl. dazu u.a. die mittlerweile zum Klassiker avancierte Arbeit von
Joseph W. Trigg: Origen. London 1934, S. 34 u.0.

38 In dieser Form {iberliefert bei Simpl. in Cael. 292 b 24.
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4. atomia als Unsinn oder Konventionsbruch:
Kaiser Julian und Heraklit

Kaiser Julian nimmt Mitte des vierten Jahrhunderts den Faden dort auf, wo ihn die
christlich-pagane Debatte bereitliegen hatte:** Mythen erzéhlen heif3t soviel wie ,,einen
instabilen Kompromiss zwischen Wahrheit und Liige“‘° zu finden, sagt er in einer be-
merkenswerten mythentheoretischen Passage seiner Schrift Gegen den Kyniker Hera-
kleios. Dabei ist der Wortlaut der Mythen Liige, der psychagogische oder moralisch
Einsicht stiftende Sinn dagegen wahr. Julians Definition vom mythischen Wortlaut
als ,,Schattenspiel“** einer strahlenden Wahrheit, deren intensives Licht die meisten
Menschen ihrer fehlenden Geisteskraft oder Initiation wegen nicht direkt anzusehen
vermogen, geht einerseits via die Schattenspielmetapher des Héhlengleichnisses auf die
Vorlage der als Mythos erzéihlten pia fraus** in Platons Politeia (414 bc) zuriick, mit deren
Hilfe die ¢pUAaxeg den Biirgern wie mérchenfreudigen Kindern die Gleichheit und Un-
gleichheit des politischen Systems aitiologisch erkldren sollen. Tatsdchlich ist die pia
fraus gewissermafien eine narrative Auflésung und verscharfende Vereinfachung des
Platonischen Aufbaukonzepts fiir die politische Gemeinschaft — Platonismus fiirs Volk
also.”* Andererseits zeigt sich Julians Bemiihen, die &tomiot der Mythenerzihlungen —
und damit die Anstof3igkeiten, wie sie Origenes als Argument ins Feld fiihrte — von
vornherein ins Leere laufen zu lassen:** Die dromiat sind natiirlich Liigen ({ev8ii), und
wo die Mythen die Wahrheit sprichen, seien sie frei von jeder &tomia. Mythen haben
somit den Charakter eines Ritsels (aiviypa):** Solange man am Wortlaut bleibt, ergibt
sich nur Unsinn, sobald man den Wortlaut untergeht und gewissermaf3en hinter sich
bringt, er6ffnet sich ein ganz anderes Verstdndnis, es er6ffnet sich eine Welt. In dieser
Struktur, das heifdt in der Ratselhaftigkeit der Ritsel und in der Tatsache, dass Ratsel
iiberhaupt gestellt werden, liegt aber durchaus eine unbestreitbare Sinnhaftigkeit.
Ahnlich wie bei einem Witz erdffnet sich namlich im Moment des Begreifens schlagartig

39 Im Folgenden nach der Schrift Jul. or. 7 (Gegen den Kyniker Herakleios).

40 Maria Carmen De Vita: Giuliano imperatore filosofo neoplatonico. Mailand 2011, S. 108 (mit Hinweis
auf die Quelle bei Aelius Theon prog. 3).

41 De Vita (s. Anm. 40), S. 108 (mit Anm. 143) und Jul. or. 7, 206¢-207c.

42 Julian selbst spricht von einem Liigengebilde, das sich nach der Notwendigkeit der Seelenanleitung
des Lesers richtet (De Vita [s. Anm. 40], S. 107 und Anm. 138: Jul. or. 7, 205c).

43 Vgl. dazu Malcolm Schofield: The Noble Lie. In: G. R. F. Ferrari: The Cambridge Companion to Plato’s
Republic. Cambridge 2007, S. 138-164.

44 Aber bei Julian gilt immerhin: Die Mythen sind an Rituelles riickgebunden, sie haben ,einwei-
senden® Charakter (sie sind TeAeotikol) und sind damit als initiative Mythen theurgisch verwertbar: In
der Mythopoiie tut man Gottes Werk (mit). Vgl. zur Theurgie auch im christlichen Kontext beispielsweise
Stock (s. Anm. 28), S. 152-176, und Charles Stang: Apophasis and Pseudonymity in Dionysius the
Areopagite: ,,No Longer I“. Oxford 2012, S. 105-116.

45 Vgl. De Vita (s. Anm. 40), S. 110 (und Anm. 157 den Hinweis auf die Tradition der aivtypa-Auslegung
bei Plutarch und Origenes).
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eine ganze stimmige Welt. Auch dieser Gedanke ist in der Tradition gut verbiirgt.*® Und
es ist ein Gedanke, der nach Julian sozusagen die Nagelprobe fiir die ,,Echtheit des
Mythos vorgibt: Eine Erzdhlung, die keinen welterschlieBenden hinterweltlichen Sinn
aufzuweisen hat, wo der Groschen nicht in einer sinnerschlief3enden Einsicht fallt, ist
kein Mythos, sondern bleibt blof3e Liige, ein Schattenspiel ohne Verweis auf die Licht-
quelle, ahnlich wie ein Rétsel oder ein Witz ohne Pointe. In seiner Entgegnung auf einen
Kunstmythos des Kynikers Herakleios erhebt Julian genau diesen Vorwurf: Herakleios
habe eine bunt ausstaffierte seltsame Geschichte produziert, die keinen philosophischen
Erklarwert besitze — und die deswegen schlicht als obszon zu gelten habe. Julian ar-
gumentiert hier in der Sache also dhnlich wie Origenes.

In diesem Sinne zitiert Julian dann auch das beriihmte Diktum des alten Heraklit von
Ephesus,”” die Natur — oder das Wesen der Dinge — liebe es, sich zu verbergen (@votg
kpunteoBat QAeD). Tatsdchlich sei es so, dass sich in den alten Mythen wie in der Ge-
samtwirklichkeit das Wesen der Dinge gleichzeitig zeige und verberge, es sei ,,hidden in
plain view“. Der bei Sallust in De dis et mundo vorfindbare Gedanke, dass sich die
Wahrheit in den Mythen als so vertraut menschlich und doch so verstérend nicht-
menschlich, so offensichtlich iiberall und doch so geheimnisvoll, so prasent und
gleichzeitig so realitatsenthoben, so schlicht iiberzeugend und gleichzeitig so wirk-
lichkeitsfremd darbietet, wird mit dem ebenfalls aus Sallust bekannten Gedanken ver-
bunden, die gesamte Welt sei als ein einziger, positiv &nigmatischer Mythos anzusehen.

Dazu passt dann im Ubrigen auch das Wort, das bei Julian an die systematische
Stelle tritt, an der man bei Sallust die dromia findet. Julian spricht vom dnepgaivov,*®
das heifdt das ,,Unangemessene”, ,,Unpassende”, das ,,Misfit“, naiv etymologisierend
ganz im Sinne des eben zu Julian Geduflerten: das, was in der Erscheinung oder Auf-
tretensweise seinem Inhalt entgegensteht oder nicht mit ihm zu kongruieren scheint.

5. dtomia als Ortlosigkeit: Porphyrios
und noch einmal Julian

Sallust hatte es damit auf den Punkt gebracht, dass er den Mythos mit der Welt als ganzer
verglich, statt ihn mit einer Sage aus vergangener Zeit gleichzusetzen: Diese Dinge, die
hier erzihlt werden, die &tomiau eingeschlossen, sind nie und nirgends geschehen, doch

46 Vgl. dazu oben die Anm. 13 zu aiviypa und nopédogov in der pseudo-plutarchischen Schrift De
Homero (II) 92.

47 Die Neuplatoniker zitieren Heraklit mit grofier Haufigkeit und zahlreiche Heraklitzitate sind uns
iiberhaupt nur durch Schriften der Platoniker bekannt. Im Falle von Julians Mythentheorie in or. 7
kommt aber noch hinzu, dass er seinem Argumentationsgegner, dem Kyniker Herakleios, den besseren
Philosophen, den alten Herakleitos aus Ephesos entgegenhalt. Dies geschieht nicht nur durch direkte
Zitate, sondern auch durch die Haufung typisch ,herakliteischer Motive wie eben dem Motiv des
Rétsels in der WelterschliefSung (vgl. dazu etwa Heraklit fr. B56, B34 und B93).

48 Vgl. De Vita (s. Anm. 40), S. 111-114; Jul. or. 7, 219a; 217cd; 8, 170ab.
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passiert all das jeden Tag. Der Mythos ist zeitlich wie rdumlich ortlos, &-tomog, denn er
erzahlt den Lauf der Welt, nicht den Verlauf einer Geschichte.

Hier gerdt man vielleicht an den Kern der eigentlichen Kontroverse von christli-
chen und paganen Platonikern iiber den Wert von Mythen. Es geht nicht um einzelne
Erzdhlelemente und skandal6se dtomiat, noch auch darum, ob Erzdhlungen fiir die
Wahrheit {iberhaupt etwas taugen. Es geht, so scheint es, um das Bezugsobjekt des
Erzdhlten als raumzeitlicher Gegenstand. Reprasentativ fiir die christliche Auffassung
diirfte die Aussage des Zweiten Petrusbriefs (2 Petr 1,16) stehen: Nicht auf ausgekliigelt
erfundene Mythen (00 yap oeco@iopévolg pvbolig) stiitze sich das Christentum, son-
dern auf das Augenzeugnis eines geschichtlich greifbaren gottlichen Machterweises,
also auf einmalige historische Tatsachenerfahrungen. Gegen diesen Gedanken der
geschichtlichen Parusie in der christlichen Auffassung protestiert Kaiser Julian in
seinem Helios-Hymnos, und es ist einem dabei, als wiirde er hier ganz gezielt gegen den
Johanneischen Logos-Hymnos angehen: Die Sonne ist das, was man zu allen Zeiten —
also ungeschichtlich und keinesfalls einmalig — gesehen und zum normativen Aus-
richtungspunkt des Lebens und der Zeiten gemacht hat,*” Christus dagegen habe von
den noch Lebenden keiner jemals gesehen - ein schwerwiegendes Problem fiir das
Adyov 8186val, das doch die Hauptaufgabe des Philosophen sein miisse. Eine Weltsicht
von mythischer Zeitlosigkeit und eine Philosophie des semper, ubique, ab omnibus
wird hier der historischen Versicherung ,,wir haben Seine Herrlichkeit gesehen* (Joh
1,14) und der Theologie des in illo tempore wirksam entgegengesetzt. Die &toria findet
sich in dieser Betrachtungsweise geradezu positiv gewendet zu einer Ubiquitat, die zur
Welterkldarung besser taugt als ein zeitlich isolierbares Einzelereignis. Der erzdhlte
Mythos ist fiir Julian die narrativ aufgeléste Grammatik des Kosmos. Gerade als Er-
zahlung eines raumlich wie zeitlich ortlosen Zustands der Welt wird nach Julians These
der Mythos also kosmo-logisch in dem von Platon geforderten Sinne. Wie der Mythos in
diesem kosmologischen Sinne gesehen als Form gottlicher Selbstmitteilung dem
Weltbau gleichgestellt werden kann oder vielmehr der Kosmos (wie bei Sallust gese-
hen) als ein einziger Mythos verstanden werden darf, belegt nicht zuletzt das zunachst
einmal naiv romantisch anmutende Datum, dass die Griechen in den Gestirnkon-
stellationen ewig wiederkehrende Bebilderungen ihrer Mythen erkannten.

Der einzige vollstindig erhaltene Text einer allegorisierenden Auslegung eines
(Stiicks aus einem) Mythos durch einen fiihrenden Platoniker ist mW. die um 304/305
entstandene Schrift des Porphyrios iiber die Nymphengrotte in der Odyssee, Ilepl ToD év
'0dvooEig TWV VUpE®V dvtpov, De antro nympharum.”® Die wesentlichen Elemente der

49 Der Gedanke verweist zuriick auf Plat. pol. 508a-e.

50 Maf3gebliche Edition ist bis auf Weiteres immer noch die von L. G. Westerink: Porphyry, The Cave of
the Nymphs in the Odyssey. Buffalo 1969; neuer: Robert Lamberton: Porphyry, On the Cave of the
Nymphs. Barrytown, N.Y. 1983. Zur Singularitdt und Bedeutung des Textes als einziger im Ganzen er-
haltener neuplatonischer Traktat der Mythenallegorisierung vgl. z. B. Katell Berthelot: Philo and the
Allegorical Interpretetaion of Homer in the Platonic Tradition (With an Emphasis on Porphyry’s De
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kanonisch-platonischen Mythenauslegung lassen sich anhand dieser kleinen Ausle-
gungsschrift allesamt dingfest machen und {iberpriifen. Den Anfang macht genau die
Feststellung des Autors, die von Homer beschriebene Hohle oder Grotte gebe es geo-
graphisch in Ithaka gar nicht, und diese &tomia als reale Ortlosigkeit setze sich darin fort,
dass die Beschreibung der Hohle eigentlich zur Erzahlung nichts beizutragen scheint
und einem deshalb seltsam fehl am Platz vorkommen miisse (Porph. antr. 2).°* Das stof3e
den aufmerksamen Leser darauf hin, dass sich hier in Wahrheit eine Beschreibung der
Welt (koopog) eingefiigt finde (antr. 3-5), und zwar eine kosmo-logische, ,,psychozen-
trische” Beschreibung, die dazu angetan ist, zu zeigen, wie sich die zyklische Bewegung
der Seelen vom Gottlichen und von den Géttern zu den Seelen im Wirklichkeitsaufbau
und als Wirklichkeitsaufbau begreifen lasst (v.a. antr. 7 und 9: ,,ein Symbol aller un-
sichtbaren Méchte*, und von da an passim).>> Doch das muss dafiir an dieser Stelle
geniigen.

6. atomia als Unnatiirlichkeit: Augustinus und
Athanasius (und C. S. Lewis)

Ein kurzer und durchaus eklektischer Blick auf die Einschatzung christlicher Platoniker
soll diese Ausfiihrungen abschliefien. Wie bereits gesagt: Der Hauptstreitpunkt der al-
legorisierenden Interpretation welterklarender Erzdhlungen scheint vor allem in der
Bedeutung der Frage zu liegen, ob das Erzadhlte als historisch verortbar angenommen
werden darf. In diesem Sinne nahmen die christlichen Denker die Bibelgeschichten als
historisch und symbolisch an, eben als realsymbolisch im Sinne der Symboldefinition
Walter Benjamins: als Anschauung des Universalen im greifbaren Einzelvorkommnis.*?
Der platonischen Mythenauslegung erschien dieser Partikularaspekt dagegen als zu
vernachldssigen und schlief3lich als zu {iberwinden, als pddagogisches Pebdog, denn in
diesem historisch-partikularen Sinne eines Einzelvorkommnisses war das Erzdhlte nie
geschehen (De dis et mundo IV 9: Tabta 8¢ £yéveto pev ovdémote). Daher durfte es auch

antro nympharum). In: Maren Niehoff (Hg.): Homer and the Bible in the Eyes of Ancient Interpreters.
Leiden/Boston 2012, S. 155-174, v.a. S. 165.

51 Dieses Interesse am geographischen Realwert des bei Homer Erzdhlten und dem Wert des Lite-
ralsinns des Mythos ist bei all dem unbestreitbar. In diesem Sinne ist es auch richtig, dass ,,the alle-
gorical meaning attributed to the description of the cave does not discredit the literal meaning nor does
it empty its significance. On the contrary, it seems that Porphyry, and the Neo-Platonists in general,
attached importance to the literal meaning and to the historical or geographical exactness of the texts
they interpreted” (Berthelot [s. Anm. 50], S. 168).

52 Es fehlt zur Untermauerung dieser psychozentrischen Weltdeutung selbstverstdandlich auch nicht
der Hinweis darauf, dass Platon im Hohlengleichnis das Schicksal der Seele im Kosmos ebenfalls sehr
addquat mit dem Bild einer Hohle beschrieben habe (Porph. antr. 8).

53 Vgl. Walter Benjamin: Der Ursprung des deutschen Trauerspiels. Frankfurt 1978, S. 140 - 141, sowie
die Einfithrung von Pablo Maurette zu seiner Ubersetzung: Porfirio, El antro de las ninfas en la Odisea/
Puntos de partida hacia los inteligibles. Buenos Aires 2007, S. 17-27.
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ruhig als anst6fig wirken, solange es nur zum Denken anzustof3en vermochte. Generell
gilt ja, dass was im Leben als stérend wirkt, in der Philosophie als aufstorend wirkt,
namlich fiir das Nachdenken.

Der Unterschied in der Auffassung ldsst sich vielleicht ganz gut anhand der
christlichen Deutung der biblischen Wundergeschichten im Kontrast zu den paganen
mythischen Geschichten dokumentieren: Von Wundern, so meinen die christlichen
Platoniker, sollte man sich wiinschen kénnen, dass sie einem wirklich passierten. Von
dem, was von Skylla, Orion, Arethusa und Daphne und anderen wundersamen Vor-
gdngen in den paganen Mythen erzdhlt wird, kann man sich nicht wiinschen, dass es
einem wirklich — historisch — passiere. Hier kann man tatsdchlich nur darauf hoffen,
dass solches sich nie ereignet hat. Und so sagt Augustinus, dass ein Wunder unsere Natur
weder vergewaltigt noch ihr iiberhaupt in irgendeiner Weise entgegensteht, sondern sie
in eigener Weise komplettiere: ,,Ein Wunder (portentum) geschieht nicht wider die
Natur, sondern wider die bekannte Weise der Naturabldufe* (Aug. civ. XXI 8,35; dort
auch die Erklarung: portentum heifle das Wunder, weil es etwas anzeigt oder auf etwas
vorverweist, praeostendo).

Warum das mit der christlichen Theologie zusammenpasst, in der der universale
Logos der Welt historische Wirklichkeit wird, erklart Athanasius in seinen Predigten {iber
die Auferstehung, wenn er sagt, Christus habe Menschengestalt angenommen und als
Mensch gelebt, damit die, welche ihn als Schopfer des gesamten Kosmos anerkennen,
aus seinen Werken hier auf Erden erkennen konnen, dass in diesem Menschenleib das
Wort Gottes wohnte.>* C. S. Lewis hat in seinem (in einigen Facetten freilich vielleicht
durchaus verwirrenden) Essay Miracles diese Bemerkung des Athanasius so ausge-
deutet:* Christus, wahrer Mensch und wahrer Gott, wirkte als historischer Mensch
dasselbe wie als Gott, der alle Naturgesetze eingerichtet hat. So tat Jesus in historischer
Einmaligkeit dasselbe wie der Schopfer im immerwahrenden Hervorbringen und Be-
wahren der Schopfung, nur als Mensch, und das wird — anders als im Schopfungsablauf
als ganzem — als Wunder begriffen, also als Ereignis, das als historisch isolierbarer Ablauf
in Staunen versetzt, oder als ein Ereignis, das eine im Normalzusammenhang des Ge-
schehens frappierende, zundchst unerkldrbar erscheinende Anomalie beschreibt, ob-
wohl, oder gerade weil es ein historischer Beleg dieses Normalzusammenhangs ist. Jesus
tut also vor den Augen seiner historischen Mitmenschen das, was sie in gewohnlicher
Weise aus den Schopfungsregeln und Schépfungsabldufen kennen, aber eben in au-
Berordentlicher, einmalig greifbarer Weise. Damit bricht er nicht mit der Natur, er
tibertrumpft sie auch nicht, er setzt sie nicht aufler Kraft, sondern er vollendet sie
spektakuldr im Einzelnen. Als Beispiel nimmt Lewis die Wundererzdhlung von der
Weinverwandlung: Dass sich Wasser in Wein verwandelt, ist nichts Spektakulares, jeder
weif3, dass das andauernd und {iberall auf der Welt geschieht: Damit er Trauben tragt

54 Athan. incarn. (PG XXV, 96-198), I 18, vgl. den gleichen Gedanken in VI 43 und VII 49.

55 Der Essay Miracles war urspriinglich (1947) als eigenstandige Broschiire erschienen, bildete danach
aber das Kapitel 2 von C. S. Lewis: God on the Dock. Essays in Theology and Ethics. Grand Rapids 1970,
S. 25-36.
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und damit diese Trauben gepresst werden kdnnen, muss man den Weinstock wassern.
Das Zugefiihrte Wasser wird durch natiirliche Abldufe und durch das Zutun des Men-
schen (Keltern, Lagern etc.) zu Wein. Wein ist ,,die Frucht des Weinstocks und der
menschlichen Arbeit“, wie eine liturgische Zeile es sagt. Jesus vollfiihrt genau diesen
Regelablauf des Verwandelns von Wasser, das bereitsteht, unter menschlichem Zutun
(ndmlich seinem eigenen Wirken) in Wein. Nur eben instantan. Und dass der Wein
besonders gut ist, zeigt, dass hier auf Vollendung von etwas Natiirlichem abgezielt wird.
Insofern ist das Wunder ein Zeichen fiir das Wirken Gottes.

So ist das Wunder in christlicher Sicht keineswegs ein Bruch mit den natiirlichen,
bekannten Abldufen, sondern eine bedeutsame Raffung und momentane Vollendung
der Abldufe, die der Schopfer seiner Schopfung zugedacht hat. Eine christliche Wun-
dererzahlung entspricht weder der Intention noch dem Genre nach einem antiken
Mythos, sondern sie berichtet von etwas, das jeder als natiirlich gerne akzeptiert, und
was in der gedrangten Intensivform, in der es sich als Wunder ereignet, historisch als
zeichenhafte Vollendung der Natur spektakuldr offenbar wird. Das Wundersame liegt
mithin darin, dass etwas Natiirliches und als solches Bekanntes sich in besonderer
Weise ereignet und dieses Besondere oder diese Weise als das Wirken von etwas ver-
standen wird, das souveran iiber der Natur steht, dieser Natur aber deswegen noch lange
nicht entgegensteht. Wunder sind daher nichts Widernatiirliches, auch nichts Unna-
tiirliches, ihre Auflerordentlichkeit liegt nicht darin, dass sie aus der Ordnung der Welt
ausscheren, sie sind vielmehr ein punktuelles Aufzeigen der Vollendungsgestalt des
Natiirlichen. Die Belege dafiir aus den Schriften der alten christlichen Theologen lief3en
sich haufen, als pars pro toto stehe aber lediglich folgende Aussage des Augustinus:

Gott wirkt auch die Blitze und Donner gewohnlicher Art. Weil aber auf dem Berg Sinai dergleichen
in ungewdhnlicher Weise sich ereignete [ ... und] aus bestimmten Merkmalen sich ergab, dass
durch dieselben gewisse Zeichen gegeben wiirden, so waren es Wunder. (Aug. trin. III 5,38)

Konsequenzen daraus waren erstens: Die Erklarung von Wundern, portenda oder
miracula, als gerafften und iiber sich hinausweisenden Vollendungsabldufen lasst
auch wahre Wunder von dem trennen, was die mittelalterliche Tradition als mons-
trositas vom miraculum unterschied. Eine solche historische monstrositas tut genau
das, was die mythischen &tomiot zu tun drohen, wenn sie als ,wirklich wahr“ ange-
nommen wiirden: Sie wiirden den Rahmen des fiir den Menschen (in platonischer
Sicht) Akzeptablen sprengen. Denn:

It cannot be too strongly insisted that a world which is to be a moral order must be a physical order
characterized by law or regularity. [...] The theist is only concerned to invoke the fact that law-
abidingness [...] is an essential condition of the world being a theatre of moral life. Without such
regularity in physical phenomena there could be no probability to guide us: no prediction, no
prudence, no accumulation of ordered experience, no pursuit of premeditated ends, no formation
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of habit, no possibility of character or culture. Our intellectual faculties could not have devel-
oped.*®

Die Deutung des Augustinus zeigt, dass sich ein Wunder eben tatsdchlich unter an-
derem dadurch auszeichnet, dass der Mensch es sich fiir sein eigenes Leben herbei-
wiinschen kénnen muss, dass es eine positive Bedeutsamkeit im Sinne eines Voll-
endungsvorgriffs hat, die ein Menschenleben gleichwohl nicht vollkommen und
natursprengend verdndert. Es ist ein Zeichen innerhalb eines naturentsprechenden
Regelverhaltens und mehr noch: auch ein Hinweiszeichen fiir dieses Verhalten. Das
unterscheidet das Wunder etwa von den oben beispielhalber genannten Metamor-
phosen-Mythen zu Skylla oder Daphne wie bei Ovid, so wunderbar sie auch anmuten
mogen. Ein Wunder muss, so kdnnte man vielleicht sagen, in der First-person-per-
spective (positiv) annehmbar sein.

Zweitens: Wunder konnen, so hat sich daraus schon ergeben, als Zeichen ver-
standen werden, als onpeiov oder signum (wie im Hendiadyoin ,,Zeichen und Wun-
der“). Zeichenhaft ist aus christlicher theologischer Perspektive das Handeln durch
Wunder in Ubereinstimmung mit Gottes Plan fiir die Welt, die sich hier besonders
intensiv und bedeutsam historisch kundtut. Hier tut jemand — der Wundertater als
Beovpyog — Gottes Dinge, die Vollendungsgestalt des Schopfungsplans blitzt hier in
einem einzelnen Geschehnis oder in einem individuellen Menschen auf und macht das
Wirken Gottes an und in der Welt, insbesondere sein Heilswirken, somit transparenter.
Von atomia keine Spur.

Fazit

Der Kampf um Mythos und Mythendeutung im Platonismus des christianisierten Kai-
serreichs lasst sich somit in seinen Hauptpunkten auf einige wenige Fragen zusam-
menziehen: Soll man den Wortsinn abtun oder ernstnehmen? Geht es in den atoriat der
Mythen um ein als raumzeitlich ortlos allegorisierbares Symbol oder um ein Realsym-
bol? Bis zu welcher Grenze ist der Mythos (psychagogischer) Anstof und ab wann ist er
(,,atopische*) Anst6f3igkeit? Bringt oder bedingt der Mythos ein Abstof3en (nach ,,oben®),
weil er abstof3end ist? Und wenn ja: Bis zu welcher Grenze darf man diese Dialektik in
theoretischer Redlichkeit annehmen, bis zu welcher Grenze ist sie fiir moralische Red-
lichkeit annehmbar? Die Frage ist damit letztlich nicht: Ist der Mythos wahr? Denn so
kann sie nicht beantwortet werden. Die Frage ist: Geht die Wahrheit im Mythos auf?

56 So F. R.Tennant: Philosophical Theology, Bd. 2: The World, the Soul, and God. Cambridge 1937, S. 199f.
Ausfiihrlicher zum gleichen Gedanken Friedrich Hermanni: Metaphysik. Versuche {iber letzte Fragen.
Tiibingen 2011, S. 138.






Winrich Lohr
Christliche Bischofe und klassische Mythologie
in der Spitantike”

Fragt man danach, wie und inwiefern Bischofe als herausragende und autoritative
Vertreter des spatantiken Christentums sich mit der klassischen Mythologie' ausein-
andergesetzt haben, so ist zundchst zu konstatieren, dass eine derartige Auseinan-
dersetzung nicht im Mittelpunkt ihres pastoralen Interesses stand. Das Quellenma-
terial zu diesem Thema erweist sich daher als eher begrenzt.

Grob gesagt kann man die dokumentierten Reaktionen christlicher Bischofe der
Spatantike hauptsachlich zwei zu unterscheidenden Debatten zuordnen: Zum einen
geht es um die heidnische Religion und deren Konzeptionalisierung im Schema der
sogenannten theologia tripartita. Zum anderen geht es um die Stellung der paganen
Literatur, besonders der paganen Dichter, im spatantiken christlichen Bildungskanon.

In beiden Debatten, so die hier vertretene These, zeigt sich, dass die Goétterge-
schichten der klassischen Mythologie fiir christliche Bischofe kein theologisches Pro-
blem und auch kein Thema intensiver und polemischer Auseinandersetzung darstellten.
Dennoch sind bestimmte Wertungen und Positionierungen einzelner christlicher Bi-
schofe zu beobachten, deren Hintergrund und Motivation im Folgenden ebenfalls be-
leuchtet werden sollen.

Was die erste Debatte hinsichtlich der Konzeptionalisierung der heidnischen Religion
im Schema der sogenannten theologia tripartita®> angeht, so sind die Voten zweier
Bischofe, des Eusebios von Cdsarea und Augustins von Hippo, einschlagig.

Zundchst also Eusebios von Cdsarea: In seiner apologetischen Schrift Praeparatio
Evangelica setzt er sich mit heidnischer Religion anhand des Schemas der theologia
tripartita auseinander. So schreibt Eusebios in p.e. 4,1,2:

* An dieser Stelle sei allen Teilnehmern und Organisatoren der Konferenz gedankt. Die hier vorlie-
gende {iberarbeitete Fassung meines Konferenzbeitrags hat sehr von der anschlieBenden Diskussion
profitiert, besonders sei Clifford Ando, Hartmut Leppin und Jorg Riipke gedankt.

1 Unter ,klassischer Mythologie‘ seien hier vor allem die von griechischen Dichtern wie Homer und
Hesiod sowie lateinischen Dichtern wie Vergil iiberlieferten Gottergeschichten verstanden.

2 Die Literatur zum Konzept der theologia tripartita ist umfangreich; immer noch niitzlich ist der
Uberblick von G. Lieberg, Die theologia tripartita in Forschung und Bezeugung, in: ANRW 1,4, 1973, 63 -
115. Neuere Literatur findet sich z.B. in der Bibliographie zu J. Riipke, Varro’s tria genera theologiae:
Religious Thinking in the Late Republic, in: Ordia Prima 4, 2005, 107-129. — Die Junktur theologia
tripartita ist nicht antik, vgl. die Diskussion ebd., 108f.
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[Die Griechen] unterteilen die gesamte Theologie [BeoAoyia] in drei Arten: Die mythische (sie wird
von den Dichtern vorgetragen), die physische (sie ist von den Philosophen ersonnen worden)
sowie die Theologie, die unter dem Schutz der Gesetze in jeder Stadt und in jeder Landschaft
bewahrt wird [...].>

Eusebios hatte sich im zweiten und dritten Buch der Praeparatio Evangelica bereits mit
den ersten beiden Arten von theologia beschiftigt: So hatte er einem Abriss der
Theologie der Agypter (p.e. 2,1) einen Abriss der Theologie der Griechen folgen lassen
(p.e. 2,2,1-51). Beide Abschnitte bestanden im Wesentlichen aus langen Zitaten aus
Diodorus Siculus. Anschliefiend (p.e. 2,2,52-62) zitiert er dann auch die Passage aus
Diodor, in der dieser die poetische Theologie der Griechen unter Rekurs auf die Schrift
Hiera Anagraphé des Euhemeros zu erkldren versucht. Eusebios lasst also bewusst bei
der Darstellung der heidnischen (dgyptischen und griechischen) Theologie heidnische
Stimmen zu Worte kommen. Dies betrifft nicht nur die Stoffdarbietung, sondern gerade
auch die Konzeptualisierung und Interpretation heidnischer Mythologie, fiir die z.B.
auch die historisch-rationalistische Deutung des Euhemeros herangezogen wird.

In p.e. 2,4" legt Eusebios dar, aus welchen Griinden die Christen die Mythologie der
Griechen ablehnen: Die Gnade des allmédchtigen Gottes, die Lehre Christi und eigene
Uberlegung hitten sie gelehrt, dass es blasphemisch sei, den Namen Gottes toten
Menschen beizulegen (hier rekurriert Eusebios also auf die euhemeristische Theorie).
Auch macht Eusebios geltend, dass man Ausschweifungen, Grausamkeit, Kinder- und
Vatermord kaum als gottliche Taten verehren kann. Die klassische Mythologie bestehe
aus unmoralischen Fabeln, so lautet das bekannte und schon etwas abgedroschene’
Argument, die des wahren Gottes unwiirdig sind.

Fiir unsere Thematik ist nun wichtig, dass Eusebios in diesem Abschnitt (p.e. 2,4,4—
5) selber erklart, dass er als Christ den (gebildeten) Heiden die gute Nachricht von der
Nichtigkeit der falschen, d.h. der mythologischen, Gotter gar nicht mehr verkiinden
miisse: Die wahrhaft frommen® unter ihnen seien schon durch eigenes Uberlegen zu
dem gleichen Schluss gekommen und hatten die mythologischen Fabeln verworfen.
Einige hétten dabei die gesamte Religion ihrer Vorfahren zuriickgewiesen, anderen
wiederum hétten — um dem Vorwurf des Atheismus zu entgehen — ,physische Theo-
rien‘ hinter den poetischen Mythen entdeckt. Eusebios konstatiert also, dass selbst die

3 Ed. E. des Places, Eusébe de Césarée. La préparation évangélique, Livres IV - V,1-17 (SC 262), Paris
1979, 70 — 73: £me1dn) ydp TO mav Tiig OeoAoyiag avT@v £i80g eig Tpia yevikdTepov Statpoiiaty, £ig Te TO
HUBIKOV DTIO TV TONTOV TETPAYWSNUEVOV Kal EIG TO UOIKOV TO 81 TTPOG TV PIAOCOPWV £PEVPN-
HEVOV (G Te TO IPOG TV VORWV SIEKSIKOVHEVOV €V £KAOTH TIOAEL Kal XWPQ TIEQUARYHEVOV.

4 Ed. E. des Places, Eusébe de Césarée. La préparation évangélique, Livres II - III (SC 228), Paris 1976,
98-103.

5 Fiir Parallelen vgl. z.B. J. Geffcken, Zwei griechische Apologeten, Leipzig/Berlin 1907, 202-205 u.
225-229.

6 Des Places iibersetzt gr. TV 0p6dpa delotdapdvwy oi mieiovg mit ,la plupart des hommes vraiment
pieux®.
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gebildeten Heiden die klassische Mythologie religiés nicht (mehr) ernst nehmen.’
Ernstzunehmen ist fiir ihn hingegen die dritte Art (87180@) heidnischer theologia, die von
ihnen die stiadtische (moAttikov) genannt und als offentliche Theologie von den Ge-
setzen des heidnischen Staates geschiitzt wird (p.e. 4,1,2).

Diese dritte Art der Theologie aber — so erkladrt er dann in p.e. 4,1,2— 3 — ist nicht nur
alt und von den Vorfahren ererbt, sondern sie erweist auch durch sich selbst die Macht
der theologischen Vorstellungen (kat Tfig T@V B0A0yoUREVWY SUVEHEWS AVTOOEV THV
dpetrv vrogaivov). Der lebendige Kern der politischen Religion, so fiihrt Eusebios
weiter aus, sind die Orakel; sie sind es — und hier scheint Eusebios eine heidnische
Quelle (= Porphyrios?) zu zitieren, welche die Heiden davon tiberzeugen, dass sie auf
dem richtigen Wege sind, wenn sie die traditionellen Gottheiten verehren, und dass die
Christen eines religiosen Vergehens schuldig sind (&oeBeiv), wenn sie derart offen-
sichtliche und wohltadtige Machte fiir nichts erachten und gegen die Gesetze verstofien;
die hergebrachte Religion der Vorfahren sei auf jeden Fall zu bewahren und nicht
durch innovatorische Umtriebigkeit zu erschiittern. Das Heidentum, so lautet das hier
zitierte heidnische antichristliche Argument, stiitzt sich auf eine alte religiose Tradi-
tion, die aktuell durch die Erfahrung der Macht der Orakel auch immer wieder wirksam
beglaubigt wird.® Deshalb ist es dann auch berechtigt, dass diejenigen, die die tra-
ditionelle heidnische Religion aufgeben (= die Christen), mit der Todesstrafe bedroht
werden.’

7 Inder christlichen Perspektive Eusebs wird das als teleologische Entwicklung dargestellt, die Heiden
sind aufgewacht und zur religios aufgekldrten Vernunft gekommen. Die Frage, inwieweit die Gotter-
geschichten Bestandteil der heidnischen Religion waren, wird damit christlich beantwortet; Euseb hat
(wie auch Augustin) die apologetische Tendenz, die Unterscheidung zwischen der 6ffentlichen Religion
und der theologia fabulosa moglichst weit zu eliminieren. Vgl. ]. Scheid, Les dieux, I’état et I'individu.
Réflexions sur la religion civique a Rome, Paris 2013, 105, der betont, dass die Mythen nie integraler
Bestandteil der 6ffentlichen heidnischen Religion waren. Bezugnahmen auf die Mythen konnten den
Kult ergdnzen und ausschmiicken (Scheid: ,,un ornement destiné 4 charmer les dieux et les hommes*).
8 Eusebius, p.e. 4,1,3 (SC 262, 72-75). Vgl. p.e. 3,17,2-3 (SC 228, 260 - 261).

9 Eusebios scheint seine heidnische Quelle mehr oder weniger wortlich zu zitieren bzw. zu paraph-
rasieren (@p&okovteg, @aow). Diese Quelle betonte, dass die pavteia kai ypnopot sowie die Wunder-
heilungen und die (durch die Orakel geduferten) Denunziationen der Christen die Heiden von der
Richtigkeit ihrer kultischen Praxis iiberzeugen. Vgl. p.e. 4,6,3: 0UTOG Totyapodv £V oig énéypopev ,Ilepi
TiiG €k Aoyilwv @\ocoiag” cuvaywyny EMooaTo xpnop@v Tod Te AMOAAWVOG Kal TV Aom@v Be@v Te
Kkal &yaBidv Saupdvwv, oG kol paMoTa EKAEEAPEVOG EQUTH Ty oaTo ikavolg ival gig Te Anédel&v Tiig
TGV Beooyoupévwy GpeTiig €l Te TMPOTpomV g avT@H @ilov dvopdlely Bsooogiog. Dort referiert
Eusebios einen doppelten Skopus der Porphyriosschrift ,,Uber die aus Orakeln geschépfte Philoso-
phie“: 1. der Aufweis der Macht der theologischen Ideen (gig Te anodel&v Tfig T@V Beoloyoupevwv
apeThg, vgl. die oben im Text zitierte parallele Formulierung in p.e. 4,1,2!), 2. der Aufruf (mpotpormv) zur
Theosophie. S. auch H. Lewy, Chaldaean Oracles and Theurgy, 3. Auflage (von M. Tardieu besorgt), Paris
2011, 509 -512, der die Orakelschrift des Porphyrius als Quelle hinter p.e. 4,5,1-2 sieht. — Zur Ora-
kelschrift vgl. aus der rezenten Literatur C. Riedweg, Porphyrius iiber Christus und die Christen: De
Philosophia ex oraculis haurienda und Adversus Christianos im Vergleich, in: A. Wlosok (Hrsg.),
L’Apologétique chrétienne gréco-latine a 1’époque prénicénienne (Fondation Hardt Entretiens 51),
Vandoeuvres-Généve 2004, 151-203, sowie die jiingst vorgeschlagene Rekonstruktion ihres Aufbaus,
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Eusebios Ausfiihrungen zur theologia tripartita machen deutlich, dass aus seiner
Sicht die klassische Mythologie von gebildeten Heiden und Christen dhnlich beurteilt
wird. Der religiose Unterschied zeigt sich erst in der Einschdtzung der 6ffentlichen
Religion und deren kontinuierlicher Legitimation durch die Orakel: Orakel und
Wunderheilungen an heidnischen Heiligtiimern beglaubigen die Wirksamkeit der
paganen Gotter.

Werfen wir nun einen Blick auf Augustin: Im 6. und 7. Buch seiner Schrift De ci-
vitate Dei (Gottesstadt) beschéftigt auch er sich mit der theologia tripartita, und zwar
nach der Version des Varro. Bemerkenswert ist, dass fiir Varro/Augustin die theologia
fabulosa der Dichter nicht nur durch den Grammatik- und Rhetorikunterricht ver-
breitet, sondern vor allem auf der Biihne vorgetragen wird. Augustin zitiert Varro
(civ. 6,5):

Als die mythische Art bezeichnet man die, welche hauptsédchliche bei den Dichtern, als die
physikalische die, welche bei den Philosophen, und als die staatliche die, welche 6ffentlich im
Schwang ist. Bei der zuerst genannten [....] findet sich viel Erdichtetes, das gegen die Wiirde und die
Natur von Unsterblichen versttf3t. Bei diesen Gottern der Dichter kommt es ndmlich vor, dass eine
Gottheit aus dem Haupte, eine andere aus dem Schenkel und wieder eine aus Blutstropfen geboren
worden sei; dass Gotter gestohlen, Unzucht getrieben, dem Menschen als Sklaven gedient hétten;
kurz es wird da alles auf Gotter iibertragen, was einem Menschen, und zwar selbst dem ver-
Achtlichsten Menschen, begegnen kann.*®

Varro kritisiert also die mythische Theologie mit dem Argument, dass ihre Darstellung
der Gotter nicht gottgeziemend ist. Die Kritik Varros aufnehmend argumentiert Au-
gustin, dass die varronische Unterscheidung zwischen mythischer Theologie und
staatlicher Theologie kiinstlich und auch heuchlerisch sei: Beide Arten von Theologie
hédngen eng zusammen, in beiden Arten von Theologie handelt es sich um die gleichen
Gotter. Augustin schreibt (civ. 6,6):

Du sagst ndmlich, die Gotter der Fabel eigneten sich fiir das Theater, die natiirlichen fiir die Welt,
die staatlichen fiir die Stadt, da doch die Welt ein go6ttliches Werk ist, Stadt und Theater dagegen
Werke der Menschen sind und keine anderen Gotter in den Theatern verlacht werden als die,

A. Wintjes, Die Orakel als Mittel der Offenbarung bei Porphyrios, in: H. Seng/M. Tardieu (Hrsg.), Die
Chaldaeischen Orakel. Kontext — Interpretation — Rezeption, Heidelberg 2010, 43 - 62.

10 Mythicon appellant, quo maxime utuntur poetae; physicon, quo philosophi, ciuile, quo populi. Primum
... quod dixi, in eo sunt multa contra dignitatem et naturam inmortalium ficta. In hoc enim est, ut deus alius
ex capite, alius ex femore sit, alius ex guttis sanguinis natus; in hoc, ut dii furati sint, ut adulterarint, ut
seruierint homini; denique in hoc omnia diis adtribuuntur, quae non modo in hominem, sed etiam quae in
contemptissimum hominem cadere possunt. Ed. B. Dombart/A. Kalb, Sancti Aurelii Augustini De civitate
Dei, Liber I-IX (CCSL 47), Turnhout 1955, 170 f. Die Ubersetzung hier und im Folgenden nach derjenigen
von A. Schrdder in der Bibliothek der Kirchenviter (BKV), z.T. mit leichten Modifikationen.
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welche man in den Tempeln anbetet und ihr denselben Gottern Spiele auffiihrt, denen Ihr Opfer
schlachtet.”

Und Augustin fahrt fort:

Wieviel aufrichtiger und schérfer wére eine Einteilung, wonach Du unterschiedest zwischen den
natiirlichen und den von den Menschen eingefiihrten Gottern und sagtest, hinsichtlich der ein-
gefiihrten Gotter enthielten die Schriften der Dichter anderes als die der Priester, aber die bei-
derseitigen Schriften seien untereinander so nahe verwandt durch die Bande der Unwahrheit, dass
beide den Ddmonen erwiinscht sind, denen die Lehre der Wahrheit verhasst ist.?

Und weiter sagt Augustin:

Wer in diesen Dingen unerfahren genug ist, konnte etwa meinen, nur in den Schépfungen der
Dichter und bei der Auffithrung von Biihnenspielen wiirden von solchen Géttern Dinge gefeiert,
die der gottlichen Majestat unwiirdig sind und sie abscheulichen Possen aussetzen; der Gotter-
dienst dagegen, den nicht Schauspieler, sondern die Priester abhalten, sei von aller Unziem-
lichkeit gereinigt und frei. Ware dem so, so wére nie jemand auf den Gedanken gekommen, dass
man zu Ehren der Gotter schdandliche Theaterstiicke auffiihren solle, nie hdtten die Gotter selbst
fordern diirfen, sie ihnen darzubieten. Doch eben deshalb tut man solches in den Theatern im
Dienste der Gotter ohne Bedenken, weil man Ahnliches auch in den Tempeln tut.?

In der polemischen Interpretation Augustins wird — wie Leonardo Lugaresi beobachtet
hat — das Theater zum Ort, an dem sich die mythische Theologie und die staatliche
Theologie treffen. Dass der staatliche Kult aber durch die Schauspiele gleichsam
verdorben ist, ist auch ein Werk der Ddmonen.'

In seinem Brief an den Kurialen Nectarius von Calama, der gegeniiber Augustin die
Feiern zu Ehren der Flora in seiner Heimatstadt verteidigt hatte, kommt Augustin auch
auf die Immoralitdt der Gotter der klassischen Mythologie zu sprechen (Augustin,
ep. 91,4-5)." Er kennt das Argument, dass die Géttermythen nicht wortlich zu ver-
stehen seien, und er weif3, dass im Rahmen des heidnischen Kultes Interpretationen

11 Dicis quippe fabulosos accommodatos esse ad theatrum, naturales ad mundum, ciuiles ad urbem,
cum mundus opus sit diuinum, urbes uero et theatra opera sint hominum, nec alii dii rideantur in theatris,
quam qui adorantur in templis, nec aliis ludos exhibeatis, quam quibus uictimas immolatis.

12 Quanto liberius subtiliusque ista diuideres, dicens alios esse deos naturales, alios ab hominibus in-
stitutos, sed de institutis aliud habere litteras poetarum, aliud sacerdotum, utrasque tamen ita esse inter
se amicas consortio falsitatis, ut gratae sint utraeque daemonibus, quibus doctrina inimica est ueritatis!
13 Videri fortasse cuipiam nimis harum rerum ignaro potest ea sola de diis talibus maiestati indigna
diuinae et ridicula detestabilia celebrari, quae poeticis cantantur carminibus et ludis scaenicis actitantur;
sacra uero illa, quae non histriones, sed sacerdotes agunt, ab omni esse dedecore purgata et aliena. Hoc si
ita esset, numquam theatricas turpitudines in eorum honorem quisquam celebrandas esse censeret,
numquam eas ipsi dii praeciperent sibimet exhiberi. Sed ideo nihil pudet ad obsequium deorum talia
gerere in theatris, quia similia geruntur in templis (CCSL 47, 173f).

14 L. Lugaresi, Il teatro di Dio. Il problema degli spettacoli nel cristianesimo antico (II-IV secolo),
Brescia 2008, 643 u. 646 f mit Verweis auf Augustin, civ. 8,20.

15 Ed. A. Goldbacher, CSEL 34, Wien 1895, 429 - 431.
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vorgetragen werden, welche die Unmoralitdt der Gottererzahlungen entscharfen.
Dennoch ist Augustin nicht {iberzeugt: Die Ehebriiche Juppiters werden durch viele
Medien verbreitet — sie werden gemalt, in Skulpturen aus Erz oder Stein dargestellt, sie
werden aufgefiihrt und besungen, sie werden in tanzerischen Darbietungen darge-
stellt. Es ist diese, modern gesprochen, massive Medienprdasenz der unmoralischen
antiken heidnischen Mythologie, die — so das Argument Augustins — die Sitten ge-
fahrdet, zumal da der heidnische Kult (z.B. der des Juppiter Capitolinus) sich nicht
ausdriicklich von deren Immoralitédten (z. B. dem Ehebruch) distanziert. Auch in dem
Brief an Nectarius akzeptiert Augustin also die Unterscheidung zwischen heidnischem
Kult und heidnischer Literatur nicht. Doch scheint er die theatralische Darstellung
mythologischer Szenen (besonders im Pantomimus)*® fiir erheblich bedenklicher zu
halten als die Schullektiire der heidnischen Klassiker.

Augustins Kritik an der theologia fabulosa erweist sich somit als Teil eines tradi-
tionellen theaterkritischen Diskurses. Leonardo Lugaresi und Ruth Webb haben dar-
gelegt, dass und wie das Theater von christlichen Bischiéfen der Spatantike als Kon-
kurrenz zum Gottesdienst empfunden werden konnte.' Fiir Augustin wie fiir Johannes
Chrysostomos ging es bei dieser Konkurrenz nicht nur um die Aufmerksamkeit des
beiderseits umworbenen Publikums, sondern auch um den Wettbewerb um finanzielle
Ressourcen: Das Geld christlicher Mdzene soll den Armen oder dem Kirchenbau zu-
gutekommen und nicht auf die Schauspiele verschwendet werden.'® Bezeichnender-
weise versuchte Johannes Chrysostomos auch, in polemischer Absicht die Juden,
deren attraktive Synagogengottesdienste auch Christen anzogen, mit dem Theater und
dessen ,unmoralischen‘ Tanzen zu assoziieren.

In diesem Zusammenhang sei auch das Epigramma Paulini erwahnt, ein poeti-
scher, in Hexameter gefasster Dialog, der in einer Pariser Handschrift, dem Parisinus
Latinus 7558 (f. 87v—90r) iiberliefert ist. Der Text wurde offenbar ca. 410 n.Chr. in
Gallien verfasst.?° Dialogpartner sind ein Pilger und ein Abt.*! Der christliche Autor des

16 S. K. Sallmann, Christen vor dem Theater, in: J. Blansdorf (Hrsg.), Theater und Gesellschaft im
Imperium Romanum, Tiibingen 1990, 243-259, bes. 248f. Sallmann betont zu Recht, dass ,viele
Christen nicht vom Theaterbesuch abzubringen waren“ (249). S. weiterhin G. Binder, Pompa Diaboli —
Das Heidenspektakel und die Christenmoral, in: G. Binder/B. Effe (Hrsg.), Das antike Theater. Aspekte
seiner Geschichte, Rezeption und Aktualitat, Trier 1998, 115-147, bes. 128-131. Rezente wichtige
Verdffentlichungen zum Thema sind die schon erwdhnte monumentale Monographie von Lugaresi
(s. Anm. 14) sowie das letzte Kapitel der Monographie von Ruth Webb, Demons and Dancers. Perfor-
mance in Late Antiquity, Cambridge, Mass. 2008.

17 Vgl. aber auch die Predigt Ps.-Augustin, sermo 281,1 (PL 39, 2276) und dazu P. Gemeinhardt, Das
lateinische Christentum und die spatantike Bildung, Tiibingen 2007, 325f, wo die heidnische Gé&tter-
fabeln als per se Konkurrenz zur Predigt bezeichnet werden.

18 Augustin, ep. 138,14; fiir die Belege bei Johannes Chrysostomos s. Webb (s. Anm. 16), 201 f; Lugaresi
(s. Anm. 14), 695 - 812.

19 Webb (s. Anm. 16), 201f.

20 Fiir Edition und Ubersetzung des Textes (er ist auch greifbar in der Edition von C. Schenkl, CSEL 16,
Wien 1888, 503 — 508) sowie eine Diskussion der Datierung und Autorschaft betreffenden Fragen s. jetzt
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Werkleins notiert kritisch, dass die bei den gerade iiberstandenen Germaneneinfal-
len zerstorten Theater in den Stiddten wieder hergerichtet werden.? Eine lange Passage
beklagt sich tiber die (christlichen) Ehefrauen: In diesem Zusammenhang wird deren
skandalose Beschiaftigung mit der Lektiire der Klassiker, z.B. Vergils oder Ovids,
hervorgehoben: Eine Schauspielerin z.B. deklamierte als Dido verkleidet die ent-
sprechenden Verse der Aeneis. Nach dem polemischen Urteil des christlichen Autors
hatten diese christlichen Frauen aus der Katastrophe der Germaneninvasion nichts
gelernt.” Es ist doch eher unwahrscheinlich, dass diese literarisch gebildeten
christlichen Frauen die Kritik des seine asketische Neigung nicht verleugnenden
Autors akzeptiert hitten und die eigene Haltung als widerspriichlich oder proble-
matisch empfunden hétten.

Die zweite Debatte, innerhalb deren sich einige christliche Bischofe gendtigt sahen,
zur klassischen Dichtung und ihren Mythen Stellung zu beziehen, verhandelt die
Kklassische paideia und deren Curriculum. Dichter wie Homer und Hesiod gehorten
zum Kerncurriculum des Grammatik- und Rhetorikunterrichtes. Spatestens seit dem
einschldgigen Werk von Henri-Irénée Marrou** wissen wir, dass das spatantike
Christentum das antike Bildungssystem nicht ersetzen wollte und nicht ersetzt hat.
Die christlichen Kinder der Eltern, die es sich leisten konnten (also eine Minderheit),
besuchten den gleichen Grammatik- und Rhetorikunterricht wie die heidnischen
Kinder aus den entsprechenden Schichten. Der Hintergrund der folgenden Ausfiih-
rungen ist also die massive, durch die Verbreitung des Christentums zunachst nicht
oder kaum beeintrachtigte Prasenz der antiken elitdren Bildungstradition, in deren
Rahmen die klassische Mythologie ihren Platz hatte. Was immer christliche Bischofe
auch gegen die heidnischen Gé6ttergeschichten einzuwenden hatten, christliche Kinder
lernten Latein und Griechisch weiterhin mit Hilfe von Homer und Vergil.

A. Fo, 1l cosiddetto Epigramma Paulini attribuito a Paolino di Béziers: testo criticamente riveduto,
traduzione e studio introduttivo, in: Romanobarbarica 16, 1999, 97— 167. Als Autor hat man den Bischof
Paulinus von Béziers identifizieren wollen (vgl. Hydatius, Chronicon § 73, ed. A. Tranoy, Hydace.
Chronique [SC 218], Paris 1974, 124), s. ebd. 106 f; S. Ratti, Polémiques entre Paiens et Chrétiens, Paris
2012, 73f. Vgl. auch K. Smolak, Zwischen Bukolik und Satire: Das sogenannte Sancti Paulini Epi-
gramma, in: International Journal of the Classical Tradition 6,1, 1999, 3 -20. Smolak kiindigt eine das
Epigramma betreffende Arbeit seiner Schiilerin A. Schuller an, die aber m.W. bislang nicht erschienen
ist.

21 So die Rekonstruktion von Fo (s. Anm. 20), 126 —135, dessen Textverstdndnis (besonders der Z. 5)
sich von dem von Schenkl u. a. unterscheidet.

22 Fo (s. Anm. 20), 154, Z. 14.

23 Fo (s. Anm. 20), 160, Z. 75— 81.

24 H.-I. Marrou, Histoire de I’education dans ’antiquité, Paris 1950. Diese Gesamtdarstellung ist bis
heute nicht ersetzt.
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In der zweiten Héalfte des 4. Jahrhunderts finden wir im griechischen Osten die
pointierten Stellungnahmen zweier gebildeter Bischéfe: zum einen des Basileios von
Casarea, zum anderen des Amphilochios von Ikonion.

Basileios ist Verfasser der Schrift: ,,An die Jugendlichen, wie sie aus der heidni-
schen Literatur (‘EMnvikol A6yol) Nutzen ziehen kénnen.“* Datum und genauer
biographischer Ort dieser Schrift bleiben unklar; immerhin, der Eingangssatz scheint
Kklar zu machen, dass es sich um eine Mahnschrift handelt, einen logos protreptikos,
gerichtet an zwei Jugendliche, deren Eltern Basileios entweder verwandtschaftlich
oder freundschaftlich nahe stehen. Die Schrift des Basileios ist ein Paradebeispiel
traditioneller rhetorischer paideia, gespickt mit Anspielungen auf die griechische
Literatur, vom Epos iiber die Historiker bis zur Philosophie. Das Argument der Schrift
ist einfach: Die christlichen Jugendlichen werden aufgefordert, den Kanon der grie-
chischen Literatur kritisch zu lesen:

Thr sollt nicht diesen Mannern [d.h. den paganen Autoren] gleichsam Steuer und Segel Eures
Verstandes iibergeben und ihnen dahin folgen, wohin sie Euch fiihren, sondern ihr miisst vielmehr
erkennen, was an Niitzlichem aus ihnen zu gewinnen ist und was man iibergehen muss.?

Das von Basileios empfohlene Kriterium der Auswahl fiir die Lektiire von Dichtern,
Historikern, Rhetoren und Philosophen ist der moralische Nutzen: Insofern z.B. die
Dichter von den Taten und Reden guter Manner berichten, sind sie niitzlich, insofern
sie sich aber mit schlechten Menschen beschéftigen, sind sie zu meiden (c. 4,3f). Von
den Rhetoren sollen die Jugendlichen nicht das Liigen lernen (z.B. vor Gericht) - ist
doch den Christen ohnehin geboten (1 Kor 6,7) nicht zu prozessieren — sondern sie sind
mit Nutzen zu lesen, wenn sie die Tugend loben und das Laster tadeln.

Besonders die Dichtung Homers ist fiir Basileios — und hier stimmt er mit antiken
heidnischen Stimmen wie Horaz und Dion Chrysostomos? {iberein und beruft sich auf
einen anonymen (vermutlich nichtchristlichen) fihigen Homerexegeten?® — ein ein-
ziges Lob auf die Tugend (c. 5,26f). Basileios zitiert anschlieende eine von eben
diesem Homerexegeten iibernommene Auslegung von Odyssee 6,135 ff, d. h. eben der
Passage, in der erzahlt wird, wie Odysseus als Schiffbriichiger vor Nausikaa ans Land
steigt. Basileios schreibt:

25 Ed. F. Boulenger, Saint Basile. Aux jeunes gens sur la maniére de tirer profit des lettres helléniques
(Collection des Universités de France), Paris 1952. Ubersetzung teilweise nach A. Stegmann, Des
Heiligen Kirchenlehrers Basilius des Grofien Bischofs von Cédsarea ausgewahlte Homilien und Predigten
(BKV), Miinchen 1925, 445-468 (die Kapiteleinteilung differiert zwischen den beiden Ausgaben).

26 ToDTo pev oLV avTO Kai oupBovAevowv fikw, TO ur 8&iv eig dmag Tolg dvBpdot TovToLS, (omep MAoioy
T Ao TR Slavoiag DGV mapadovTag, fimtep v &ywot, ToaWTn cLVETeadat, GAN’ Boov £0TL Xprotpoy
avT@V Sexopevoug, eidéval Ti xpr kal moptetv (c. 1).

27 Stegmann (s. Anm. 25), 453 Anm. 1 verweist auf Horaz, ep. 1,2; Dion Chrysostomus, or. 43.

28 Boulenger (s. Anm. 25), 65 vermutet, dass Basileios hier auf Libanios, dessen Schiiler er war,
verweist.
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Damit, so sagte ndmlich der, der das Denken des Dichters erklarte, wollte Homer nur laut ver-
kiinden: ,,Jhr Menschen miisst euch um die Tugend kiimmern, die selbst mit dem Schiffbriichigen
schwimmt und den nackt ans Land Gelangten als ehrwiirdiger erweist als die gliickseligen
Phéaken.“?

Wichtig ist, dass fiir Basileios die heidnischen Klassiker einschliefllich der Dichter
nicht deshalb kritisch zu betrachten sind, weil deren polytheistische Religiositit die
christliche Jugend verfiihren konnte. Die eigentlich theologische Dimension wird bei
ihrer Lektiire also gar nicht beriihrt, denn - so stellt Basileios gleich anfangs dar — den
Weg zum eigentlichen, jenseitigen Leben weisen nur die iepot Adyol, die uns durch
geheimnisvolle Lehren unterrichten. Diese heiligen Schriften aber — d.h. die Bibel —
koénnen von den Jugendlichen noch gar nicht verstanden werden (2,27-32)(!).%° Die
heidnischen Klassiker aber kénnen als eine Art Vorbereitung und Propadeutikum zu
ihrer Lektiire dienen.?

Uberhaupt betrachtet Basileios sein Verhiltnis zu den heidnischen Klassikern
duflerst entspannt. Er schreibt (c. 3,1-4):

Besteht nun zwischen den beiderseitigen Lehren eine Verwandtschaft, so wird ihre Kenntnis uns
von Nutzen sein. Wenn nicht, dann macht eine vergleichsweise Parallelisierung uns auf den
Unterschied aufmerksam und dient nicht wenig zur Befestigung des Besseren.*

Ahnlich wie Basileios duf3ert sich auch sein Freund Amphilochios von Ikonion: Dieser,
ein Vetter des Gregor von Nazianz, war ein Schiiler des Libanios und hatte einige Jahre
als Anwalt in Konstantinopel praktiziert, bevor er durch Vermittlung des Basileios
Bischof von Ikonion wurde.?® In seinem Gedicht ,,Jamben an Seleukus‘>* erteilt er —
ganz wie Basileios — einem Jugendlichen Ratschldge fiir die hohere Bildung. Eberhard
Oberg hat vermutet, dass Amphilochios Tutor fiir Jugendliche war, die ihren Heimatort
verlieBen, um in der Stadt die hohere Schule zu besuchen.® Als Bildungsziele be-
zeichnet Amphilochios die Gottesfurcht/das Verlangen nach Gott sowie die Aushil-

29 "Ev ToUToLG Yap EAeyev O ToD montod Tiig Stavoiag EEnynTrg povovouyi Bo@vta Aéyety 1oV ‘Ounpov
d1- ApeTiic UiV émpeAntéov, @ &vOpwrot, T kal vavayroavTtt cuvekviyeTal kai &M Tig Xépoou
YEVOHEVOV YURVOV TIWTEPOV Gmodeifel TV evSaipudvwv Dadkwv (c. 5,37-42).

30 Basileios diirfte also gerade nicht der Meinung gewesen sein, die heidnischen Klassiker lief3en sich
fiir den Schulgebrauch durch - gegebenenfalls in klassische Versmaf3e gebrachte — biblische Biicher
ersetzen (s.u.).

31 Basileios vergleicht die heidnische Klassikerlektiire hier u.a. mit sportlich-tdnzerischen Ubungen
zur militdrischen Vorbereitung.

32 Eipév ohv 0T TIg 0ikeldTng mpog GAARAOUG TOTG AGYOLS, TTpODipYoL &v AV al TGV 1} YV@OIS YEVOLTO-
el 8¢ prj, GAAG T6 ye tapdAAnAa BevTag KaTapadeiv TO Sid@opov ob pkpov eig Befaiwoty Tod BeAtiovog.
33 Zu Amphilochios s. G. Réwekamp, Amphilochius von Tkonium, in: LACL, 29f.

34 Die Standardedition des Gedichtes ist E. Oberg, Amphilochii Iconiensis Ilambi ad Seleucum, Berlin
1969. Ubersetzung hier und im Folgenden nach E. Oberg, Das Lehrgedicht des Amphilochios von
Ikonion, in: JbAC 16, 1973, 67— 96.

35 Oberg, Lehrgedicht (s. Anm. 34), 71.
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dung eines guten Charakters. Der Jugendliche soll nicht nach Geld und Reichtum
streben, da diese Giiter unbestdndig seien. Ein guter Charakter hingegen ist ein be-
standiger Schatz. Zur Ausbildung eines solchen Charakters aber helfen die paganen
Klassiker:

Lies Dichtungen, / geschichtliche Werke, iibe dich an der geldufigen Zungenfertigkeit der Redner /
wie an den feinen Problemen der Philosophen.*®

Doch soll — hier stimmt Amphilochios mit Basileios iiberein — deren Lektiire nicht
unkritisch erfolgen: Vielmehr soll der junge christliche Leser das moralisch Niitzliche
(= das Lob auf die Tugenden) von der heidnischen Mythologie unterscheiden:

Der klugen Biene Arbeit ahme nach, / die sich auf alle Bliiten niederlaft, / jedoch bei jeder nur das
Niitzliche mit grofler Klugheit erntet, / wobei sie die Natur selbst zur Lehrmeisterin hat. / Mit
Uberlegung pfliicke reichlich von dem, / was zutréglich ist. Wenn aber etwas Schaden bringt, /
erkenne das Bose und fliege rasch davon.”

Und weiter heif3t es:

Also: Alle Lobgesinge auf die Tugend, die / sie geschrieben haben, worin sie die Tugend preisen
und hinwiederum / Schlechtigkeit tadeln, die lerne eifrig / und achte auf den Sinn wie auf die
Schonheit der Darstellung. / Lobreden auf die Gotter aber, dies flache Geschwitz, / unheilige
Sagen [pvBovug doépvoug], Lehrstoff der Ddmonen, / Sagen, die Geldchter verdienen und Trénen, /
sie sind wie Schlingen und Fallstricke, von ihnen wende dich ab. / Beide lies [Oberg: ,,lerne beides
kennen“], die Gotter und die Schriften, / die lacherlichen Gotter und die liebenswerten Schriften
[A6éyoug épacpiiovug], / und dann verachte die liisternen Gétter / und ehre die Schriften; sie sind wie
ein Gewichs; / doch meide die Dornen und pfliicke die Rose!*®

Der Gedanke ist der gleiche wie bei Basileios, nur deutlicher und ausfiihrlicher for-
muliert: Die griechischen Mythen konnen schédlich sein, weil sie ldacherlich und
unmoralisch sind. Damit treten sie neben die Schauspiele, Tierkdmpfe und Pferde-
rennen: Deren Gefdhrdungspotential aber schitzt Amphilochios — urteilt man nur
nach dem Umfang der diesen Themen gewidmeten Ausfiihrungen (Z. 77-180) — als
erheblich hoher ein als dasjenige der mythologischen Dichtung. Wiederum wird — wie

36 ... BiBAOLG TONTAV, IGTOPIKMV GLYYPApHAGLY, | Kal Tl Tpeovaals Pntopwv edyAwTTialg | AemTaig
Te pepipvatg PIAocOoQwWV AokovpevVos (Z. 35f).

37 Zo@fg HeAITTNG Epyov EKUIHOVPEVOG, | TG €@’ Gmaoty Gvbeoty kabwdvel, | Tpuyd &8 £xdoTtou
TOVOOPWG TO XPTOWOV | aOTrV &xovoa TRV @UGLY 8i8&okahov. | o0 8 £k AoylopoD TGOV eV A@OGVWS
dpemov | TV weehovvTwy. el 8¢ TL BAGPNV @épel, | ouvelg TO Pablov 0&Ewg dgintaco (Z. 41-47).
38 "Q06’ 600 PEV aVToIG €i§ ATV EYKWHLK | DEVODOLY o TRV EYpdpn Kot TOUpMaALY | Kakiav Peyovatv,
TabTa o omovdH pabwv | kal voiv UAaCOE Kol Xapwy TG Aékews. | & 8 eig Beovg Eypanhav &v Afjpw
mAatel | poboug dogpvoug, Sapdvwv 8ilddyparta, | puboug yéhwtog dioug kal Sakpvwv, | Tall’ wg
Bpdyoug Te kat mdyag &moaTpéPov. | Gupw &’ dvayvoug, Toug Beovg kal Toug Adyous, | Beovg yeAoioug
kal AGyoug £pacpiovg, | Kata@povel pev TV @IANSOvwy Bedv, | Adyoug 8¢ Tu@v, Worep €€ £vog
@uTOD, | Kal TG AkdvOag Pedye kal pddov Spémou (Z. 49 -61).
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bei Basileios eine eigentlich religiose oder theologische Dimension nicht beriihrt —
Amphilochios befiirchtet nicht, dass die Mythen zum Polytheismus verfiihren konn-
ten. Auch heidnische Gebildete begriindeten ihre religiésen Uberzeugungen nicht mit
einer wortlichen Interpretation von Homer oder Hesiod: In diesem Sinne ist die Rede
von Homer als der ,Bibel der Heiden® sicher irrefithrend; allenfalls ein allegorisch
interpretierter Homer war akzeptabel. Wie heidnische Gebildete auch, versucht Am-
philochios zwischen dem problematischen Inhalt und der literarischen Qualitat der
heidnischen Dichter zu unterscheiden.

Die Ratschlédge des Basileios von Cadsarea und des Amphilochios von Ikonion fiir
eine auswadhlende Lektiire des literarischen Kanons sind also weder neu noch spe-
zifisch christlich: Sie finden sich in Bezug auf die Dichter dhnlich z.B. auch bei
Plutarch.*®

Die heidnischen Klassiker haben dabei fiir Amphilochios — wie auch fiir Basileios
- propadeutischen Charakter:

Sobald du aber deinen Geist hinreichend an verschiedenen / Schriften wie in einer Kampfbahn
geiibt und vorbereitet hast, / verlege deine Miihe auf die von Gott geoffenbarten Schriften selbst, /
die beiden Testamente, und sammle einen grof3en Schatz / aus dem alten wie auch aus dem immer
neuen Testament / [...] / Thnen widme willig deinen ganzen Eifer. / Du wirst aus ihnen lernen, einen
rechtschaffenen Charakter auszuprigen / und den wahren und alleinigen Gott zu verehren.*

Und Amphilochios bemerkt nach einigen theologischen Ausfiihrungen zur Gottes-
lehre:

Fiir das Studium der Schriften, die bei Griechen gelesen werden, / sei wie ein Richter, der seine
Stimme nach dem Gesetz abgibt: / Ordne an, es solle, wie es sich gehort, / dem Freimut der wahren
Dogmen dienen / und der weisheitsvollen Betrachtung der Heiligen Schriften. / Denn gerech-
terweise muf3 die Weisheit des Geistes, / die von oben her ist und aus Gott kommt, / Herrin {iber die
untere Bildung sein / wie iiber eine Magd, die sich nicht grundlos aufspielt, / sondern gewohnt ist,
ordentlich zu dienen. / Denn der géttlichen diene die niedere Weisheit.*?

Eberhard Oberg hat zu Recht gemeint, dass diese Zeilen nicht im Sinne eines strikten
Curriculums zu verstehen seien (,,Unterstufe: Heidnische Literatur [...]; Oberstufe:

39 Vgl. dazu G. Stroumsa, Scripture and Paideia in Late Antiquity, in: M. R. Niehoff (Hrsg.), Homer and
the Bible in the Eyes of Ancient Interpreters, Leiden 2012, 29 - 42.

40 Plutarch, Quomodo adolescens poetas audire debeat (Moralia Nr. 2, 14D —37B).

41 'Enav 8¢ TOV voiv peTpiwg mpoyupvdong | wg v malaiotpa motkilotg cuyypappaoty, | abTais EvabAeL
TG O0mVEVTTOLS YPOPAIS | SITT@V S1aBnk@V cuAAEYwV TAODTOV péyav, | TG PEV oAb, TG 8¢ ye
KOWVAG QL. | ... | TaUTaUG Aooay GOpEVWE OTIOLSTIV VEE, | TTap’ (v padrion XpnoTov éEacketv Tpdmov | kal
TOV GAnBi kal povov Bedv oéPewv (Z. 183-192).

42 Ko v pédnowv t@v map’ "EAAnow Adywv | @omep SikaoTrg Evvopov Yijpov gpépwv | brinpeTeiobat
T4&oV, G E0TL IPETOV, | Tf] TV GANO®Y Soypdtwv mappnaia | T mavedew Te TOV ypap@®v Bewpia. | kal
Yap 8ikatov THv copiav Tod TvevpaTos | dvwdev oboav ék Beod T dprypévny | Séomotvay eival Tig kdTw
NBeVoEWS |Womep Bepamaivng Ui LATNV UOWHEVN, | DTINPETETV 8¢ Koopiwg eibopévng.| Tf ToD B0
YOp i k&tw SovAeveTw (Z. 240 —250).
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Heilige Schrift*).** Es handele sich, so Oberg, vielmehr um eine ,,Rangordnung*. Man
konnte hier also von einer Art curricularer Hierarchisierung sprechen. Sie dient zum
einen dazu, die christlichen Schriften als grundsatzlich mit dem paganen Bildungs-
curriculum vereinbar zu erweisen, zum anderen innerhalb des Spektrums der paganen
paideia die spezifisch christliche Differenz zu markieren.

Obwohl Absicht und Tendenz der Ausfiihrungen von Amphilochios und Basileios
eigentlich recht klar sind, haben sie manchen modernen Interpreten ratlos gelassen.
So schreibt Philip Rousseau in seiner einschldgigen Biographie des Bischofs von
Casarea:**

The final impression is of a work in some fundamental way inconclusive. It is disorganized, in that
its logic is often shifting, and more often set in abeyance. It is deceitful, in that the texts referred to
are mere objects of plunder, superficially useful, and interpreted out of context. It is narrowly
addressed, to those susceptible of its sleights of hand; hardly suitable as a general treatise for
broader sectors of the Christian community.

Und Rousseau fahrt fort:

So we have to conclude that Basil consistently rejected, probably from the earliest period following
his departure from Athens, the claims of the traditional curriculum. [...] For him the whole edu-
cational edifice had already been dismantled, like a neglected temple, and was to be recycled
within the fabric of a Christian building.

Fiir Rousseau ist die Basileiosschrift also unklar und sogar tauschend, ihm zufolge
glaubt Basileios an die literarische Bildung, die er zugleich preist und vorzeigt, nicht
mehr: Die Klassikerzitate sind nur Spolien einer Bildungsruine. Eberhard Oberg merkt
seinerseits zur Schrift des Basileios von Cisarea an, indem er sie mit dem Gedicht des
Amphilochios vergleicht: ,,Aber auch er kann trotz gréfierer Ausfiihrlichkeit das ei-
gentliche Problem nicht 16sen.“*

Die Voten von Rousseau und Oberg gehen insofern in die Irre, als sie voraussetzen,
was erst zu beweisen ware, ndmlich dass hochgebildete spdtantike Christen wie Ba-
sileios oder Amphilochios in einem fundamentalen und unaufléslichen Gegensatz zur
antiken Bildungstradition standen. Pointiert gesagt: Das ,,eigentliche Problem®, von
dem Oberg redet, existierte nicht in der von ihm angenommenen Weise. Basileios von
Casarea und Amphilochios von Ikonion sind weder Reprdsentanten eines christlich-
verlegenen oder gar christlich-verlogenen Umgangs mit der iiberlieferten Bildungs-
tradition, noch bezeugen sie deren Niedergang.

Vielmehr werden die Au3erungen der beiden christlichen Bischéfe nur im Kontext
der erneuten Bliite dieser paideia und deren selbstbewusster christlicher Rezeption
recht verstdndlich. Des Amphilochios ,,Jamben an Seleukus® sind — ebenso wie die

43 Oberg, Lehrgedicht (s. Anm. 34), 86f (Apparat!).
44 P. Rousseau, Basil of Caesarea, Berkeley/Los Angeles 1994 (Paperback 1998), 56.
45 Oberg, Lehrgedicht (s. Anm. 34), 80 (Apparat).
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quantitativ umfangreiche Dichtung seines Vetters Gregor von Nazianz, folgt man den
Thesen Alan Camerons,*® als Zeugen einer Erneuerung der poetischen Produktion und
Rezeption im vierten Jahrhundert zu lesen. Diese Erneuerung von Elementen der
traditionellen paideia findet sich sowohl bei heidnischen als auch christlichen Au-
toren.

Die Partizipation an einer iibergreifenden Bildungstradition kann zwei Funktio-
nen erfiillen: Zum einen schlief3t die antike paideia die kleine Schicht der Gebildeten
zusammen, sie verhilft ihnen zu einem gemeinsamen Idiom, zu einem gemeinsamen
Code. Auf der anderen Seite erlaubt es eine gemeinsame Bildungstradition auch, sich
zu unterscheiden, eigene Identitdten auszubilden und Differenzen zu artikulieren.*
Integration und Differenzierung erweisen sich in dieser Perspektive als die sozialen
Hauptfunktionen von Bildung. Auch Christen, die wie z.B. Hieronymus ihren per-
sonlichen Konflikt zwischen Christentum und antiker Bildung inszenieren,*® tun dies
doch in einer Form und in einer Sprache, welche die antike Bildungstradition vor-
aussetzt und - in erneuerter Weise — affirmiert.

Basileios und Amphilochios signalisierten mit ihren Schriften zum einen, dass
sie als spatantike Hochgebildete sowohl die sprachlichen Codes als auch die durch die
antike paideia vermittelten Werte — die sich im philosophischen Tugendideal resii-
mierten — teilten. Zum anderen versuchten sie, im Rahmen und mit Hilfe dieser paideia
die christliche Differenz zu formulieren. Indem sie die heidnischen Klassiker als
Vorbereitung zur Lektiire der heiligen Schrift empfehlen, spielten sie ganz bewusst auf
gangige curriculare Ideen an: Die rhetorisch-literarische Bildung als Vorbereitung fiir
die Philosophie, sowie — innerhalb des philosophischen Curriculums — die Ethik (die
Lektiire der heidnischen Klassiker soll zur Tugend erziehen!) als Vorbereitung fiir
Physik und Metaphysik.

Die Integration von Christentum und Heidentum durch curriculare Hierarchisie-
rung kann auf diese Weise die christliche Differenz (und d.h. in den Augen der Bi-
schéfe Basileios und Amphilochios natiirlich auch: die christliche Uberlegenheit)
formulieren, indem sie den Rahmen und den Code der gemeinsamen paideia nicht
sprengt, sondern erweitert und somit bestatigt.

Dass die von Amphilochios und Basileios vorgeschlagene Losung in den Kreisen
christlicher Gebildeter zumindest teilweise konsensfahig war, kénnte eine Bemerkung
ihres paganen Lehrers Libanios anzeigen. Die Oratio 16 des Libanios ist an die Adresse
der christlichen Antiochener gerichtet: Der heidnische Rhetor ruft die gegen den Kaiser
rebellische Stadt zur Umkehr auf und empfiehlt in diesem Zusammenhang auch, die

46 A. Cameron, The Empress and the Poet, in: Yale Classical Studies 27, 1982, 217-289. S. auch
R. Cribiore, The School of Libanius in Late Antique Antioch, Princeton/Oxford 2007, 161.

47 K.Vossing, Schule und Bildung im Nordafrika der rémischen Kaiserzeit (Collection Latomus 238),
Briissel 1997, 595-613. S. auch P. Gemeinhardt, Das lateinische Christentum und die antike Bildung,
Tiibingen 2007, 165 —306; C. Lepelley, The Use of Secularised Latin Pagan Culture by Christians, in: D. M.
Gwynn/S. Bangert (Hrsg.), Religious Diversity in Late Antiquity, Boston/Leiden 2010, 447—492.

48 Hieronymus, ep. 22,30 (ed. J. Labourt, Saint Jérome. Lettres, t. 1, Paris 1982, 145).
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Stadt Zeus und den anderen heidnischen Géttern zu iibergeben, ,iiber die Euch lange
vor dem Kaiser [Julian] von Kindesbeinen an Homer und Hesiod unterrichteten.“*° Und
Libanios fahrt fort:

Thr glaubt, dass man Euch bewundern muss, weil Thr gebildet seid, und ihr nennt die epische
Dichtung Bildung. Aber fiir die wichtigsten Bildungsinhalte greift Thr auf andere Lehrer zuriick:
Wenn diese Bildungsinhalte Euch verschlossen wiren, miisstet Thr klagen; doch Ihr flieht sie,
obwohl sie Euch offen stehen. Wenn immer die Rede von Plato und Pythagoras ist, so schiitzt Ihr
die Mutter, die Ehefrau, die Wirtschafterin, den Koch und die Tatsache vor, dass Ihr schon lange
davon {iberzeugt seid. Ihr schamt Euch nicht, Euch dariiber zu schamen und Ihr begebt Euch ins
Schlepptau derjenigen, denen Ihr gebieten solltet. Auch haltet Ihr es fiir notwendig, weiterhin
schlecht zu denken, weil ihr einstmals schlecht gedacht habt, was ungefdhr so ist, als ob jemand,
der sich in seiner Jugend prostituiert hat, diese schlechte Angewohnheit auch fiir den Rest seines
Lebens beibehilt.*®

Da Libanios weif3, dass er diese Christen nicht iiberzeugen kann, halt er — so sagt er
selbst anschlieflend- seinen Aufruf zur Konversion bewusst kurz. Fiir die gebildeten
Christen, die hier angesprochen sind, ist die G6tterwelt der mythischen Dichter Homer
und Hesiod Bildungsgut ohne besonderen religiosen Gehalt. Doch, so Libanios, leh-
nen diese Christen die hohere, philosophische Bildung ab.’* Anscheinend - so Lib-
anios — machten sie geltend, dass die philosophische Gotteslehre von minder gebil-
deten Christen nicht verstanden werden kann.>? Auch argumentierten sie, dass sie den
Glauben ihrer Kindheit nicht aufgeben wollten. Libanios scheint auf diese Weise in-
sinuieren zu wollen, dass diese Christen gar keine Bildung erfahren haben: Weder
wollen sie sich von der breiten Masse und deren primitiven religitsen Vorstellungen
unterscheiden, noch wollen sie mit der Religion ihrer Kindheit brechen. Die Bildung
dieser Christen ist in den Augen des Libanios gar keine Bildung, denn sie differenziert
nicht.

Im Hinblick auf die heidnischen Géttergeschichten aber zeigt die Libaniospas-
sage, dass der Vorschlag einer curricularen Akzeptanz heidnischer Literatur und

49 Libanios, or. 16,46, ed. Foerster 11,178,10 — 13: "Hv pr navoépevol twv VOAwv TovTwv d®Te T) Al Kol
ToT¢ &Motg O£0ig THY TOAY, Ttept WV VPGS TOAD Ttpd Tod BactAéws Hoioog 8184oket kol Opnpog evOVG
£k maidwv.

50 Libanios, or. 16,47, ed. Foerster I1,178,13—179,4: “Ypeig 8¢ ¢ menaudedobot pev dEloite Tipdodon kol
naiSevoty kahette T £, mept 8& TV peyioTwy ETépolg XpTiobe S18aokdAoLg Kol MV keKAEWEVWY E8eL
OTEVELY, Avewypéva @evyeTe. €18’ dTav IIAGTwVOG kai ITuBaydpov pvnadii TiG, TNV PNTépa Kol THY
YUVoTKa Kol TV Tapiav Kot Tov pdyetpov kai T0 éhat tadta neneiobat mpoteiveabe kai ok aioyVveade
TabTa aioyuVOpEVOL, GAN’ 0ig £8€t VOPOBETETY, TOVTWY EQPOAKIX YiyvesDe Kal peydAnv dvdyknyv fyeiode
ToD KaK@G Bl TEAOUG PPOVETV TO TIAQL PPOVETV KaK@G, WoTep v €l TIG TRV Dpav €v Tf VedTnTL
TEMPOKWG Kol 810 TV AWV AAKIOV @UAGTTOL TRV VOTOV.

51 So rekonstruiere ich den hier vorgetragenen Gedankengang. Man kénnte auch erwdgen, ob Lib-
anios hier die philosophische Mythenallegorese im Blick hat. Aber es fehlt der explizite Bezug.

52 Man konnte Libanios hier so verstehen, dass die gebildeten Christen in Antiochien geltend
machten, dass das Christentum der simplices den wichtigsten Teil der philosophischen Theologie,
namlich den Monotheismus, immer schon enthalt.
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Dichtung, wie wir sie bei Basileios von Cdsarea und Amphilochios von Ikonion finden,
vor einem bestimmten Hintergrund zu sehen ist: Er theoretisiert und formuliert explizit
ein Arrangement, das gebildete christliche Kreise moglicherweise ohnehin prakti-
zierten. Dass sie sich mit diesem Arrangement scharf von ihren gebildeten heidnischen
Zeitgenossen abgegrenzt hatten, ist aber nicht zu vermuten: Auch diese diirften Homer
nicht als ,,Bibel“ verstanden haben — und auch unter ihnen diirfte die Zahl derjenigen,
welche die Philosophie Platos oder Pythagoras ernsthaft studiert hétten, eher begrenzt
gewesen sein.

Es ergibt sich der Eindruck, dass das Thema der klassischen Mythologie fiir be-
stimmte gebildete Heiden und Christen eher zur comfort zone gehorte: In deren Be-
urteilung stimmte man weitgehend iiberein, zumal der Schwerpunkt méglicher Kon-
flikte zwischen Heiden und Christen ohnehin nicht hier lag, sondern eher bei
offentlichen heidnischen (und christlichen) Feiern und Prozessionen und - in be-
schrankterem und komplexerem Mafe — bei einer heidnischen philosophischen
Theologie.

Die heidnische Mythologie wurde in den Augen einiger christlicher Bischéfe dann
problematisch, wenn sie den Schulraum verlief3: Augustin konstatiert kritisch, dass
sich zum einen die Theologie der Dichter von der staatlichen Theologie nicht sdu-
berlich trennen lasse. Zum anderen ist — wie schon bemerkt wurde — die dichterische
Theologie fiir ihn vor allem im Theater prasent und entfaltet dort ihre verderbliche
Wirkung auf ein grofieres Publikum.

Mir scheint, dass auch Augustin mit der theaterkritischen Akzentuierung seiner
Kritik an den paganen Géttergeschichten auf einen Heiden und Christen iibergrei-
fenden Bildungskonsens rekurrieren kann. Ruth Webb hat in der schon erwdhnten
Studie zu Recht darauf hingewiesen, dass Kritik am Theater und seinen auf die
Emotionen zielenden Spektakeln keineswegs eine Innovation der Kirchenvater dar-
stellt. Vielmehr stehen diese in einer Tradition moralisierender Kritik am Theater und
seiner Zelebration der Fiktionalitét:

The Church Fathers were also members of a social and intellectual elite that had always been
suspicious of the theater and the rowdy celebrations of the people. At the same time, the Church as
an institution took over and adapted existing attitudes towards performers and performance
enshrined in Roman law. [...] What all these critics have in common is the rejection of fiction, the
refusal to grant an autonomous status to theatrical representation, and the denial of the bo-
undaries between theater and life.“>

D.h. aber, dass auch die Kritik an den klassischen Go6ttergeschichten, die als Kritik an
deren Reprasentation auf der Theaterbiihne formuliert ist, die erwdhnte gebildete
comfort zone nicht wirklich verldsst. Wiederum aktivieren christliche Intellektuelle

53 Webb (s. Anm. 16), 199 f. Webb notiert, dass das Theater in Rom als ,fremd‘ und die Schauspiele-
rinnen als ,pornai‘ bezeichnet wurden (mit Verweis auf C. Edwards, The Politics of Immorality in
Ancient Rome, Cambridge 1993, 99 —103).
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einen Teil des vorhandenen Spektrums intellektueller Werte und Wertungen, um die
christliche Differenz zum Heidentum zu artikulieren.

Die Haltung einiger gebildeter christlicher Bischéfe zur klassischen Mythologie lasst
sich noch einmal konturieren und nuancieren, wenn man die christlichen Reaktionen
auf angebliche gesetzgeberische Mafinahmen des Kaisers Julian gegen christliche
Grammatik- und Rhetoriklehrer betrachtet. Bekanntlich ist bei diesem Vorgang das
Gesetz Julians (Codex Theodosianus 13,3,5 vom 17.6.362) von einem Brief (ep. 61c Bidez-
Cumont = ep. 36 Wright)** zu unterscheiden, in dem Julian das Problem christlicher
Grammatik- und Rhetoriklehrer aus seiner Sicht behandelt. Das Gesetz redet iiber-
haupt nicht von christlichen Lehrern, sondern regelt nur die Anstellungsmodalitdten
stadtischer Rhetorik- und Grammatiklehrer und schreibt (unpraktischerweise) vor,
dass alle derartige Ernennungen vom Kaiser selbst genehmigt werden miissen.>

In welchem Verhiltnis der Brief Julians zu diesem Gesetz steht (und ob es iiber-
haupt einen direkten Bezug gibt, ob also der Brief das Gesetz plausibilisieren sollte) ist
unklar: Das Hauptargument des Briefes ist, dass Grammatik- und Rhetoriklehrer, die
iiberzeugte Christen sind, die heidnischen Klassiker (wie z. B. Homer und Hesiod) nicht
lehren sollten, da sie deren religidse Uberzeugung nicht teilen und deren Ansichten
iiber die Gotter fiir blasphemisch und irrtiimlich halten. Nun, da die Religionsfreiheit
wiederhergestellt sei, konnten die Lehrer ihre Rolle als Ausleger (é€nyntai) und
,Propheten’ der Gotter wieder einnehmen. Diejenigen aber, die das aufgrund ihrer
Uberzeugungen nicht kénnten, sollen sich ,,in die Kirchen der Galilder begeben und
Matthdus und Lukas auslegen®.>

Christen, welche die heidnischen Klassiker lehren, ohne selbst Heiden zu sein,
offenbaren hingegen nur ihre schamlose Geldgier. Der Brief Julians schlief3t mit der
ausdriicklichen Feststellung, dass kein Jugendlicher, der die Schulen besuchen will,
ausgeschlossen werden soll.*”

Esist ebenfalls unklar, an wen genau dieser Brief adressiert ist: Richard Goulet halt
heidnische Lehrer, die vom religiosen Wert der Klassiker {iberzeugt werden sollten, fiir
das Primirpublikum.>® Klaus Rosen sieht christliche Lehrer als die hauptsichlichen

54 L’Empereur Julien. Oeuvres complétes, t. 1,2: Lettres et fragments, Texte revu et traduit par J. Bidez,
Paris 1960, 73 - 75; The Works of the Emperor Julian, with an Engl. Translation by W. C. Wright, Vol. III,
Cambridge, Mass. 1961, 116 —123.

55 K. Rosen, Julian. Kaiser, Gott und Christenhasser, Stuttgart, 270f. Rosen hédlt den im Codex
Theodosianus iiberlieferten Gesetzestext fiir eine ,,Kurzfassung des Gesetzes*.

56 Julian, ep. 61c Bidez-Cumont (423D): €i 8¢ €ig ToUg TywTdTOUG VMoAapBdvovot memAaviobat,
Badilévtwv eig Tag T@v Fadhaiwv ékkAnoiag, éEnynodpevot Mothoiov kai AOUKEV.

57 Julian, ep. 61c Bidez-Cumont (424 A).

58 ,,Ce que Julien souhaite, c’est qu’il y ait dans ce groupe des maitres formalistes qui se sont deso-
lidarisés des croyances traditionelles, des paiens timorés que les temps nouveaux inciteront a confesser
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Adressaten. Die gebildete christliche Elite, so Rosen, musste nun mit Bestiirzung
realisieren, ,wie Julian die Briicke einriss, die sie, oft zundchst zégernd und mit
schlechtem Gewissen, fiir sich und ihre Kinder zwischen Glauben und heidnischer
Literatur geschlagen hatten®.>® Auch Rosen scheint also bei gebildeten Christen eine
zwiespdltige Haltung zur paganen paideia vorauszusetzen. Henri-Irénée Marrou
konstatiert — mit aktualisierendem Akzent vor dem Hintergrund der franzdsischen
Debatten um die école laique — dass Julian die erste , konfessionelle Schule“ schaffen
wollte, beauftragt mit religioser Propaganda. Marrou bemerkt: ,,I1 est remarquable de
voir dans quelle atmosphere de parfaite neutralité s’était epanoui le haut enseigne-
ment dans cette deuxiéme moitié du IV siécle.“%®

Schauen wir auf die christlichen Reaktionen auf Julians Mafinahme, so fallt auf,
dass sie sich auf die Christen beschrankte, die an der héheren Bildung besonders
interessiert waren. Prominente Rhetoren wie Prohiresius in Athen® und Marius Vic-
torinus in Rom gaben aus Protest ihren Unterricht auf® - obwohl sie vom Gesetz
Julians personlich nicht betroffen gewesen sein diirften.

Die Kirchenhistoriker des 5. Jahrhunderts, Sokrates und Sozomenos, {ibernahmen
die unzutreffende christliche Behauptung, Julian habe christlichen Kindern den Be-
such der griechischen Schulen untersagt.®® Beide behaupteten, dass dieser Verlust des
Zugangs zur griechischen paideia durch Apollinaris von Laodikeia den Alteren und
Apollinaris von Laodikeia den Jiingeren kompensiert wurde:**

leur foi.“ (R. Goulet, Prohérésius le paien et quelques remarques sur la chronologie d’Eunape de Sardes,
in: ders., Etudes sur les Vies des Philosophes de I’Antiquité tardive, Paris 2001, 323 - 347, 330).

59 Rosen (s. Anm. 53), 273.

60 H. I. Marrou, Histoire de I’éducation dans I’antiquité, Paris 1950, 428.

61 In dem in Anm. 58 zitierten Artikel bezweifelt R. Goulet das Christentum des Prohdresius mit
Griinden.

62 Augustin, conf. 8,5,10; Hieronymus, chron. a. 363 (ed. R. Helm, GCS Eusebius VII, 242,24 - 243,1). Die
Formulierung, die Augustin in Bezug auf Marius Victorinus wéhlt (quam legem ille amplexus) 13sst
erkennen, dass der romische Rhetor das Julianische Gesetz gerne zum Anlass nahm, sich zuriickzu-
ziehen — Zwang wurde dabei nicht ausgetibt. Vielleicht nutzte der nunmehrige Christ Marius Victorinus
einen ohnehin geplanten Riickzug aus Altersgriinden fiir publikumswirksamen Protest gegen die auch
bei Heiden umstrittene Mafinahme, vgl. Ammianus Marcellinus 22,10,7; 25,4,20. — Augustin, civ. 18,52
behauptet gar, Julian habe den Christen verboten, die heidnische Literatur zu lehren und zu lernen.
63 Sokrates, h.e. 3,16, ed. Socrate de Constantinople, Histoire ecclésiastique, Livres II -III, Texte grec
de I’ édition de G. C. Hansen, trad./notes par P. Périchon/P. Maraval (SC 493), Paris 2005, 308 -317;
Sozomenus, h.e. 5,18, ed. Sozomeéne, Histoire ecclésiastique. Livres V- VI, Texte grec de I’édition de
J. Bidez/G. C. Hansen, introd./trad./annotation par G. Sabbah/A.-]. Festugiére/B. Grillet (SC 495), Paris
2005, 184 —-191. Die Quelle dieser Behauptung bei den beiden Kirchenhistorikern ist vermutlich Rufin, h.
e. 10,33.

64 S. dazu H.-G. Nesselrath, Die Christen und die heidnische Bildung: Das Beispiel des Sokrates
Scholastikos (Hist. Eccl. 3,16), in: J. Dummer/M. Vielberg (Hrsg.), Leitbilder der Spétantike — Eliten und
Leitbilder, Stuttgart 1999, 79-100. Eine diskussionswiirdige quellenkritische Analyse des Sokrates-
kapitels bietet P. Speck, Sokrates Scholastikos und die beiden Apolinarioi, in: Philologus 141, 1979, 361—
369.
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Laut der Kirchengeschichte des Sokrates (ca. 440 n.Chr. verfasst®®) schrieb der
Grammatiklehrer Apollinaris der Altere die fiinf Biicher Mose und die geschichtlichen
Biicher des Alten Testaments in klassische Versmafie um. Sein Sohn Apollinaris der
Jiingere habe die Arbeit des Vaters auf das Neue Testament ausgedehnt und die
Evangelien wie auch die apostolischen Briefe in Dialoge nach Art Platos verwandelt
(h.e. 3,16). Die Vorsehung aber erwies sich laut Sokrates als stirker als der Anschlag
des Kaisers und die Bemiihungen der beiden Apollinarioi: Der Kaiser starb, das Gesetz
wurde zuriickgenommen und die Anstrengungen von Vater und Sohn Apollinaris
wurden als iiberfliissig betrachtet.

Interessanterweise zitiert Sokrates an dieser Stelle einen moglichen frommen
Einwand (h.e. 3,16,8): Wie kann man behaupten, dass die Vorsehung dies so gefiigt
habe? Kénne man auch zugeben, dass der Tod Julians ein Werk der Vorsehung watr, so
gilt dies doch nicht fiir das Uberfliissigmachen der poetischen Versuche von Vater und
Sohn Apollinaris! Ihr Projekt sei wertvoll gewesen: Die heidnische paideia, die den
Polytheismus lehrt, schade dem Christentum!

Der von Sokrates zitierte fromme Einwand scheint es fiir moglich zu halten, dass
die Christen die paganen Schulklassiker durch eine passend umgedichtete, stilistisch
verbesserte Bibel ersetzen.®® Sokrates widerlegt diesen Einwand ldnglich (h.e. 3,16,9 -
27): Seine Argumentation lauft darauf hinaus, dass die pagane Bildung neutralisiert
werden kann: Christus und seine Jiinger halten die griechische Kultur weder fiir
schidlich noch fiir von Gott inspiriert.%” Die griechischen Philosophen sind niitzlich,
weil sie eine Schulung in Logik bieten, die man braucht, um die gottlosen Epikureer zu
widerlegen! Dies konnen weder die Bibel noch die Schriften der Apollinarioi bieten. So
konnen die Christen die intellektuellen Waffen der heidnischen Gegner gegen diese
selbst wenden. Julian hat die Christen von der heidnischen Bildung ausgeschlossen,
weil er wusste, dass die Mythen leicht widerlegbar waren.

Sozomenos erzdhlt die gleiche Episode in den Details etwas abweichend von So-
krates;®® deutlich ist hier — wie auch sonst in seiner Kirchengeschichte — sein Bemiihen,
den Vorgdnger zu verbessern. Wichtig ist fiir unseren Zusammenhang, dass er die
mangelnde Rezeption der Apollinariswerke anders erkldrt als Sokrates: Sozomenos
zufolge hitten diese Erfolg gehabt, wenn nicht das gebildete Publikum die heidnischen
Klassiker aufgrund ihrer gréleren Gpxouotng vorgezogen hitte. Sozomenos scheint also

65 Socrate de Constantinople. Histoire ecclésiastique, Livre [, Texte grec de I’ édition de G. C. Hansen,
trad./notes par P. Périchon/P. Maraval (SC 477), Paris 2004, 9f.

66 M. Wallraff, Der Kirchenhistoriker Sokrates, Gottingen 1997, 90 —91, Anm. 302f findet hier ,,die
Existenz eines bildungsfeindlichen Fliigels innerhalb des Christentums* bezeugt, der wenig Spuren in
den literarischen Quellen hinterlassen habe. Allerdings sieht auch Wallraff die frommen christlichen
Kritiker nicht als radikal bildungsfeindlich, auch ihnen sei an literarischer, den Stil formender Bildung
gelegen gewesen — freilich hitten sie den religits-polytheistischen Inhalt vermeiden wollen.

67 Sokrates verweist auf 1 Thess 5,21 und Kol 2,8 sowie auf ein bekanntes Agraphon Jesu (,,Werdet
erprobte Wechsler ...“), vgl. M. Pesce (Hrsg.), Le parole dimenticate di Gesti, Roma 2007, 473 u. 687f.
68 Sozomenus, h.e. 5,18. Man hat versucht, die Diskrepanzen zu Sokrates zu erkldren — letztlich ohne
iiberzeugende Ergebnisse, s. Nesselrath (s. Anm. 64), 84f.
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- so die m.E. zutreffende Beobachtung Martin Wallraffs — die Haltung der frommen
christlichen Bildungsfreunde einzunehmen, denen Sokrates geantwortet hatte,®

Die Einschdtzung des Sozomenos ist gewiss realistisch: Die Papyri belegen, dass
nur die Klassiker in der Schule gelesen wurden. Werke jlingeren Datums, seien sie
heidnisch oder christlich, wurden nicht in den Lehrplan aufgenommen.”

Sozomenos nimmt Apollinaris von Laodikeia auch gegen den impliziten Vorwurf
des Sokrates in Schutz, er habe naiverweise geglaubt, man konne die Heiden durch
den einfachen Verweis auf die Schrift widerlegen. Sozomenos schreibt:

Apollinaris schrieb ein sehr bemerkenswertes Werk gegen den Kaiser und die heidnischen Phi-
losophen, dessen Titel ,,Die Wahrheit“ lautete. Dort bewies er klar, ohne die Autoritét der Bibel zu
bemiihen, dass diese weit entfernt davon wahren, zur richtigen Ansicht iiber Gott gelangt zu sein.”*

Ungefdhr 100 Jahre nach Julians Gesetz diskutierten also Sokrates und Sozomenus also
anhand der literarischen Bemiihungen der beiden Apollinarioi die Frage, ob eine
alternative, nur auf die Bibel gegriindete paideia méglich sei.

Alan Cameron hat einen moglichen zeitgendssischen Kontext zu den Bemer-
kungen der beiden Kirchenhistoriker vorgeschlagen: Cameron meint, Sokrates habe
diese Kritik nur formulieren kénnen, so lange die Kaiserin Eudokia (t 460) noch nicht
ihre Bibelpoesie, d.h. ihren homerischen Cento zum Neuen Testament sowie ihre
Metaphrase des Oktateuchs, geschrieben habe. Die implizite Korrektur des Sozomenos
wertet Cameron hingegen als eine Reaktion auf die literarische Produktion der Kai-
serin.”? Die Hypothese Camerons ist allerdings alles andere als zwingend: Sozomenos
erwdhnt Eudokia mit keinem Wort.”

Es ist auch eher unwahrscheinlich, dass die Werke der beiden Apollinarioi ir-
gendetwas mit Julians Gesetz zu tun haben. Sie deuten daher auch nicht auf eine
grundsatzliche Ablehnung der heidnischen Klassiker und deren Mythologie. Viel eher
sind sie ein weiteres Zeugnis fiir den bereits erwahnten Aufschwung der poetischen
Produktion in der zweiten Halfte des 4. Jahrhunderts. Ein Christ, der die Bibel
sprachlich Homer und Plato anverwandelt, bekdmpft nicht die klassische Bildung oder

69 Wallraff (s. Anm. 66), 91 Anm. 303.

70 Cribiore (s. Anm. 46), 137-173. S. auch P. Parsons, City of the Sharp-Nosed Fish. Greek Papyri
beneath the Egyptian Sand Reveal a Long-Lost World, London 2007, der bemerkt: ,,Schoolboys and
adults alike dieted heavily on the Classics, that is the Greek literature of the classical and early Hel-
lenistic period. The authors most represented in the papyri are authors of the third century BC or earlier.
It is as if, from our point of view, their taste had stopped with Dryden.*

71 Sozomenus, h.e. 5,18,6: 00k dyevvng 8¢ kal pog avTov TOV BaoAéa fitot Tovg Tap’ “EAANGt @iho-
66@oUG £0Tlv aToD Adyog, BV Yrgp dAnbeiag éméypanhev-év @ kal Sixa Tig T@V iep@v Adywv paptupiag
£8e1gev avToug dmopoukoAnBevtag Tob Séovtog mept Beod @poveiv (SC 495, 190)

72 Cameron (s. Anm. 46), 283. S. die kritische Diskussion bei G. Agosti, L’epica biblica nella tarda
antichita greca. Autori e lettori nel IV e Vsecolo, in: F. Stella (Hrsg.), La scrittura infinita. Bibbia e poesia
in eta medievale e umanistica, Firenze 2001, 67—104, 87.

73 Agosti (s. Anm. 72).
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verzichtet demonstrativ auf sie, sondern erweist ihr seine Reverenz. Christen wie
Sokrates und Sozomenos (und nicht nur diese) waren iiberzeugt, dass Julian sie von
der heidnischen paideia ausschlief3en wollte.

In einer frithen Reaktion, der Oratio gegen Julian — sie wurde 364 oder 365 ver-
fasst” — sieht Gregor von Nazianz die Maflnahme Julians als Teil einer umfassenden
Politik, das Christentum aus der Offentlichkeit zu verbannen. Julian - so Gregor —
wollte dem Christentum die Bildung (Adyot) entziehen. Und er ldsst Julian sagen:

Uns gehort Wissenschaft und Bildung, denn wir verehren die Gétter. Fiir Euch passt Dummbheit
und Rohheit; euer oberster Grundsatz und eure Weisheit ist: Glaube!”

Gregor destruiert Julians Begriff des éAAnvi{ew, der literarische Kultur und Kult zu-
gleich umfasst: Weder, so argumentiert Gregor, kann mit EAAnvilewv eine einheitliche
Kultpraxis gemeint sein (dazu ist die Kultpraxis auch unter den Griechen zu ver-
schieden) noch ist es plausibel, dass Teilhabe an der literarischen paideia zur Kult-
teilnahme verpflichtet:

Selbst wenn es zutreffen wiirde, dass die Sprachhellenisten und die Kulthellenisten ein- und
dieselben waren, wiirde doch noch nicht der Kult Anspruch auf die Wissenschaft haben, so dass
wir mit Recht ausgeschlossen wiirden.”®

Mit anderen Worten: Gregor versucht der durch Julian vorgenommenen ,Konfessi-
onalisierung* der literarischen Bildung die Grundlage zu entziehen.

Gregor malt in einem ldngeren Abschnitt (or. 4,111-122) die Konsequenzen aus, die
sich ergeben wiirden, wenn der von ihm unterstellte Plan Julians realisiert wiirde, in
den Schulen ,,das Vorlesen der hellenistischen Lehren und das Auslegen derselben
einzufithren, um durch dieses moralisch zu erziehen und in den Geheimnissen zu
unterrichten®. Er schreibt:

Moge ihr Theater bereit stehen! Ich weif3 nicht, wie sie sonst ihren Tempel genannt haben wollen.
Die Rufer sollen schreien: ,,Das Volk trete zusammen!“ Vorne sollen diejenigen Platz nehmen, die
durch ihr graues Haar, ihre Anciennitdt oder ihre Stellung im 6ffentlichen Leben Vorrang haben
oder sich durch Geburt und Wiirde auszeichnen oder durch irdische Weisheit, die mehr Vergniigen
bietet als wahre Frommigkeit.””

74 Gregor von Nazianz, or. 4, ed. J. Bernardi, Grégoire de Nazianze, Discours 4 — 5 contre Julien (SC 309),
Paris 1983, 86 —293. Die Reden Gregors sind jetzt bequem zu greifen in C. Moreschini (Hrsg.), Gregorio di
Nazianzeno. Tutte le orazioni, Milano 2000; die Datierung hier 1192.

75 Gregor von Nazianz, or. 4,102 (Ubersetzung hier und im Folgenden mit leichten Modifikationen nach
der BKV-Ubersetzung von P. Haeuser): ‘Huétepol, @notv, oi Adyol, kol 0 EAAnviewv, dv kol 1 oéPetv
Beovg: Vp@v 8¢ 1 Ghoyia kal 1 dypoikio- kal ov8ev L T, MioTevoov, THG VHETEPAG E0TL TOPIaG.
76 00 ydp, &l Tovg aTovg THY Te YA\@ooav EAAnvifovtag kai Trv 8pnokeiav eivat supBepnkev, fion kai
Tiig Opnokeiag ot Adyol, kail 81& ToDT Gv eikOTWG E§w TaVTNG NUEL Ypageinuev (or. 4,104).

77 "Eotw TO BEaTpOV EVTPEMEG: 1] 0UK 018’0 Tt Kai KAAETV TOV 0ikov aDT@V KeAEHGOVGLV- Of KHPUKES
Bodtwoav- 6 Aadg ouvitw- TRV poedpiav ExéTwoav ite o MOAY, kal xpOvw, Kal TO TG ToALTElag
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Und weiter fiihrt Gregor aus:

Was aber wird von nun ab geschehen? Du wirst Mdnner herbeibringen, welche die — natiirlich wie
ihr selbst sagen werdet — gottlichen Worte auslegen miissen; Du wirst theologische und Moral-
biicher nachschlagen. Sag mir, was fiir Blicher werden es sein, und wer wird sie verfasst haben? Es
wird sich hiibsch machen, wenn von Hesiods Gottergeschichten mit ihren Kampfen und Wirren,
von den schrecklichen Namen und Taten der Titanen und Giganten vorgesungen wird. Man wird
erzdhlen von Kotus, Briareus, Gyges, von Enceladus, von euren Drachenfiiflern, von Blitze
schleudernden Géttern, von Inseln, welche diesen entgegengeworfen wurden als Geschosse und
zugleich als Graber fiir die Entgegenstiirmenden. [...] Solche sauberen Geschichten aus Hesiod
werden den Zuhorern vorgetragen werden. [...] Hierauf mége man allegorische, wundersame
Auslegungen ersinnen, wobei aber die Rede von ihrem Thema abkommen und in Schliinde und
Abgriinde fallen wird, da dem Denken der feste Grund fehlt.”®

Homer ist nicht besser. Gregor schreibt:

Welche Stellung wird man dem grof3en Homer anweisen, der bald als Komddiendichter, bald als
Tragodiendichter iiber die Gotter geschrieben hatte? In seinen bewunderten Dichtungen findest
Du ndmlich beides: Ungliick und Lacherlichkeiten.”

Und nachdem Gregor einige dieser ,,Lacherlichkeiten“ aus der Ilias zitiert hat, bemerkt
er:

Wer von Euch ist so ideal veranlagt, so grof3 und besitzt tatsdchlich so viel von des Zeus Einsicht,
dass er alle diese so weise und schlau ersonnenen, ganz aulergewohnlichen Erzdhlungen, die
noch vermehrt werden kénnen, mit theoretischen, tiberirdischen, fiir uns nicht fassbare Erwé-
gungen auf das Ziemliche zuriickzufiihren vermochte?%°

Die heidnische Mythenallegorese ist fiir Gregor nur eine billige Ausflucht: Entweder
sind die Mythen wahr, dann brauchte man sich ihrer nicht zu schdmen; man miisste sie

EEE\EYPEVW TIPOEYOVTE, ELTE Ol YEVEL Kal §OEN TepiBAenToL, Kol 00@ig Tf| K&Tw TAEKOpEVT], Kal TIAETOV
gxovon TO Teprvov Tiig &GAnBodg evoePeiag (or. 4,114).

78 Ti 8¢ 10 &vtedbev; Mapételg adtoig Vrogritag SnAadr Beo@spwv Aoyiwv,wg &v avTol @ainte, Kal
BipAovg Gveli&elg Beoloykag Te kal NOKAG. Tivag TavTag, iné pot, kal Tivwv; KaAov mpooddeadat trv
‘Hotd80v Ogoyoviav avToig Kai ToUg EKel TTOAEpOUG Kal KAOVoUG, Tovg TItavag, Tovg TiyavTtag, HETX TOV
PoBep@Vv dvopdtwy Te Kal mpaypdtwv; Kdtog, Bplapews, Iuyng, Eykéhadog, oi Spakovtomnodeg Up@v, o
Kepavvopopot Beol, ai TouTolg Emagiépevat vijool, BEAN Te Opod kal Té@ot Toig dravtrioaot [...] Tabta
gotw T@Vv 'Hol680v KoA@V Taig &koals mpoTOépeva [...]. EiT” émvoeiobw TovTolg dMAnyopripata Kai
TEPATEVHOTO- Kol TOV TPOKEUEVWY EKTITTWV 6 AGYOG €ig Bapadpa ywpeitw, kal kpnuvols Bewpiag ovk
£yovong 10 otdopov (or. 4,115).

79 "Ounpov 8¢ mod Oroelg, TOV péyav T@V Be@v 6oV KWHSoYpd@ov, & T' oDV Tpaywdomoloy;
AppoTepa yap eVPrOELG €V TOIG Boupaoiolg adToD MO HACL TA HEV GUHPOPES, Ta 8 YEAWTOG GELa
(or. 4,116).

80 Tabta mavta Kal MAElw TOVTWVY OVTW COPAE Kal TOAVTPOTIWS CUYKEILEVA Kal TTavTEaoty EEw T@v
VEVOHIOREVWY, TiG 0VTWG DTV LPNASG Te Kal PEYQS, Kol BVTWG Al UATIV &TAAAVTOG, WG EIG TO EVTPENESG
ayayeiv Aoyolg Bewpiog Urepve@odg kal UMEP TA MUETEP PETPQ THG KaTaApews (or. 4,117);
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dann verteidigen und beweisen, dass sie nicht schdndlich sind. Oder sie sind unwahr,
dann solle man doch erst die theologische Wahrheit lehren. Die Heiden schdamen sich
der Mythen und kompensieren das, indem sie von der tieferen Bedeutung des Mythos
sprechen. Doch haben nur wenige zu den Mythen Zugang, denn die Bildung (pai-
deusis) ist eben nicht allgemein zugénglich. Deswegen wird viel Geld ausgegeben, um
die Mythen in bildlichen Darstellungen, Skulpturen und Weihegeschenken in den
Tempeln und an Altiren zu propagieren. Die christlichen Allegorien sind im Ubrigen
mit den heidnischen nicht zu vergleichen, denn bei ihnen ist die Verhiillung anstdndig
und verletzt nicht den guten Geschmack und auch der verborgene Gedanke ist klar und
wunderbar. Und Gregor fiihrt im Einzelnen aus (or. 4,121), wie die heidnischen Mythen
weder Friedfertigkeit, noch Ehrfurcht gegeniiber den Eltern, noch Verachtung des
Geldes, noch Mafligung und Enthaltsamkeit lehren konnen.

In seiner Polemik gegen Julian bestreitet Gregor das, was Basileios von Cdsarea
und Amphilochios von Ikonion konzediert hatten: Aus den heidnischen Mythen lasst
sich laut Gregor keinerlei positive, den Erwerb von Tugenden fordernde Botschaft
gewinnen. Doch sollte man Gregor nicht gegen seine beiden Freunde ausspielen: Seine
Stellungnahme ist das zugespitzte Votum eines hochgebildeten Christen gegen das
Projekt Julians, die klassische Mythologie mit einer religiosen Bedeutung aufzuladen,
die diese zu dieser Zeit fiir viele Zeitgenossen — Christen und Heiden — nicht oder nicht
mehr hatte.

Iv

Ein Résumé sei formuliert: Einige spatantike christliche Bischofe polemisierten gegen
klassische Mythologie, vor allem dann, wenn diese entweder eine besondere mediale
Prasenz auflerhalb der Schule aufwies (im noch existierenden heidnischen Kult, in
bildlichen Darstellungen, auf der Biihne) oder wenn philosophisch gebildete Heiden
behaupteten, die heidnischen Mythen verhiillten einen tieferen theologischen Sinn.
Als Lehrstoff im Grammatik- und Rhetorikunterricht erregte heidnische Mythologie
kaum oder gar nicht den Zorn dieser gebildeten Bischéfe — jedenfalls insofern dieser
sich offentlich artikulierte. Das liegt zum einen an der Selbstverstdndlichkeit der
Bildung und ihres eher schmalen Curriculums fiir die Gebildeten. Zum anderen aber
hatte die Masse der Gemeindeglieder keinen oder doch nur beschrankten Zugang zu
dieser Bildung — das Thema war damit fiir die homiletische Verwertung wenig ge-
eignet: Die Zahl derjenigen, die Homer oder Vergil partienweise zitieren konnten und
die diesbeziigliche literarische Anspielungen formulieren oder verstehen konnten,
diirfte doch recht beschrankt gewesen sein: Augustin, Basileios von Cdsarea, Am-
philochios von Ikonion und Gregor von Nazianz waren auch unter ihren Bischofs-
kollegen Ausnahmegestalten. Gelegentliche Mahnungen in Kirchenordnungen seit
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dem 3. Jahrhundert (Syrische Didaskalie, Apostolische Konstitutionen), die heidni-
schen Biicher zu meiden, dndern nichts an diesem Gesamtbefund.®

Christlicherseits setzte man in dieser Debatte eine konsequente ,Sdkularisierung*
der heidnischen Mythen als Bildungsstoff voraus, denn diese waren nur insofern
(einigermaflen) ertrdglich, als die Gotter, von denen sie erzdhlen, als poetische Fiktion
markiert und somit kein moglicher Gegenstand von Glauben und Verehrung waren.
Diese Pramisse war in der Spatantike nicht von vorneherein unplausibel: Die Got-
tergeschichten der Dichter hatten fiir heidnische Religiositdt ohnehin nicht den Rang
und die Funktion, welche die Bibel fiir das Judentum oder Christentum hatte.’? Die
christliche Mythenkritik war fiir Nichtchristen auch insofern zumindest nachvoll-
ziehbar, als sie das Lacherliche und die Immoralitat der heidnischen Gottererzah-
lungen attackierte und damit auf eine Facette eines schon bestehenden, Heiden und
Christen verbindenden antiken mythenkritischen Diskurses rekurrierte. Auch die
Einbeziehung des theaterkritischen Diskurses in den mythenkritischen Diskurs be-
deutete keine christliche Innovation und war fiir gebildete Heiden plausibel. Das ei-
gentlich Christliche bestand hier einmal mehr nicht so sehr in der Artikulation einer
Revolution der Werte und Wertungen, sondern eher in der einseitigen Akzentuierung
und polemischen Zuspitzung bestimmter Facetten eines schon vorhandenen, die re-
ligitse Differenz iibergreifenden, Wertungsspektrums. Einige gebildete Christen (Bi-
schofe) konnten auf diese Weise die antike paideia von innen heraus transformieren
(oder vielleicht besser: dekonstruieren).

81 Apostolische Konstitutionen 1,5-6,6 (ed. M. Metzger, Les constitutions apostoliques, t. 1 [SC 320],
Paris 1985, 116), vgl. Syrische Didaskalie 2 (ed. A. V66bus, CSCO 401, 17,7-18,3) und dazu den Kom-
mentar von G. Schollgen, Die Anfange der Professionalisierung des Klerus und das kirchliche Amt in
der Syrischen Didaskalie (JbAC Ergdnzungsband 26), Miinster 1998, 176 f.

82 Das belegt gerade die theologia tripartita, die Augustin in ihrer von Varro vorgetragenen Version als
— aus seiner christlichen Sicht natiirlich untauglichen — heidnischen Versuch verstehen konnte, zwi-
schen der Theologie der Dichter und der staatlichen Theologie zu unterscheiden.
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Denn ein solches Meer ist voll wilder Tiere und unpassierbar, wie zum Beispiel das sizilische, von
dem die Sage geht, daf3 der [...] Sirenenberg sich dort finde; Odysseus hat es nach den griechischen
Dichtern durchsegelt, indem er die grausamen, bosen Bestien gar schlau behandelte; die Sirenen
waren namlich von ausnehmender Wildheit gegen die Voriiberfahrenden. Sie pflegten aber gar
stil und lieblich zu singen, tduschten so die Voriibersegelnden und verlockten sie durch ihre
liebliche Stimme, heranzufahren. Da er dies inne geworden, verstopfte Odysseus seinen Gefahrten
die Ohren mit Wachs; er selbst aber lief3 sich an den Mast binden, fuhr so ungefdhrdet an den
Sirenen vorbei und horte ihren Gesang.!

Die Sirenen, die im paganen Mythos sowohl Weisheit als auch die Erfiillung aller
Traume versprachen und eine positive wie negative Konnotation innehatten, werden
von den Christen in einer diese Ambivalenz zusammenfiihrenden Deutung zu einem
verfiihrerischen Lockmittel, das den Glaubigen vom rechten Pfad abbringen will und
gerade in der paganen Bildung bestehen mag, besonders, wenn es etwa im ,,(pseudo)-

christlichen Gewand der Hiresie daherkam®.?

1 Hippol., Ref. omn. haer. 7,13,1f.; H. Rahner, Griechische Mythen in christlicher Deutung, mit 11 Abb.
und einem Geleit- und Schliisselwort v. A. Rosenberg, 4. Aufl., Basel 1984, S. 308f. Ders., Symbole der
Kirche. Die Ekklesiologie der Viter, Salzburg 1964. Ubersetzung nach: Des heiligen Hippolytus von
Rom Widerlegung aller Héresien, aus dem Griech. iibers. v. K. Preysing (BKV, 1. Reihe, Bd. 40),
Miinchen 1922, S. 194.

2 Vgl. Oehl, der besonders die polemische Auseinandersetzung der Kirchenvéter mit der Haresie in den
Fokus seiner Untersuchung stellt: B. Oehl, Mythos und Héresie, in: R. v. Haehling (Hrsg.), Griechische
Mythologie und frithes Christentum, Darmstadt 2005, S. 311-338; hier S. 333 -338, Zitat S. 317. Clemens
von Alexandrien verwendet das Verhalten des Helden Odysseus, der an den Sirenen vorbeisegelt,
tiberraschenderweise als Negativfolie. Vgl. dazu C. Markschies, Odysseus und Orpheus — christlich
gelesen, in: R. v. Haehling (Hrsg.), Griechische Mythologie und frithes Christentum, Darmstadt 2005,
S. 227-253, hier S. 235. Die Sirenen stehen bei Clemens, vermutlich in der christlichen Interpretation
seiner Umwelt, fiir die Wissenschaften, die er wiederum verteidigt (Clem. Alex., Strom.VI,89,1): ,,Es ist,
so formuliert er [Clemens] dagegen, gut und recht, vom Weg der Unbildung abzukommen und sich
durch die besonderen Sirenen der griechischen Wissenschaft vom Wege locken zu lassen.“ Markschies,
S. 235. Darin sieht Markschies eine ,,energische Mythenkorrektur”, wenngleich Clemens seine Forde-
rung an anderer Stelle wieder einschrankt und damit auch seine neue christliche Lesart des Mythos
(Clem. Alex., Protr. XII,118,1). Vgl. Markschies, S. 235ff.
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Es ist Hippolyt, der Kirchenvater, der auf das mythische Bild des an den Mastbaum
seines eigenen Schiffs gefesselten Odysseus zuriickgreift. Was er hier unternimmt, ist
Homerexegese. Wie er haben noch zahlreiche andere Kirchenviter seit der Mitte des
zweiten Jahrhunderts Homer verwendet. Der pagane Mythos dient ihnen dabei ei-
nerseits als populdrer Referenzpunkt, um Argumentationen Gewicht zu verleihen und
die christliche Botschaft durch Nachahmung und Umdeutung eines bekannten epi-
schen Bildes zu vermitteln, und andererseits als Negativfolie und Gegenbild, von dem
sich ihre christliche Botschaft gezielt unterscheidet. In jedem Fall gemeinsam ist ihnen
die Gewissheit der allgegenwirtigen Vertrautheit mit dem homerischen Epos.> Mark-
schies kommentiert das nicht nur von Hippolyt, sondern ebenso von Clemens von
Alexandrien aufgegriffene Bild des an den Mast gefesselten Odysseus mit folgenden
Worten:

Wenn aber dieser Mast zugleich das Kreuz Christi bedeutet und mit dem Kreuz Christi nach
Clemens die Befreiung von den Lastern und schlechten Leidenschaften, also eben von der Macht
der Gewohnheit, geschenkt wird, dann kann man [sich] den an den Mastbaum gefesselten
Odysseus tatsdchlich als Urbild der Kreuzesnachfolge jedes Christen vorstellen. Man kann ver-
mutlich gar nicht iiberschédtzen, welche Bedeutung fiir die Verbreitung des Christentums in der
antiken Welt solche Umkonditionierungen der durch den Schulunterricht allgemein verbreiteten
homerischen Szenen hatten [...].*

So wie fiir den Intellektuellen Tertullian alles, was in den christlichen Schriften steht,
auch geschehen und wabhr ist, gilt dies parallel auch fiir die Homerglaubigkeit seit
hellenistischer Zeit. Der Bekanntheitsgrad des Epos seitdem ist enorm, nicht nur
wegen der vielen Ubersetzungen, sondern auch weil dekorative Bilder auf Olkannen,
Wasserkriigen und Weinschalen alltéglich die Szenen aus dem Mythos nacherzdhlen,
die homerischen Epen die Grundlage jeder Bildung waren.® Die Begeisterung fiir
Homer erfasste auch die Kirchenviter, nicht alle, aber doch viele, denn es gibt kaum
einen, der ihn nicht zitiert und christlich interpretiert oder zumindest vehement gegen
ihn polemisiert hat. Unweigerlich stellt sich daher die Frage, inwieweit die paganen
Vorbilder den christlichen Autoren bewusst oder unbewusst bei der Ausgestaltung der
neuen Heilslehre dienten.

3 Dazu Oehl (s. Anm. 2), S. 338: ,,Der verstirkte Gebrauch mythischer Bilder in der antihdretischen
Polemik steht nicht im Widerspruch zu der ablehnenden Haltung der Christen gegeniiber dem paganen
Mythos im allgemeinen und dessen tatséchlicher oder vorgeblicher Ubernahme durch héretisch-
gnostische Gruppen im besonderen. Es war legitim, hier Feuer mit Feuer zu bekdmpfen. Denn der
Mythos ist Instrument der Polemik und Reservoir allgemein verstandlicher Metaphern und leistet so
einen Dienst fiir die rhetorische Ausformung des antihdretischen Schrifttums.*

4 Clem. Alex., Protr. X11,118,1- 4 (GCS Clemens Alexandrinus 1,83,8 — 30); Markschies (s. Anm. 2), S. 237.
5 C. Schneider, Geistesgeschichte des antiken Christentums, 2 Bde., Miinchen 1954. Vgl. hier Bd. 1, S.
319. Markschies (s. Anm. 2), S. 237. K. O. Sandnes, Imitatio Homeri? An Appraisal of Dennis R. Mac-
Donald’s ,,Mimesis Criticism®, in: Journal of Biblical Literature 124 (2005), S. 715-732, hier S. 716f.
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Bereits Erich Auerbach hat das Prinzip der Mimesis in der Literaturgeschichte
untersucht und insbesondere in den Schriften des Neuen Testaments und der Kir-
chenviter das Prinzip der figuralen Deutung nachgewiesen. Wenn sich auch seine
Ausfiihrungen zu den friihchristlichen Schriften und seine Vergleiche mit der paganen
Literatur auf bestimmte Beispiele konzentrieren, so bieten sich seine Betrachtungen
doch als Ausgangspunkt einer Untersuchung an, die der Frage nachgeht, ob und in-
wieweit bekannte Bilder der paganen Mythen von christlicher Seite nachgeahmt und
nutzbar gemacht wurden bzw. ob heidnische Heroen gleichsam als Prafiguration
christlicher Helden zu lesen sind.

Ich mochte Auerbachs Thesen kurz darstellen, um dann an weiteren Beispielen zu
zeigen, inwieweit in die friihchristliche Literatur die Figuren des Epos als Deutungs-
muster eingeflossen sind.

Auerbachs Mimesis-Gedanke in antiken Kontexten

»2Mimesis“ ist ein griechisches Wort, das im aristotelischen Sinne ,,Nachahmung*
bedeutet.® Mit der erzihlenden Nachahmung hat Auerbach sich in Mimesis z.B. in
seinem bekannten Fortunata-Kapitel oder auch im Kapitel iiber Ammianus Marcelli-
nus Verhaftung des Petrus Valvomeres beschiftigt.” Dabei bezieht er die christliche
Literatur mit ein und kommt zu einer ganz eigenen, neuen Bewertung dieser Gat-
tungen. Ausgangspunkt meiner Uberlegungen ist zunéchst ein dlterer Aufsatz Auer-
bachs aus dem Jahr 1938 mit dem Titel Figura, da er sich dort in einem breiten lite-
raturwissenschaftlichen Abriss mit dem Phdnomen der Gestaltnachahmung befasst
hat.® Der Figura-Aufsatz stellt eine analytische Abhandlung iiber die Bedeutung des
Figura-Begriffs in der heidnischen und christlichen Literatur dar, unter besonderer
Beriicksichtigung der kontextuellen Hermeneutik der mit dem Wort verbundenen
Vorstellungen, die dann spater von Auerbach z.B. im VII. Kapitel von Mimesis iiber
Adam und Eva wieder aufgegriffen werden.’

Im platonisch-aristotelischen Sprachgebrauch stof3en wir auf zahlreiche Worte fiir
den Gestaltbegriff: pop¢r, Fflﬁog bezeichnen die Idee, gleichsam das Formkonzept, das
die Materie ,,informiert“; oxfjua ist die sinnlich wahrnehmbare Gestalt dieser Form, so
Auerbach.'® Diese Begriffsweisen flieen in das ein, was die RGmer dann unter figura

6 In der Poetik ist genauer Mimesis als die ,nachahmende Darstellung einer Handlung* definiert. Ich
habe die zweite verbesserte und erweiterte Auflage von Mimesis aus dem Francke Verlag, Bern 1959,
benutzt. Die erste Auflage stammt aus dem Jahr 1946. E. Auerbach, Mimesis. Dargestellte Wirklichkeit in
der abendldndischen Literatur, 2. Aufl., Bern 1959.

7 Auerbach (s. Anm. 6), Kap. II, S. 28ff., Kap. III, S. 58ff.

8 E. Auerbach, Figura, in: Archivum Romanicum 22 (1938), S. 436 — 489.

9 Auerbach (s. Anm. 6), Kap. VII, S. 139ff.

10 Auerbach (s. Anm. 8), S. 438.
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verstehen: plastisches Gebilde wie bei Terenz (Eun. 317) — darin schwingt das Ver-
hiltnis von Urbild und Abbild mit, des Gestaltwandels und Traum- oder Trugbildes.*

Mit der Rezeption paganer Bildungsinhalte bleibt die christliche Apologetik von
solchen Uberlegungen nicht unbeeinflusst. Es entwickelt sich ein Diskurs dariiber,
wofiir der Name Christus-Jesus steht. Bekanntermafien ist der Christusname die
griechische Version des hebrdisch-aramdischen Messias bzw. Meschiah und meint der
Gesalbte. Daran sind zahlreiche Vorstellungen gekniipft. So ist der Gesalbte etwa ein
Konig und Erl6ser in der Drangsal, einer durch Verfolgung und Fremdherrschaft ge-
kennzeichneten Endzeit. Gerade dieses Beispiel setzt Beziige zur alttestamentlichen
Realprophetie. So sei die Namensgebung Josua-Jesus (Gott ist Hilfe/Heil Rettung) ,,eine
Realprophetie oder vorausdeutende Gestalt des Zukiinftigen“.> Dabei wird implizit
eine weitere Analogie deutlich. So wie erst Josua und nicht Moses das Gottesvolk in das
gelobte Land fiihrte, sei erst das ,,zweite Volk“ der Christen heilsfdhig und steuere auf
die ewige Seligkeit zu, weil es auf Jesu Gnade und nicht auf das Gesetz setze. Ein
weiteres Beispiel ist das apodiktisch mitgeteilte Abrahamsopfer: ,,Nimm Isaak, deinen
einzigen Sohn, den du lieb hast, und gehe hin in das Land Morija und opfere ihn
daselbst zum Brandopfer auf einem Berge, den ich dir sagen werde.“" Die Opferung
Isaaks kann zum einen als Prafiguration des Sohnesopfers, das sich in der Passion
erfiillt, verstanden werden. Zum anderen ist es im Sinne Auerbachs von exemplari-
scher Bedeutung fiir den gravierenden Stilunterschied zwischen zwei epischen anti-
ken Texten: dem homerischen Epos und der biblischen Erzihlung.*

Trotz aller Stilgegensatze erscheinen mimetisch bestimmte erzdhlerische Bilder
wie etwa die Narbe als Merkmal einer Verwundung und individuelles Erkennungs-
zeichen unabhédngig von der stilistischen Eigentiimlichkeit bei Homer einerseits und in
der biblischen Erzdhlung andererseits. Der totgeglaubte Odysseus wird in der home-
rischen Narbenerzahlung aus der Perspektive der alten Amme wieder lebendig, als
diese die Narbe betastet.” Das Motiv der Narbe als Erinnerung an die heroische Tat ist
Bestandteil des einfachen Glaubens im Heroenkult, wie er auch in den sophistischen
Dialog Eingang gefunden hat, so beim Heroicus Philostrats, den in diesem Zusam-

11 Belegstellen bei Auerbach (s. Anm. 8), S. 440 -49: Lucrez, Cicero, Catull, Vergil, Statius, Virtuv,
Plinius A. bis Quintilian. Vor allem Quintilian bietet interessante Ankniipfungspunkte in seiner Dar-
stellung des rhetorischen Figurenbegriffs, der schlieflich Tropen mit einschlie3t (Inst. 8 u. 9); siehe
Metonymie und Metapher etc., S. 447 ff.

12 Auerbach (s. Anm. 8), S. 451.

13 Gen 22,2.

14 Die Adjektive und Abschweifungen der homerischen Gedichte verhindern, so Auerbach, die ein-
seitige Konzentration des Lesers und Horers auf die aktuelle Krisensituation; ,,sie verhindern, selbst im
schrecklichsten Ereignis, das Aufkommen einer driickenden Spannung. Hier aber beim Abrahams-
opfer, ist die driickende Spannung da.“ Auerbach (s. Anm. 6), S. 13, sieche auch S. 9-14.

15 Hom., Od. 19,350 —505.
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menhang Betz analysiert.'® Der tote Heros erscheint leibhaftig in einem gereinigten
Korper, der die Narben der heroischen Taten noch zeigt, die Wunden dagegen sind
transformiert. Die Narbe des Heros als narratives Grundmotiv, das die Funktion eines
identifizierenden Leidensmerkmals hat, kennen wir gleichfalls von den Wundmalen
Christi. Furcht und Zweifel an der leiblichen Gegenwart des Heros oder eben Christus
werden durch das Erkennen und vor allem das Betasten iiberwunden.”
Interessanterweise greift die friihchristliche Literatur die Motivparallelen heroi-
scher Epiphanien nur sehr indirekt auf, sie konzentriert sich zumeist auf die Deutung
der Passion und der Auferstehung im Kontext des Alten Testaments, wobei sich Au-
erbachs literaturhistorische Betrachtungsweise auf eine ,,Reihe von Figuren, das heif3t
Vorverkiindigungen und Vorandeutungen des Erscheinens Jesu und der damit zu-
sammenhingenden Ereignisse“ im Alten Testament fokussiert.'® Dabei wird deutlich,
dass Auerbach die figurale Deutung zumeist, wenn auch nicht ausschlief3lich, auf die
literarischen Verbindungen zwischen Altem und Neuem Testament bezieht.*

Figuration bei Tertullian

In den Schriften Tertullians erkennt Auerbach ein hervorragendes Beispiel der figu-
ralen Deutung. So schreibt der Apologet in Adversus Marcionem, Josua, dessen Name
erst bei Hieronymus von dem Jesu unterschieden werden sollte, verkdrpere erstmalig
eine Figur, die auf Jesus verweise. Hanc prius dicimus figuram futurorum fuisse
(,,Erstmals offenbart sich uns die Gestalt, die auf Zukiinftiges verweist®).2°

Dabei ist die Gestalt des leidenden Gerechten besonders hervorzuheben, denn es
geht um die Figuration des Leidens, die Gestaltwerdung des Leidenden durch den
Josua-Jesus-Konnex. Das Mysterium des Heils war nach diesem Konzept zur Zeit des
Josua noch verborgen, doch in seinem Namen bereits angekiindigt. Also ist die pro-
phetische Figur als Hinweis auf Christus gemeint, wobei die Genannten als reale Fi-
guren gelebt haben. Das ist nicht ganz unwichtig, denn Tertullian will keineswegs
alttestamentliche Heroen marginalisieren, sondern vielmehr diese als ,,Vorausdeuter®
vereinnahmen. So wird parallel Adam als Figura Christi und Eva als Figura Ecclesia in
der Schrift De anima®' entwickelt — wobei im Zusammenhang mit dem Schlaf Adams

16 H.-D. Betz, Heroenverehrung und Christusglaube. Religionsgeschichtliche Betrachtungen zu Phi-
lostrats Heroicus, in: ders., Gesammelte Aufsatze IV. Antike und Christentum, Tiibingen 1998, S. 128 -
151, hier S. 130 —140.

17 So etwa durch Jesu Erscheinen vor den Jiingern in Jerusalem (Lk 24,36 — 43; Joh 20,19 — 23) oder als er
dem ungldubigen Thomas erscheint, der die Wundmale beriihren darf (Joh 20,24-29). In der Version
von Lukas teilt Jesus mit den Jiingern auBerdem das Mahl (Lk 24, 36 —43).

18 Auerbach (s. Anm. 6), S. 51.

19 Auerbach (s. Anm. 6), S. 51f. Siehe auch S. 75.

20 Tert., Adv. Marc. 3,16, mit Bezug zu Num 13,16. Ubersetzung H. M. Zilling.

21 Tert., Anim. 43. Vgl. Monog. 5, siehe Auerbach (s. Anm. 8), S. 451.
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die kritische Auseinandersetzung mit philosophischen Positionen steht, waren diese
doch nach Tertullian der irrigen Ansicht, Schlaf sei etwas ,,Auflernatiirliches*:

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.

Denn wenn Adam als Vorbild Christi diente, so bedeutet der Schlaf Adams den Tod Christi, der im
Tode entschlafen sollte. Durch den Verlust in seiner Seite [sc. durch die Entnahme der Rippe fiir die
Schaffung Evas] sollte die wahre Mutter der Lebendigen, die Kirche, vorgebildet werden...??

,hamlich durch Blut und Wasser, Abendmahl und Taufe“, so Auerbach.? Dazu weiter
Auerbach: ,,Die Art der Interpretation zielte darauf ab, die im AT auftretenden Per-
sonen und Ereignisse als Figuren oder Realprophetien der Heilsgeschichte des Neuen
zu deuten. “**

In Adversus Marcionem (4,40) benutzt Tertullian den Ausdruck figuram implere
(Vorausdeutung, die Gestalt erfiillen) und parallel dazu auch in der Schrift De fuga in
persecutione® im Sinne von confirmare (Bestitigung, Erfiillung, aber auch Ankiindi-
gung). Damit meint er die Erfiillung der Schrift in Christus. Christus ist die historische
Erfiillung und Bestitigung der auf ihn hindeutenden Realprophetien.?®

In Tertullian, wie iibrigens auch in Hieronymus und Augustin, sieht Auerbach
einen hervorragenden Verteidiger des ,figuralen Realismus, das heif3t die grund-
satzliche Aufrechterhaltung des geschichtlichen Wirklichkeitscharakters der Figu-
ren [...]“.# Wie seine griechischen Vorginger?® vertritt Tertullian die These, dass Moses
und die Propheten alter seien als die Schriftsteller der Griechen. Das Christentum stellt
er als Erbe des Judentums dar, in Christus habe sich die Prophezeiung des Alten
Testaments auf einen Erloser erfiillt.?® Damit ist, was Auerbach mit aller Deutlichkeit

22 Tert., Anim. 43. Zitiert nach: Tertullians samtliche Schriften, Bd. 2: Die dogmatischen und pole-
mischen Schriften, aus dem Latein. {ibers. v. K. A. H. Kellner, Koln 1882, S. 355.

23 Auerbach (s. Anm. 8), S. 451, Anm. 20; vgl. Auerbach (s. Anm. 6), S. 51f. Auerbach macht an dieser
Stelle eine philologische Anmerkung zu figuraretur, was hier zugleich ,gebildet und ,figuriert* be-
deutet.

24 Auerbach (s. Anm. 8), S. 451.

25 Tert., Fug. 11.

26 Tert., Adv. Marc. 4,40,3: Corpus suum illum fecit ,,Hoc est corpus meum*“ dicendo, id est ,figura
corporis mei“, Figura autem non fuisset, nisi veritatis esset corpus. — ,,Er machte es [sc. das Brot] zu
seinem Korper, indem er sagte, ,das ist mein Korper, es ist die Figur meines Korpers. Denn eine Figur
kann nicht sein, ohne die Wahrhaftigkeit eines Kérpers.“ Ubersetzung H. M. Zilling. — Ceterum vacua
res, quod est phantasma, figuram capere non posset. Aut si propterea panem corpus sibi finxit, quia
corporis carebat veritate, ergo panem debuit tradere pro nobis. Faciebat ad vanitatem Marcionis, ut panis
crucifigeretur. [...] non intelligens veterem fuisse istam figuram corporis Christi, dicentis per Hieremiam:
Adversus me cogitaverunt cogitatum dicentes: Venite, coiciamus lignum in panem eius, scilicet crucem in
corpus eius.

27 Auerbach (s. Anm. 6), S. 187.

28 Tert., Apol. 19,1; Eus., Pr. ev. IX,71; Just., Apol. 1,44,8; 54,5; Tat., Orat. 31; 35— 41; Theoph. Ant.,
Autol. 3,16 -29.

29 Tert., Apol. 21.



Die Mimesis des Heros: Pagane Helden in christlicher Deutung — 145

benennt, ,,durch die Methode der umdeutenden Interpretation das Alte Testament als
Volksgeschichte und Gesetz der Juden entwertet [...]“,>® zudem werden ,,dessen Epi-
soden als Figuren oder Realprophezeiungen der Ereignisse im Neuen gedeutet“.?!
So wie schon an dem Beispiel Josua-Jesus dargestellt, verweist Auerbach auf die in
besonderer Weise bei Tertullian entwickelten Figura-Vorstellungen und die Verwirk-
lichung historischer Tiefenbewegungen in der christlichen Geschichtsbetrachtung,
welche einer heilsgeschichtlichen Orientierung gehorchen. Auerbachs weitere Analyse
setzt in dem beriihmten Fortunata-Kapitel an.*? Die Textreferate und literaturwis-
senschaftlichen Analysen gerinnen in der Beschreibung dessen, was Auerbach als

,Verdnderung der alltdglichen Tiefe“ bezeichnet hat.*

Von Petrons Gastmahl zum Markusevangelium

Auerbachs Analyse basiert auf seiner sozialgeschichtlichen Deutung der neureichen
Gesellschaft an der Tafel des Trimalchio, gezeichnet durch die erzahlende Figur des
Encolpius, im direkten Vergleich mit der Schilderung der Verleumdungsgeschichte des
Petrus im Markusevangelium.>*

Das Thema von Encolpius’ Tischgenossen ist der Reichtum und die Unbestin-
digkeit des Lebens, dessen ganze Grundlage ein neu erworbener, also traditionsloser
Wohlstand ist. Trimalchio und Fortunata sind extreme Exponenten einer ,,Freigelas-
senenklasse“ im Rom des ersten nachchristlichen Jahrhunderts. Sie haben, wie der
Name von Trimalchios Frau, Fortunata, es verkiindet, als Hindler und Spekulanten
,Gliick gehabt“. Auerbach fiihrt aus, dass das Gliick, genauso wie das Ungliick, in der
griechischen und &lteren romischen Literatur als ein von aufien hereinbrechendes
Schicksal verstanden wurde, wobei Petrons Gliicksjdgergesellschaft doch eine ganz-
lich neue Perspektive einnimmt. Anders als die exorbitanten Einzelschicksale antiker
Tragodiengestalten teilen die antiken Aufsteiger des Petronius ein Gruppenschicksal,
das eine hochst praktisch-irdische und durchaus innergeschichtliche Anschauung der
»Schicksalswendung® zeige.*

Anders bei Homer: Diesem dient die Schilderung der Herkunft stets der Darlegung
einer weit zuriickreichenden aristokratischen Traditionslinie, welche die unverén-
derlichen Werte einer Adelsgesellschaft heroisch verklart und in unsterblicher Lied-

30 Auerbach (s. Anm. 6), S. 51.

31 Auerbach (s. Anm. 6), S. 75.

32 Auerbach (s. Anm. 6): Dort (Kap. II) setzt er drei anndhernd zeitgendssische Textpassagen aus dem
ersten und dem beginnenden zweiten nachchristlichen Jahrhundert miteinander in Beziehung. Zu-
nachst betrachtet er Petrons romanhafte Episode aus dem Gastmahl des Trimalchio (Petron. 37f.), dann
eine Rede in den Annalen des Tacitus (Ann. 1,17 ff.) und schlieflich die Verleugnung des Petrus aus dem
Markusevangelium (Mk 14,66).

33 Auerbach (s. Anm. 6), S. 37-42.

34 Petron. 37f.

35 Auerbach (s. Anm. 6), S. 33.
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form wiedergegeben hat, bemerkt Auerbach.?® Petron dagegen zeigt uns scharf wie auf
einem Foto antiken Realismus. Dabei bleibt er vollig auf der Oberflache, denn obgleich
er dramatische Schicksalsschldge beleuchtet, beriihren diese kaum.

Petronius legt auf die zeitgeschichtliche Seite seines Werkes keinen Wert. Hétte er es getan, hétte er
die einzelnen Verhdltnisse und Ereignisse mit bestimmten politischen-6konomischen Lagen der
ersten Kaiserzeit verkniipft, so wire vor dem Auge des Lesers ein geschichtlicher Hintergrund
entstanden, den die Erinnerung ergénzt hitte [...].>”

Ich verkiirze, dass Auerbach mit dem Begriff der ,,Verdnderung der alltdglichen Tiefe*
eigentlich einen historisch-analytischen Eingriff an der Literatur vornimmt, indem er
einen fundamentalen Gegensatz zwischen der pagan-antiken und der frithchristlichen
Literatur beschreibt: hier die historische Statik der Tiefenschichten, auf deren un-
verdnderlichem, sozialgeschichtlichen Fundament die antike Literatur ruhe, dort das
umwadlzende Konzept der christlichen Heilsgeschichte, die, in einfacher Sprache
verfasst, eine vertikale historische Linie hin zum Erl6ser festlege.

Der Kirchenvater Eusebius schreibt passend dazu in seiner Kirchengeschichte:

Qg & 1idn 8i1a TovTwV T4 BeooePeiog onéppata gig TARBOG GvBp@v kataBEPANTO [...]- g 8¢ TR
TIPA TOUTOLG VOpoOEGiag Bowpévng [...], idn ToTe €€ adT@V Kal Toig TAeiooy TV £BVAV S TV
TAVTAXOOE VOLOBETWV TE KAl PNOGOPWV MUEPWTO T& PpovrpaTa [...], TVikadTa Tidot 81 Aotrtdv
avBpwoLg Kal Toig Ava TNV oikovpevny €Bveoty WG av Tpow@eANEVoLS Kal fi8n Tuyxdvovawv
érutnSeiolg pog mapadoynyv TG ToD TATPOG YVWOEWS, [...] 6 Belog kal ovpdviog Tob Beod Adyog,
[...] dpyopévng Tiig Pwpaiwv Bacteiog Emupaveis.

Erst als nun durch diese Gottesfreunde die Samen der Gottesfurcht in die Masse getragen wurden
[...], erst als durch das Bekanntwerden der jiidischen Gesetze [...] infolge der Bemiihungen von
Gesetzgebern und Philosophen, die iiberall auftraten, zahlreiche V6lker gesitteter wurden [...], erst
jetzt, zu Beginn des rdmischen Kaiserreiches [weltgeschichtlicher Bezug], erschien allen iibrigen
Menschen und den Heiden des ganzen Erdkreises, da sie vorbereitet und bereits fahig waren, die
Erkenntnisse des Vaters anzunehmen, [...] der erhabene und himmlische Logos Gottes in Men-
schengestalt.*®

Diese Konzeption war — trotz des Versuches von christlicher Seite, eine dynamische,
ungebrochene Entwicklung aufzuzeigen und zu erkldren — fiir Heiden wohl kaum
akzeptabel.

Auerbach ist darin Recht zu geben, dass etwa die Misericordia mit deklassierten
Menschen und ein Verstandnis der Oberschicht mit den humiliores zumindest nicht
grundsatzlich existiert haben, weil die Distinktionsbarrieren nahezu uniiberwindlich
waren. Vor diesem Hintergrund lesen wir mit den Evangelien eine ganz andere, neue

36 Auerbach (s. Anm. 6), S. 30f.

37 Auerbach (s. Anm. 6), S. 35.

38 Eus., Hist. eccl. 1,2,22f. Ubersetzung nach: Des Eusebius Pamphili Bischofs von Césarea Kirchen-
geschichte, aus dem Griech. iibers. v. P. Hauser (BKV, 2. Reihe, Bd. 1), Miinchen 1932, S. 23f.
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Literatur. Und so ist etwa die Verleumdungsgeschichte des Petrus im Markusevan-
gelium tatsdchlich eine andere Art von Geschichte:

Petrus, auf dessen eigenen Bericht [so Auerbach] die Erzihlung zuriickgehen diirfte, war ein Fi-
scher aus Galilda, einfachster Herkunft und einfachster Bildung [...]. Aus der beliebigen Alltag-
lichkeit seines Lebens wird Petrus zu der ungeheuersten Rolle aufgerufen [...].*

Faktisch handelt es sich um eine folgenreiche Polizeiaktion unter alltdglichen Per-
sonen aus dem Volk, mit einem zum auferstandenen Gottessohn gewordenen Anti-
helden, der aus der Schwache und dem elenden Kreuzestod heraus seine Starke be-
zieht, eine vorher ungekannte Konzeption.

Die ,,Torheit des Kreuzes* als Heldengeschichte?

Der christliche Glaube an das Kreuz war fiir die Heiden nicht nur skandal6s, sondern
vor allem eine Absurditét, eine Torheit, denn sowohl Griechen, Romer als auch Juden
konnten mit dem Adyog ToD Xtawpod rein gar nichts anfangen. Fiir die paganen
Zeitgenossen der Frithchristen war deren Festhalten an einem solchen Glauben nichts
anderes als Torheit,*° galt doch die Kreuzesstrafe als schlimmste Strafe, als Strafe fiir
Sklaven und peregrini, und das Kreuz selbst, crux, als Schimpfwort und Fluch, weshalb
»ein gekreuzigter Messias, Gottessohn oder Gott fiir sie alle ein Widerspruch in sich
selbst, Anstofy und Torheit bedeuten musste“.** In diesem Kontext steht der Kom-
mentar des Origenes gegen die Anfechtung des christlichen Glaubens an den Ge-
kreuzigten, der den schindlichsten Tod, mors turpissima crucis, erlitten hat.*? Im
Passionsbericht der Evangelien hat sich der Schock {iber den gewaltsamen 6ffentli-
chen Tod Jesu erhalten. Das Markusevangelium endet sogar in seiner urspriinglichen
kiirzeren Fassung mit dieser Erschiitterung, dort heifdt es, dass die Frauen, nachdem
sie das leere Grab entdeckt hatten, ,erschreckten und zitterten“ (eiyev yop o0Tag
Tpopog kal ékotaotg) — dabei sind Erschrecken und Zittern Worter, die auf die Got-
tesgegenwart verweisen.”® Statt des misshandelten Korpers befand sich nidmlich ein
hell gekleideter, strahlender Jiingling im Grabraum.

Der markinische Schluss macht deutlich, dass gleichzeitig mit dem ,,Wort vom
Kreuz“ eine Heldengeschichte beginnt. Der Gekreuzigte besiegt den Tod durch die
Auferstehung und wird zum Retter der Menschheit. Mit dieser Botschaft beginnt die

39 Auerbach (s. Anm. 6), S. 44f., zu MKk 14,66.

40 Z.B. Just., Apol. 1,13,4. Hierzu und zum Folgenden H. M. Zilling, Jesus als Held. Odysseus und
Herakles als Vorbilder christlicher Heldentypologie, Paderborn 2011, S. 39 —40; 46.

41 M. Hengel, Mors turpissima crucis. Die Kreuzigung in der antiken Welt und die ,, Torheit” des
,»Wortes vom Kreuz®, in: J. Friedrich u.a. (Hrsg.), Rechtfertigung. Festschrift fiir Ernst Kisemann zum
70. Geburtstag, Tiibingen/Gottingen 1976, S. 125-184, hier S. 131.

42 Siehe den Verweis auf Orig., Comm. in Mt 27,22ff. bei Hengel (s. Anm. 41), S. 125, Anm. 1

43 Mk 16,18; 16,1- 8.
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Erfolgsgeschichte des Christentums. Anders gewendet, die Umwidmung der mors
turpissima crucis in ein Tropaion, ein Siegeszeichen, schafft erst das Bild des heroi-
schen und méchtigen Gottessohnes.** Dabei gelingt den Christen nicht nur eine au-
Bergewohnliche Umdeutung der Gestalt des Gekreuzigten, sondern auch der Um-
stande seines Todes: Das leere Grab und die Erscheinungen des Auferstandenen, die
Himmelfahrt und der Sitz zur Rechten Gottes erinnern einerseits an pagane und alt-
testamentliche Beziige und unterscheiden sich andererseits grundlegend in ihrer
heilgeschichtlichen Bedeutung und Interpretation von diesen und erschaffen so etwas
Neuartiges.

Das leere Grab und der Auferstandene

Das leere Grab ist Voraussetzung fiir das Wunder der Auferstehung und den Oster-
glauben, ist es doch gleichsam Beweis und notwendige Bedingung fiir den Glauben an
die leibliche Auferstehung Jesu. Da das leere Grab zwar in den Evangelien, aber noch
nicht in den friiher entstandenen Schriften, insbesondere den paulinischen Briefen
genannt wird, liegt die Vermutung nahe, dass die Bedeutung des leeren Grabes
tiberhaupt erst durch den Glauben an die Auferstehung wichtig wird.** Der Aufer-
stehungsglauben birgt indes jede Menge Schwierigkeiten fiir seine Verkiindiger und
Anhénger. Gleichzeitig festigt er den Zusammenhalt der friihen Gemeinden enorm.*®

Die Auferstehung am dritten Tag gewinnt im Licht der jiidischen Tradition ein
anderes Gewicht und eine neue Konnotation, wenn man bedenkt, dass nach dem
jiidischen Glauben die Seele den Kérper erst am dritten Tag endgiiltig verlasse und
somit das Antlitz des Toten danach nicht mehr erkennbar sei. Wenn nach der Schil-
derung des Evangeliums nach Markus die Frauen also den Leichnam Jesu am dritten
Tag besuchen, dann auch, um sicher zu gehen, dass sie ihn noch finden, um ihn in
spdter in ein anderes Grab umlegen zu konnen, da er als Gekreuzigter nicht an einem
ehrenvollen Platz begraben werden durfte.*”

Es gibt nur wenige Beispielberichte von leeren Grabern aus der antiken Literatur.
Fiindig werden wir zundchst im Alten Testament. So ist der entriickte Henoch schlicht
nicht mehr da und hat dementsprechend kein Grab (Gen 5,24) und die Suche nach Elias
bleibt auch nach drei Tagen noch erfolglos (2 Kén 2,17). In diesen Zusammenhang

44 Just., Apol. 1,55,3.

45 M. Wolter, Die Auferstehung der Toten und die Auferstehung Jesu, in: E. Grdb-Schmidt, R. Preul
(Hrsg.), Auferstehung (Marburger Theologische Studien 116), Leipzig 2012, S. 13—54; hier S. 41f. Auf-
erstehung und die Visionen vom Auferstandenen: S. 45 ff. Zur Bedeutung des Auferstehungsglaubens:
S. 52.

46 Vgl. dazu J. Thiessen, Die Auferstehung Jesu in der Kontroverse. Hermeneutisch-exegetische und
theologische Uberlegungen, Ziirich/Berlin 2009, S. 55 ff., mit einem umfassenden Forschungsiiberblick
zu den Auslegungen des leeren Grabes. C. A. Evans, Jesus and his World. The Archeological Evidence,
London 2012, S. 113-140, zu den archdologischen Funden und jiidischen Traditionen zur Zeit Jesu.
47 Evans (s. Anm. 46), S. 116f.; 139.
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gehore, so Wolter, ebenfalls, dass nach Dtn 34,5f. das Grab des Moses nicht bekannt
sei.”® Ein Leichnam und das dazugehdrige Grab fehlen ebenso in der paganen Hera-
kles-Mythologie: Nach Diodorus Siculus 1V,38,5 wurden die Knochen des Heros nach
seinem Tod vergeblich gesucht und ,,als sie nicht einen einzigen Knochen fanden,
nahmen sie an, dass Herakles [...] von den Menschen zu den Gottern versetzt worden
sei“.* Herakles, der sich selbst den Flammen iibergibt und in den Himmel aufsteigt (s.
u.), und Moses, dessen Grabstétte unbekannt ist, sind die beiden bekanntesten Figuren
aus der Umwelt der frithen Christen, deren Graber leer oder unauffindbar waren, wobei
beide — wenn auch in unterschiedlicher Weise — eine figurale oder gestaltende Vor-
bildfunktion fiir die Geschichte Jesu nahelegen konnten.

Von Moses kann Josephus bezogen auf seine Abwesenheit auf dem Berg Sinai (Ex
32,1) berichten:

Tovg 8¢ ow@povag kal pndétepov TV Aeyopévwv eig ndovnv AapBévovtag iiav, [...] T U0 ToD
00D TPOG AVTOV PETAOTIVAL S1d TV TTPosoDoav APeTNV £ikOg vopifovtag [....

Die Klugen aber, denen keine von beiden Ansichten gefiel, hielten es [...] fiir wahrscheinlicher,
dass er von Gott zu ihm selbst versetzt worden sei wegen der offensichtlichen Tugend [...].*°

Und aufgrund des fehlenden Grabes erklart Josephus:

Aonalopévou 8¢ kal TOv EAedlapov avtod kal TOv Inoolbv kai mpocopAobvTog £Tt, VEQOUg aigp-
Viblov UMEp abTOV 0TAVTOG GavileTal KaTd TvVog PEpayyog. yeypage § aTov év Talg iepaig
BiBAoig TeBVemTA, Seioag pr SrvmepBoAnv THG repl adTOV APETHS TIPOG TO BETOV ATOV AvaywprioaL
TOAUOWOLV ElmEelv.

Darauf umarmte er [sc. Moses] Eleazar und Josua, und wihrend er noch sprach, blieb plétzlich
eine Wolke iiber ihm stehen, und er entschwand wie in einer Schlucht. In den heiligen Biichern
aber hat er geschrieben, er sei gestorben, weil er fiirchtete, man konnte wagen zu sagen, er habe
sich wegen der Auferordentlichkeit seiner Tugend zur Gottheit entfernt.>

Die exzeptionelle Bedeutung des Moses ist in den verschiedenen kulturellen Kontexten
immer auf seine Ndhe zu Gott, seine Gesetzgebung, seine Bedeutung fiir das Gottes-
volk, die in ihm zum Ausdruck kommende Folgenhaftigkeit des g6ttlichen Willens, des
Zorns gegen das ungehorsame Volk, aber auch in seiner Entriickung zu sehen.>
Diese Fille haben gemeinsam, dass man nach dem Leichnam fahndet und ihn
nicht findet, daraus auf die Entriickung und implizit auf ein leeres Grab schlief3t. Mit
der Sicht auf Herakles, seine gottliche Herkunft, seinen Todeskampf, die Himmelfahrt

48 Diese Beispiele und noch weitere Quellenzitate bei Wolter (s. Anm. 45), S. 22—29; S. 27 zu Moses.
49 Wolter (s. Anm. 45), S. 23.

50 Ios., Ant. I11,97. Zitiert nach Wolter (s. Anm. 45), S. 27.

51 los., Ant. IV,326. Zitiert nach Wolter (s. Anm. 45), S. 27.

52 Vgl. dazu etwa J. Assmann, Religion und kulturelles Gedachtnis. Zehn Studien, 2. Aufl., Miinchen
2004, S. 29 ff., zur Konfiguration von Erinnerung in der Abschiedsrede des Moses (Dtn 4,9; 6,10 —12) und
S.162, zum Zorn des Moses beim Anblick seines Volkes, das um das goldene Kalb tanzt, als er mit den
Gesetzestafeln zu ihnen zuriickkehrt. Zur Entriickung des Moses siehe Wolter (s. Anm. 45), S. 27.
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und Apotheose erreichen wir einen paganen Kontext, respektive eine pagane Figura,
wenngleich Auerbach nur alttestamentliche Gestalten, auf die die Christen Bezug
nehmen kdnnen, als Figurationen beschreibt. Die Ausweitung des Begriffs ist dennoch
moglich und denkbar und soll im folgenden Abschnitt bezogen auf Herakles und
Polykarp als These vertreten werden.

Bezogen auf die Besonderheit der christlichen Deutung verhindert méglicherweise
einerseits das leere Grab einen Heroenkult um die Gestalt Jesu nach paganem Vorbild,
da ja ohne eine Grabstitte der iibliche Grabkult nicht moglich ist, und andererseits
verweist es auf die Auferstehung und Himmelfahrt Jesu, mithin auf seine gottliche
Natur und seine zentrale Rolle in der Heilsgeschichte, die {iber die Bedeutung des
paganen Heros fiir den Menschen weit und fundamental hinaus geht.> So ist wie-
derum die christliche Auferstehungshoffnung schon im Alten Testaments vielfach
angelegt (Jes 25,8; Ps 22,28 - 32; Dan 12,2! u.a.), wird aber letztendlich erst durch die
leibliche Auferstehung Jesu begriindet.” Dabei stellte schon Kelsos nach dem Zeugnis
des Origenes die Frage, warum die Christen die Auferstehung Jesu nicht so deuten wie
etwa die Erscheinungen des Pythagoras, des Orpheus, des Protesilaos, Theseus oder
Herakles.> Betz vertritt dazu die These, die Christen, die in einer Umwelt lebten, in der
sich die Heroenverehrung grof3er Beliebtheit erfreute, hdtten eine Heroisierung Christi
bewusst abgelehnt, wenn auch die Passionserzahlung und die Apostelgeschichte noch
Anzeichen einer beginnenden Heroisierung des Gekreuzigten enthielten.>

Auch Herakles hinterldsst wie Moses kein Grab (zumindest nicht in der Fassung
nach dem Hercules Oetaeus) und gilt trotzdem als Heros und bemerkenswerterweise
wie Jesus nach seiner Himmelfahrt als Gott. Darin ist er jedoch als Heros und Gott ein
Einzelfall in der paganen Mythologie. Eine Heroisierung ist also, wie die Verehrung des
Herakles zeigt, durch das leere Grab noch nicht wirklich ausgeschlossen. Dies sei
ergdnzend zu Betz angemerkt, der besonders in diesem Umstand und in der zeitlichen
Begrenzung der nachdosterlichen Erscheinungen einen bewussten Entschluss gegen
die schon begonnene Heroisierung Jesu sieht. Das leere Grab verweist sicherlich auf
die Entriickung und Auferstehung des Verstorbenen und er6ffnet damit den Schritt, die
Apotheose zu erkldaren: Immerhin vollzieht sich so, dass aus dem gemarterten Messias-
Menschensohn am Kreuz der Gottessohn hervortritt.

In einer weiteren Auslegung des Figura-Begriffes von Auerbach konnte man sagen,
dass es den frithen Christen naheliegend erscheinen musste, und zwar aufgrund einer
Vielzahl von Vorbildern aus den paganen und jiidischen Mythen, Jesus als Heros zu
begreifen. So auch Betz: Der ungerechte gewaltsame Tod, der durch die géttliche
Herkunft und Auferstehung in ein Heilsereignis transformiert wird sowie die Him-

53 Vgl. dazu auch Betz (s. Anm. 16), S. 151.

54 Thiessen (s. Anm. 46), S. 150 f. Thiessen hilt es fiir unwahrscheinlich, dass die neutestamentliche
Hoffnung der leiblichen Auferstehung auf hellenistische Einfliisse zuriickzufiihren ist, vielmehr sieht er
sie in der Tradition des Alten Testaments begriindet.

55 Betz (s. Anm. 16), S. 128. Vgl. Orig., Cels. II,55.

56 Betz (s. Anm. 16), S. 129; 148 ff.
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melfahrt sollten dabei mitbedacht werden (Lk 24,26; 24,51).>” Hinzu kommen die
Kindheitserzahlungen und Wundergeschichten, die nicht nur Vorbilder im paganen
Mythos, sondern ebenso in den Schriften des Alten Testaments haben.*® Das Muster,
nach dem sich Epiphanien ereignen, macht die Beziige deutlich, so z.B. im Lukas-
evangelium bei den Berichten iiber die Emmausjiinger oder die Erscheinungen des
Auferstandenen vor den Elfen: Die pl6tzliche Erscheinung des Auferstandenen ruft
zunachst Furcht hervor (Lk 24,36; vgl. insgesamt hierzu und zum Folgenden Philostrats
Heroikos 21,6 -8; 22,10 —22), gefolgt vom Moment des Wiedererkennens und der
schwindenden Zweifel, wobei unglaubiges Beriihren und Betasten eine Rolle spielt
(Lk 24,39), schlieBlich findet die Freude iiber die Wiederkehr des Auferstandenen in
der Mahlgemeinschaft ihren Ausdruck, gefolgt von seinem Verschwinden (Lk 24,30f.).
Dieses Muster ist sowohl von fundamentaler Bedeutung fiir die Gemeindebildung als
auch die Mission, denn die verunsicherten und abgefallenen Jiinger werden auf diese
Weise zuriickgewonnen und berichten iiber die Epiphanie des Heros-Christus.
Gleichzeitig spielt es eine konstitutive Rolle fiir die Kultgriindung, welche wiederum
mafRgeblich mit der Mahlgemeinschaft verkniipft ist.>®

Entscheidend ist, hierin folge ich Betz, dass die Evangelisten sich jedoch letzt-
endlich gegen eine Heroisierung Jesu nach paganem Vorbild entschieden haben — und
damit den einzigartigen Anspruch des Gekreuzigten begriindeten. Dabei war das leere
Grab wie in MKk 16,6 von zentraler Bedeutung, machte dieses doch ,,einen Heroenkult
am entscheidenden Punkt unméglich®.®® Die Phase der Epiphanien schlief8lich be-
grenzten die Evangelisten auf die Zeitspanne vor der Himmelfahrt.

Stattdessen wurde die Auferstehung Jesu durch eine Erh6hungschristologie interpretiert, nach der
er seinen Platz als Kosmokrator zur Rechten Gottes einnahm. Eine solche Christologie hatte zur
Folge, dass seine universale Gegenwart mit dem Heiligen Geist und dem Wort der Verkiindigung
verbunden wurde.®

57 Hierzu und zum Folgenden siehe Betz (s. Anm. 16), S. 149.

58 So hat etwa der Jesusknabe im Kindheitsevangelium des Thomas durchaus Ahnlichkeiten mit dem
jungen Herakles. Siehe Evangelium Thomae de infantia Salvatoris/Kindheitserzahlung des Thomas 3,3;
4,11.; vgl. 7,2; 9,3 (Evangelia infantiae apocrypha/Apocryphe Kindheitsevangelien, iibers. und eingel.
von G. Schneider, Freiburg u.a. 1995 [Fontes Christiani 18], S. 147-171). Zu Herakles siehe etwa
Theokr. 24; Pind., N. 1,35-70; Diod. 3,67; Apollod. 2,4,9. Vgl. dazu Zilling (s. Anm. 40), S. 153 ff. Siehe
auflerdem S. 161-173: zum Vergleich der Geburtsgeschichten, S. 173 -176: zur Gottessohnschaft. Die
Wundergeschichten greifen oft alttestamentliche Motive auf wie etwa die Speisung der 5000 (Mk 6,35 -
44 par Mt 14,13 -21; Lk 9,10 —17; Joh 6,1-13), die an die wunderbare Brotvermehrung des Elisa erinnert,
der hundert Mdnner mit zwanzig Gerstenbroten sattigt (2 Kon 4,42—44), oder die Totenerweckung der
Tochter des Synagogenvorstehers Jairus (Mk 5,21; 5,35 — 43), des Jiinglings zu Nain (Lk 7,11-17) sowie die
Auferweckung des Lazarus (Joh 11,1-45), diese greifen die Auferweckung des Sohnes einer Witwe durch
Elias auf (1 K6n 17,17—-24).

59 Vgl. dazu Betz (s. Anm. 16), S. 138, Anm. 39.

60 Betz (s. Anm. 16), S. 151.

61 Betz (s. Anm. 16), S. 151.
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In der Auseinandersetzung der Theologen {iber den Auferstehungskontext zeigt sich
die Notwendigkeit die, wie Paulus es ausdriickt, Torheit des Wortes vom Kreuz zu
verteidigen (Adyog ToD Ztawpod),®® um in einer paganen Umwelt, die von heroischen
Mythen belebt wird, zu bestehen. So lassen die Passionserzdhlungen Ansdtze einer
Heroisierung Jesu erkennen, die paganen Vorbildern folgt, wie auch die Geschichte des
von einer Jungfrau geborenen Gottessohnes, der schlie8lich nach groflem Leiden in
den Himmel auffihrt, dem Mythos des Herakles #hnelt.®®> Doch werden viele Ansitze
einer Heroisierung des Gekreuzigten schlie8lich nicht genutzt, obwohl oder gerade
weil sie in der Umwelt des friihen Christentums so prasent waren. Denn letztendlich
unterscheidet sich die christliche Botschaft grundlegend vom Heroenkult in der Heils-
und Erlésungstheologie. Die friihchristlichen Schriftsteller wahlen (und darin ist
Auerbachs Beobachtung zu bestdtigen) neue Formen, um die Inhalte ihres Glaubens
darzustellen. Sie wihlen z.B. bei der Fiihrung des Altersbeweises die Hinweise der
Propheten des alten Bundes als Deutungszusammenhang, die auf Jesus hinweisen,
und eben nicht die Gétter und Helden ihrer paganen Umwelt.%*

Das Besondere an Auerbachs Betrachtung ist, dass er die Sicht auf die Vielzahl der
Kontexte lenkt, in die die Gestalt Jesu nach christlich-hermeneutischer Tradition
eingebettet wird, wenn er auch den Figura-Begriff hauptsachlich auf die innerchrist-
lichen Interpretationszusammenhange beschrankt.

Selbst in dieser moglicherweise bewussten Abgrenzung von den alten Gottern,
Heroen und Mythen ldsst sich trotzdem bemerken, dass die Beschrankung der Christen
auf die Deutung des Neuen Testaments als Erfiillung des Alten nicht verhindern
konnte, dass 1) alle kulturellen Kontexte des Alten Testaments mit einflossen, somit
auch alle paganen Einfliisse auf die Entstehung des Judentums und 2) auch die frithen
Christen, die Evangelisten, Apostel, Missionare und Kirchenviter immer ein Teil ihrer
Umwelt, ihres kulturellen Kontextes, eben auch der paganen Mythen und Gé&tterwelt
waren.® Doch sie haben sicherlich versucht — das zeigen die Auseinandersetzungen
mit der paganen Umwelt — sich von ihrem kulturellen Kontext abzuheben, sie er-
schaffen eine neue Erinnerungsgemeinschaft, eine neue Deutung ihrer Geschichte als
Volk Gottes und damit einen neuen ,Mythos‘ mit eigenen Heroisierungsmechanismen.

62 1Kor 1,18: 0 Adyog y&p 6 10D 0Tavpol Toig HEV GTOAVHEVOLS pwpia £0TiV, TOTG 8¢ owlopEVOLg IRV
dvvapug Beod €oTwv. — ,,Denn das Wort vom Kreuz ist eine Torheit denen, die verloren werden; uns aber,
die wir selig werden, ist’s eine Gotteskraft.“ Vgl. Zilling (s. Anm. 40), S. 39ff.

63 Betz (s. Anm. 16), S. 149. Zilling (s. Anm. 40), S. 153—-188.

64 Vgl. die Gottesknechtslieder bei Jesaja: Wahrend im Alten Testament der Gottesknecht im engeren
Sinn fiir von Gott in besonderer Weise erwéhlte Menschen stand (Jes 42,1-9; 49,1-9; 50,4-9; 52,13 —
53,12), wird im Neuen Testament Jesus typologisch als Gottesknecht gedeutet (Mt 12,18; Lk 17,22—37).
65 Siehe dazu Assmann (s. Anm. 52), S. 18f.: ,,Und dazu [zum Erinnern| bedienen sich beide, das
Kollektiv und der Einzelne, des Archivs der kulturellen Traditionen, des Arsenals der symbolischen
Formen, des ,Imaginaires‘ der Mythen und Bilder, der ,Grof3en Erzahlungen’, der Sagen und Legenden,
Szenen und Konstellationen, die nur immer im Uberlieferungsschatz eines Volkes lebendig und re-
aktivierbar sind.*
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Am Ende wird das Kreuz — Symbol des schandlichsten aller Tode — zum Siegeszeichen
und der Gekreuzigte zum Triumphator.

Dass Jesus als Mensch gelitten hat und gestorben ist, ist seitdem eine nach
menschlichem Ermessen unfassbare Geschichte (vgl. den Ausspruch credo quia ab-
surdum, der sinngemaf bei Tertullian auftaucht)®® und eine neue Heilslehre, die in der
Auslegung durch die Evangelisten und die Kirchenvater im Rahmen der alttesta-
mentlichen Heilsgeschichte verortet und figurativ gedeutet wird. Gleichzeitig dient die
deutliche Herabsetzung und Geringschédtzung etwa des paganen Gottessohnes Hera-
kles durch die Kirchenviter dem Zweck, mdogliche Parallelen zu verwischen und als
unstatthafte These zu verwerfen, um so die Einzigartigkeit des christlichen Heilsge-
schehens zu festigen.®” Tatsdchlich ldsst sich aber gerade abseits der bewussten
Auseinandersetzung mit den paganen Vorbildern zeigen, wie weit die antiken Heroen
und ihre Geschichten im Denken der christlichen Autoren verwurzelt waren.

Der Tod des Martyrers — Herakles und Polykarp

Erstaunlich sind die Parallelen des heroischen Aufstiegs in der klassischen Helden-
geschichte, auf die ich im Folgenden an zwei Beispielen, die auch als Erléserfiguren
gesehen werden konnen, eingehen werde: zum einen der heroische Menschenretter
Herakles, zum anderen der ,listenreiche® Odysseus, der viel zu erdulden hat, am Ende
seiner Irrfahrten aber die Heimat Ithaka findet.

Auf Herakles Tatenzyklus werde ich nicht ndher eingehen, sondern seinen he-
roischen Todeskampf betrachten, welcher in der lange Zeit Seneca zugeschriebenen
Tragddie Hercules Oetaeus beschrieben ist.%® Dort endet der Heros auf einem gigan-

66 Tert., Carn. 54 (CCSL 2,881,26-29): Crucifixus est dei filius; non pudet, quia pudendum est. Et
mortuus est dei filius; credibile est, quia ineptum est. Et sepultus resurrexit; certum est, quia impossibile. -
,»Gottes Sohn ist gekreuzigt; ich schame mich nicht, weil es beschamend ist. Gottes Sohn ist gestorben:
dies ist glaubwiirdig, weil es unschicklich (ineptum) ist. Er wurde begraben und ist auferstanden: dies
ist gewiss, weil es unméglich ist.“ Ubersetzung nach M. Fiedrowicz (Hrsg.), Handbuch der Patristik.
Quellentexte zur Theologie der Kirchenvéter, Freiburg 2010, S. 613, Nr. 778 mit Anm. 207: dort die
Angabe der Parallelstellen und Literaturhinweise; besonders R. D. Sider, Credo quia absurdum?,
Classical World 73 (1980), S. 417-419; siehe auch H. M. Zilling, Tertullian. Untertan Gottes und des
Kaisers, Paderborn 2004, S. 176 ff.

67 So etwa Just., Dial. 67,2f.; 69,2ff. oder Tert., Nat. 2,14: Hercules’ Apotheose sei in Wahrheit eine
Selbstrichtung und der Selbstmord eines Morders gewesen; vgl. auch Min. Fel. 22,7; Firm., Err. 7,6. Vgl.
dazu Zilling (s. Anm. 40), S. 189 ff. mit weiteren Belegen.

68 In der Forschung lange umstritten, geht man inzwischen davon aus, dass dieses Stiick zu Unrecht
Seneca zugeschrieben wurde. Trotzdem wird es zumeist mit den Stiicken Senecas gemeinsam unter-
sucht. Gewiss scheint, dass das Stiick spatestens Anfang des 2. Jahrhunderts n. Chr. entstanden ist, was
es in jedem Fall in die zeitliche Ndhe der Entstehung der Evangelien riickt und seine Bekanntheit zur
Zeit des Martyriums Polykarps zumindest méglich macht. Vgl. zunéchst H. Canciks Beitrag ,,Seneca und
die rémische Tragddie“ in dem von Manfred Fuhrmann herausgegebenen Handbuch Rémische Lite-
ratur, Frankfurt a. M. 1974, S. 251-260, der die Frage der Echtheit des Hercules Oetaeus als Aporie
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tischen Scheiterhaufen, um nach der Selbstverbrennung als Flammenbesieger und in
den Himmel gefahrener vergottlichter Heros einen neuen Anfang zu nehmen.®® Um
letzte Zweifel an seiner Apotheose zu zerstreuen, erscheint der Totgeglaubte vor seiner
klagenden Mutter, somit bietet gerade diese Szene eine Parallele zur Auferstehung
Christi.”® Herakles’ stoische Haltung, so Nesselrath, transformiere das schuldbeladene
Ende des Heros, mehr noch: ,Die Tragodie wird von der Apotheose aufgehoben.“”

Eine erhabene Haltung im Tod findet sich aulerdem nicht nur bei Sokrates,
sondern bekanntermaf3en, Nesselrath verweist darauf, ebenso in der stoischen Phi-
losophie und als Topos in der christlichen Martyrerliteratur — siehe z.B. die Schilde-
rung des Martyriums des Polykarp.”? Hier wie dort betet der Heros-Martys auf dem
Scheiterhaufen gleichsam in den gedffneten Himmel: ,,Ich komme, Vater.“ Mit diesem
Ruf beginnen die Herakles-Verbrennung und das bei beiden stattfindende Flam-
menwunder. Auch der Zeuge und Autor des Martyriumsberichts Polykarps schreibt,
dass dieser in den Himmel geblickt und gesprochen habe: ,,Herr, allmachtiger Vater/
Herr, Gott, Allherrscher [...]“ (die Formel lautet: ©edg mavtokpdtwp).”

bezeichnet. Er hilt daran fest, Senecas Beitrag fiir die Entwicklung der kaiserzeitlichen Tragédien hoch
zu bewerten sowie im Hercules Oetaeus ein auf3erordentlich bedeutsames Zeugnis fiir das Verstandnis
der Heraklesreligion zu sehen. Das Werk ordnet er in die zweite Halfte des ersten nachchristlichen
Jahrhunderts ein. Weiterhin vergleiche zu den Senecatragddien O. Zwierlein, Kritischer Kommentar zu
den Tragoddien Senecas, Mainz/Stuttgart 1986, zum Hercules Oetaeus S. 313; 339. Siehe auch H.-G.
Nesselrath, Herakles als tragischer Held in und seit der Antike, in: H. Flashar (Hrsg.), Trag6die. Idee und
Transformation (Colloquium Rauricum 5), Stuttgart/Leipzig 1997, S. 307-331, S. 315.

69 Sen., Herc. 0. 1464 —1472;1594; 1615 ff.; 1967 ff. Im Folgenden zitiert nach: Herkules auf dem Ota, in:
Seneca. Samtliche Tragodien. Lat. u. dt., Bd. 2, ibers. u. erl.v. T. Thomann, Ziirich/Stuttgart 1969, S. 257—
391.

70 So auch Nesselrath (s. Anm. 68), S. 317.

71 Nesselrath (s. Anm. 68), S. 318.

72 Nesselrath (s. Anm. 68), S. 317 ff. Das beriihmteste Beispiel ist neben dem Tod des Sokrates gewiss
der Tod des stoischen Philosophen Seneca, der sich in seinen Schriften oft mit dem rechten Sterben
auseinandergesetzt hat. Siehe dazu etwa Sen., Epist. 26,10: Una est catena, quae nos alligatos tenet,
amor vitae, qui ut non est abiciendus, ita minuendus est, ut si quando res exiget, nihil nos detineat nec
inpediat, quo minus parati simus, quod quandoque faciendum est, statim facere. — ,,Es gibt nur eine Kette,
die uns gefesselt halt, ndmlich die Liebe zum Leben. Wir diirfen sie nicht von uns weisen, aber wir
miissen ihren Druck mindern, damit uns unter dem Druck der Umstdnde nichts zuriickhalte und
hindere bereit zu sein, unverziiglich das zu tun, was einmal doch geschehen muss.“ 54,7: Hoc tibi de me
recipe: non trepidabo ad extrema, iam praeparatus sum, nihil cogito de die toto. — ,Lass Dir von mir
sagen: ich werde vor dem letzten Augenblick nicht zittern, ich bin schon bereit, ich rechne nie mit einem
ganzen Tag, den ich etwa noch zu leben hitte.“ Ubersetzung nach: Lucius Annaeus Seneca. Philo-
sophische Schriften, Bd. 3: Briefe an Lucilius, iibers., m. Einl. u. Anm. vers.v. O. Apelt, Wiesbaden 2004,
S.100;188. Mart. Polyc. 12,1. Der Text nach: A. Lindemann, H. Paulsen (Hrsg.), Die Apostolischen Viter,
Tiibingen 1992, S. 244 - 285.

73 Sen., Herc. 0. 1726; Mart. Polyc. 14,1; vgl. Offb 1,8; 4,8; 16,7; 21,22; s. P. Guyot, R. Klein (Hrsg.), Das
frithe Christentum bis zum Ende der Verfolgung, Darmstadt 1997, S. 333, Anm. 51.
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Herakles gehorcht in der Annahme des Todes seiner géttlichen ,,Bestimmung* — so
wird der Martertod auch im Martyrium Polycarpi genannt.”* Herakles hadert nicht mit
seiner Bestimmung, sondern folgt ihr, sobald er sie erkannt hat. Epiktet formuliert
daraus die Lehre: Wie Herakles als Zeussohn seinen gottlichen Auftrag annimmt, so
sollen die Menschen die Lebensbedingungen annehmen, unter denen sie leben. Die
imitatio des Dulders wird am Beispiel des Herakles zum ethischen Gebot erhoben, der
einst wilde Heros zum weisen, durch seine Frommigkeit standhaften Vorbild umge-
deutet.”

Man konnte dies auch so formulieren: Das mimetische Konzept ist dem Imitatio-
Motiv der Martyrer verwandt. Dazu heif3t es im Martyriumsbericht des Polykarp, der
von dem zentralen Gedanken der Nachfolge Christi beherrscht wird:

TXEBOV Yap TAVTA T& TIPOKYOVTA £YEVETO, tva UV O KUPLog GvwBev Embeifn TO KaTA TO eVayyEALOV
HapPTUPLOV. TIEPIEPEVEV VAP Tva Ttapadobii, WG kal O KUPLOG, tva pupnTal kol fUETS avtod yevawpeda,
| HGVOV OKOTIODVTEG TO Ko’ £QVTONG, GAAX Kol TO KaTd ToVG TEAAG. [...] Mokdpta pev odv kol
YEVVala TG HapTUPLA TIEVTA TG KATA TO BEANpa ToD Beod yeyovota. Sel yap eOAaBeaTEPOUG AUES
VIGpYOVTAG TO Be@ TNV KaTa TAVTWVY EEouaiav avaTiOéval.

Denn beinahe alles, was vorging, geschah, damit uns der Herr noch einmal das Schauspiel des
Martyriums, wie es im Evangelium erzdhlt ist, vor Augen fiihre. Denn er wartete, bis er ausgeliefert
wurde, wie auch der Herr, damit auch wir seine Nachahmer werden, ,,indem wir nicht nur unser
eigenes Wohl, sondern auch das des Nichsten im Auge haben®. [...] Segensreich und ehrenvoll
waren alle Martyrien, wenn sie nach Gottes Willen geschahen; denn wenn wir gottesfiirchtig sind,
miissen wir Gott die Macht {iber alles zuschreiben.”

So spricht Hercules:

Iam virtus mihi [ in astra et ipsos fecit ad superos iter. [...] Paterna caelo, pars data est flammis tua.
[...] Virtus in astra tendit, in mortem timor.

Schon hat mein Heldentum mir den Weg zu den Gestirnen und den Uberirdischen selbst bereitet.
[...] Des Vaters Teil wurde dem Himmel, dein Teil [sc. der irdisch-miitterliche] den Flammen an-
heimgegeben [...]. Den Sternen strebt Heldentum, Furcht dem Tode zu.”

74 Mart. Polyc. 6.

75 Epikt., Diatr. 1,6,32f.: "H i ofet 611 6 HpokAfig &v &mePn, i pur| Aéwv toloitog éyéveTo kat DEpa kal
ENa@pog kal oG kai &8ikoi Tveg GvBpwot kot OnpLdderg, ol Eketvog eEnAauvey kal EkdBatpev; Kal i
av £roiel pndevog TolovToL yeyovoTog; fi SfiAov 8T évieTuAtypévog &v ékdBevdev; — ,,0der was wiire
wohl aus Herakles geworden, wenn ihm nicht ein solcher Léwe begegnet wéren und eine Hydra, ein
Hirsch und ein Eber und manche verbrecherischen und wiisten Kerle, die er verjagte und ausrottete?
Und was hatte er getan, wenn keins dieser Ungetiime existiert hdatte? Dann hétte er sich doch sicher
eingemummelt und geschlafen.“ Ubersetzung nach: Epiktet, Teles und Musonius. Wege zu gliickseli-
gem Leben, {ibertr. u. eingel. v. W. Capelle, Ziirich 1948, S. 174.

76 Mart. Polyc. 1,1-2,1.

77 Sen., Herc. O. 1942f.; 1968 -1971.
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Alkmene, seine Mutter, wird zur Zeugin seiner Himmelfahrt:

[...] in astra fertur. Fallor an voltus putat | vidisse natum? misera mens incredula est. | Es numen et te
mundus aeternum tenet, | credo triumphis.

Auf zu den Gestirnen fahrt er. Tdusche ich mich oder wahnt nur mein Auge, es habe den Sohn
geschaut? Ein gramvoller Sinn ist ungldaubig. Doch eine Gottheit bist du und auf ewig des Himmels
Besitz: Ich glaube an deine Triumphe.”®

Somit besingt sie den neuen Gott.” Nachdem die Mutter das Zeugnis der Auferstehung
und der Apotheose gegeben hat, folgt der Chor mit einem Lobpreis des Helden und
seiner Anrufung als Schutzpatron (!):

Sed tu, domitor magne ferarum | orbis que simul pacator, ades; | nunc quoque nostras respice terras
[...]. Fortius ipso genitore tuo | fulmina mitte.

Du grof3er Bezwinger von Ungeheuern und des Erdkreises Friedensbringer in einem, steh uns bei,
auch jetzt sieh herab auf unsere Erde [...]. Machtvoller als dein Erzeuger selbst schleudere die
Blitze.®°

Man hat den Eindruck, Herakles werde hier regelrecht als Heiliger angerufen. Zu-
sammengefasst ergibt sich, um auf Auerbach zuriickzukommen, durchaus die An-
schauung, dass einige Heroen als Prafigurationen christlicher Helden gedient haben
konnten. Neben Herakles und Odysseus ist auch an Prometheus, besonders aber an
Orpheus zu denken.

Prometheus hingegen wurde weniger intensiv von den Kirchenvatern aufgegriffen.
Die Apologetik hebt darauf ab, dass Christus der wahre Prometheus sei (Tertullian,
Apol. 18). Das Motiv des stellvertretenden Leiden zum Wohle der Menschen bietet
einen weiteren Bezugspunkt, der Prometheus, um es mit Karl Marx zu sagen, ,,zum
vornehmsten Heiligen und Mirtyrer macht“.®* Prometheus, der Menschenfreund,
leidet fest an den Felsen geschmiedet ohne Unterlass und ohne Aussicht auf Erlésung
—in Lukians Prometheus spricht Merkur von einer Kreuzigung und Annagelung an den
Felsen. Orpheus dagegen iiberwindet den Tod und verfiigt iiber gottliche Wunderkrafte
wie der Theios Aner (Belog avrip), der gottliche Mensch Jesus. So stellt etwa Eusebius
im 3. Buch der Theophanie Jesus als wirkmachtigen Wundertater und Heiland dar,
durch den der Logos als musikalisches Instrument wirkt. Er heilt gleichsam die ,,rohen
tierischen Leidenschaften der Seelen mit den Heilmitteln gottlicher Lehre und zeigt
den kranken Seelen, [...] wie ein vorziiglicher Arzt durch ein ihnen verwandtes und
dhnliches Hilfsmittel Gott im Menschen®, und er erweckt sogar Tote wieder zum Leben

78 Sen., Herc. 0. 1978 —1981. Siehe die Darstellung der Himmelfahrt des Herakles auf der Igeler Saule,
Abb. 16 in Zilling (s. Anm. 40).

79 Sen., Herc. O. 1982.

80 Sen., Herc. 0. 1989 —1996.

81 Dissertation iiber die ,Differenz der demokritischen und epikureischen Naturphilosophie®, 1841,
MEW Erg.-Bd. 1, S. 263.
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wie Lazarus.®? Auch Clemens von Alexandrien setzt in der Er6ffnung seines Protrep-
tikos dem Orpheus-Mythos den wahren Orpheus Christus entgegen — Christus ist hier
gleichsam der bessere Orpheus:

‘Opa TO Gopa 6 Kawdv doov {oyvoey: dvBpdmoug £k Aibwv kai dvBpwmoug €k Bnpiwv memoinkev.
01 8¢ TVéMwG vekpol, ol TG GvTwg ovong ApéToxol {wig, GKPoaTal HOVOV YEVOHEVOL TOD GONATOG
aveBiwoav.

Sieh, was das neue Lied vollbrachte: Menschen hat es aus Steinen, Menschen aus Tieren gemacht.

Und die sonst wie tot waren und keinen Anteil am wahren Leben hatten, sie wurden wieder le-
bendig, sobald sie nur Horer des Gesanges geworden waren.®®

Orpheus zdahmt zwar die Tiere und sogar unheimliche Pflanzen, Christus dagegen
»zahmt“ die Menschen.?* Clemens fragt seine Horer: ,,Wie kommt es denn, dass ihr so
leeren Mythen Glauben geschenkt habt?“®® Diese Frage demonstriert, dass in der
Glaubensvermittlung immer wieder an den fundamentalen Mythen angesetzt wurde
und gleichzeitig die Abgrenzung zwischen Christentum und Heidentum eine wichtige
Rolle gespielt hat. Bei Justin wird die apologetische Abgrenzungstendenz besonders
deutlich, er stellt ndmlich den Tod des Orpheus durch Zerfleischung als ,,ddmonisches
Plagiat der Kreuzigung Christi* dar.®®

Mythos und Martyrium bilden, so meine These, eine literarische Kontinuitdt. Sie
konnen deshalb so wirkmachtig sein, weil sie die Geschichten des Lebens und Ster-
bens nutzen. Der Martyriumsbericht der Christen kann dafiir die bereits existierenden
Muster und Topoi mit dem ganz eigenen Anliegen des neuen Glaubens fiillen.

82 Eus., Theoph. 111,39 (GCS Eusebius I11/2,143,17-21). Zitiert nach der Ubersetzung der syrischen
Uberlieferung nach W. Storch (Hrsg.), Mythos Orpheus, 3. Aufl., Leipzig 2001, S. 87 f. Dazu Markschies
(s. Anm. 2), S. 240f.

83 Clem. Alex., Protr. 4,4 (GCS Clemens Alexandrinus 1,5,30 —33), zitiert nach: Des Clemens von
Alexandreia Mahnrede an die Heiden / Der Erzieher Buch 1, aus dem Griech. iibers. v. O. Stdhlin (BKV,
2. Reihe, Bd. 7), Miinchen 1934, S. 75. Storch (s. Anm. 82), S. 85. Markschies (s. Anm. 2), S. 242f. In seinem
Panegyricus auf das dreiligjahrige Regierungsjubilaum Kaiser Konstantins stellt Eusebius nach dem
Vorbild des Clemens von Alexandrien ebenfalls die von den Heiden bewunderte Wirkung des Orpheus
der méachtigeren Wirkung Jesu gegeniiber. Eus., Laud. 14 (GCS Eusebius 1,242,17-233,4).

84 Clem. Alex., Protr. 14,1 (GCS Clemens Alexandrinus 1,5,7—11): M6vog yoDv T@V TWMOTE Ta dpya-
Aewtata Onpia, TOUG GvOPWTOUG, ETIBAGEVEV, TITIVA HEV TOUG KOVPOUG aUTAMV, EPTIETA 8E TOVG Gma-
TEWVAG, Kl AéovTag pEV Toug Bupkovg, ovag 8e Toug IBovikovg, Avkoug 8¢ Toug dprakTikovg. AiBot 5
kal £0Aa ol &gpoveg: mpog 8¢ kol AMbwv dvaiodntdTepog &vBpwog dyvoig Befamtiopévos. — ,Er [sc.
Christus] allein unter allen, die je lebten, zihmte die wildesten Tiere, die Menschen, sowohl Végel, das
sind die Leichtfertigen, als auch kriechende Tiere, das sind die Betriiger, und Léwen, das sind die
Jahzornigen, und Schweine, das sind die Wolliistigen, und Wélfe, das sind die Raubgierigen. Stein und
Holz aber sind die Unverniinftigen; ja noch gefiihlloser als Stein ist ein Mensch, der in Torheit ver-
sunken ist.“

85 Clem. Alex., Protr. 1,2,1 (GCS Clemens Alexandrinus 1,3,23): I1fj 81 ooV HUB0LG KEVOTG IEMOTEVKATE.
86 Zitat Markschies (s. Anm. 2), S. 246, mit Bezug auf Just., Dial. 69,2 und Apol. 1,54,6.
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Wundert es da, dass die dramaturgischen Erzdhlmuster seines [sc. des Herakles] Mythos und
seines Martyriums sich verselbststandigt und auch auf die christliche Passions- und Martyrerli-
teratur abgefarbt haben?®”

In diese Richtung deutet auch, dass die Kirchenvater andererseits gegen eine solche
Heroen-Transformation argumentierten und dazu offenbar allen Anlass hatten.®® Dass
Jesus als Martyrer die Imitatio des Leidens auch selbststandig begriindet, dafiir gibt die
reiche christliche Martyrerliteratur ein deutliches Zeugnis ab.®? Dennoch, das zeigt der
Ausblick auf die narrativen Parallelen in den Martyrien des paganen Heros Hercules
und des Christen Polykarp, hat die Martyrerliteratur sich bei den klassischen Vorbil-
dern bedient und dort ihre literarischen Anleihen genommen.

Der Topos des Heros als Martyrer und seiner Apotheose findet sich in den paganen
Herakleshildern am starksten in Senecas Hercules-Tragddien dargestellt. Die Annah-
me einer direkten Beeinflussung der Evangelisten durch Autoren wie Seneca ist nicht
nachweisbar, kategorisch auszuschliefen ist sie indessen nicht. Paulus formuliert als
erster christlicher Autor das Glaubensbekenntnis vom Auferstandenen. Wenig spater
entsteht in Rom der Hercules Oetaeus.’® Zwierlein weist zu Recht darauf hin, dass der
schmerzverachtende Feuertod des Herakles auch im Rom des 2. Jahrhunderts nicht nur
bekannt war, sondern als vorbildhaft bewundert wurde. Dies zeigt etwa

[...] das Beispiel des vormals aus Rom ausgewiesenen Kynikers Peregrinus Proteus, der sich im
Jahre 165 vor vielen Zuschauern auf einem Scheiterhaufen selbst verbrannte, um geméaf} der Le-
benshaltung des Hercules die Erhabenheit des Philosophen iiber Schmerz und Tod zu demon-
strieren. Dieses Exemplum erregte damals grof3es Aufsehen (vgl. Philostr. vit. soph. 2,1,33) und
wurde auch von Athenagoras in seiner Schutzrede fiir die Christen an die Kaiser Marc Aurel und
Luc. Verus (legat. pro Christ. c. 26), ferner z.B. von Tertullian (ad martyr c. 4) und spéter von
Ammianus Marcellinus (29,1,39) einer rilhmenden Notiz fiir wert befunden.”

Auch Cancik betont die chronologische und 6rtliche Koinzidenz:

In den Jahren, als — vielleicht in Rom - die Grundform der Evangelien geschaffen wurde, als
Paulus - aus dem durch einen besonderen Herakleskult bekannten Tarsos stammend — in Rom die
neue jiidisch-hellenistische Lehre vom Gottessohn und Erloser verkiindete, entstand das Drama
vom Herkules auf dem Oeta |[...].>*

87 Hierzu, zum Vorhergehenden und Folgenden siehe Zilling (s. Anm. 40), S. 178 ff. Auch Nesselrath
zieht, wie bereits erwdhnt, in seiner Analyse des Hercules Oetaeus den naheliegenden Vergleich
zwischen der Apotheose des Herakles und der Auferstehung Christi. Vgl. Nesselrath (s. Anm. 68), S. 317.
88 Belege und Verweise bei Zilling (s. Anm. 40), S. 36—39; S. 114—123. Nach der These von Betz zeigt
sich dieser Konflikt schon in den Evangelien und der Apostelgeschichte, in denen die beginnende
Heroisierung Jesu schliellich unterbunden wird. Vgl. Betz (s. Anm. 16), S. 129.

89 Zilling (s. Anm. 40), S. 204-211.

90 Zwierlein (s. Anm. 68), S. 339ff. Zwierlein vermutet, dass der Anonymus ein Zeitgenosse Juvenals
gewesen sei.

91 Zwierlein (s. Anm. 68), S. 341f.

92 Cancik (s. Anm. 68), S. 258.
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Cancik vertritt aufgrund der von ihm angenommenen zeitlichen Ubereinstimmung die
Ansicht, dass ein gemeinsamer, allgemein aufgekommener Topos vorausgesetzt
werden kann. Des Weiteren verweist er auf das Motiv der Erniedrigung des Erl6sers
Hercules im Hercules furens. Er sieht darin ein Paradoxon, das den Erloser schldgt, der
zuvor die Erlosung und Befreiung als gewalttdtiger Retter vertreten hat. Seine Taten,
die Bluttat an der eigenen Familie eingeschlossen, brachten immense Gewalttatig-
keiten mit sich.” Die zweite Herculestragtdie kniipft hier an und ldsst konsequent den
heroischen Gewalttiter selbst leiden; diese Tragodie ,,stiirzt den Heros in tiefstes, ganz
unheroisches korperliches Leiden®, so Cancik.”* Im eigenen erduldeten Leid ist der
Heros Gottesknecht und erntet als Lohn die Vergottlichung und damit die Unsterb-
lichkeit.”

Das Konzept der Nachahmung zeigt sich indessen moglicherweise ebenfalls in
dem anzunehmenden Selbstverstindnis Jesu als leidender Gerechter (Ps 22) und mehr
noch als leidender Messias, Gottes- und Menschensohn in der Tradition des leidenden
Gottesknechtes (Mk 8,31). Diese Rolle findet sich im sogenannten Deutero-Jesaja
(speziell im vierten Gottesknechtslied in Jes 52,13 —53,12) in der christlichen Lesart so
ausformuliert. Die nachdosterliche Christianisierung des jiidischen Vorbildes ist —
unabhdngig vom schwierigen Problem des jesuanischen Selbstverstandnisses — na-
heliegend (vgl. Lk 24,26 und Jes 53,4f.). Zumindest wird sowohl in der judaistischen als
auch in der theologischen Forschung davon ausgegangen, dass Jesus als frommer
Jude, der in der Tradition seines Volkes unterwiesen war, insbesondere die Prophetie
des Jesaja kannte und eventuell auf sich selbst bezogen hat.”® Gleichzeitig ist es
plausibel, dass die ersten christlichen Gemeinden die Leid- und Todeserfahrung des
Messias mit dem Konzept des leidenden Gottesknechtes zusammenbrachten und so
besser deuten konnten.

Die Passionsberichte der Evangelisten fallen verglichen mit der Tragddie des
Hercules oder der Martyrerliteratur knapp aus und berichten von einem fiir den an-

93 Zilling (s. Anm. 40), S. 160.

94 Cancik (s. Anm. 68), S. 257.

95 Zilling (s. Anm. 40), S.160. Herakles ist sich seiner Apotheose zwar nicht sicher, aber sie ist auf dem
Scheiterhaufen auch fiir ihn zum Greifen nahe und vorhergesagt. Siehe Sen., Herc. O. 1435ff.; vgl. Ov.,
Met. 9,235ff.; Pind., N. 1,60 -70: Teiresias verkiindet Herakles’ Apotheose. Vgl. Lk 17,22-37 vom
Kommen des Menschensohnes.

96 Einen sehr guten Uberblick bietet das Tagungsheft zur debatte der Biblischen Tage vom 25. bis
27. Mérz 2013 der Katholischen Akademie Bayern: Heft 5/2013 mit einschldgigen Beitrdgen zu der
Thematik u.a. von L. Schwienhorst-Schonberger, Die vier Gottesknechtslieder und die Gestalt des
Knechtes JHWHSs, S. 21-23; U. Mittmann, Zur neutestamentlichen Rezeption der Gottesknechtslieder
am Beispiel des Lukasevangeliums, S. 24— 26, die u. a. eine iiberzeugende synoptische Darstellung von
Lk 23,32-49 und parallel die Beziige zur Gottesknechtsiiberlieferung bei Jesaja herstellt; kritisch da-
gegen S. Talabardon, ,Der Knecht des Ewigen“ — Jescha’ja 52,13-53,12 in jiidischer Interpretation,
S. 32-34; Talabardon verweist darauf, dass das Eponym in erster Linie mit Moses in Verbindung ge-
bracht wird (S. 32). Ferner, dass es durch den christlichen Zugriff auf den Titel einen Streit um die
Deutungshoheit gibt, der sich auch in der Apologetik findet (S. 34).
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tiken Menschen unfassbaren Ereignis: dass ndamlich ein Gottessohn wie ein Schwer-
verbrecher am Kreuz hdngt und so hilflos ist und so gewohnlich stirbt wie jeder andere
Gekreuzigte. Fiir die paganen Zeitgenossen der Friihchristen war die religios-kultische
Verehrung eines Gekreuzigten nichts anderes als eine Torheit, eine pwpic, in der
Wiedergabe bei Justin eine pavia (Apol. 1,13,4), also eine Verriicktheit.*”

Die Kreuzigung diskreditiert Jesus am starksten und ist in der antiken Polemik ein
Haupteinwand gegen das Christentum.®® Wenn Justin nun argumentiert, dass nicht der
Kreuzestod, sondern Jesu Taten entscheidend seien, dann liegt der Vergleich mit dem
Heros auf der Hand. Justin will den Fokus von der Unmoglichkeit des sterbenden Gott-
Menschen am Kreuz abwenden und auf die Taten lenken. Ein Gott leidet und stirbt
nicht, sterblich sind dagegen die ,,barbarischen Halbgotter und Heroen der Urzeit®.
Das Leiden gehort zu ihren Taten.® Entscheidend ist: Helden sind durch ihr Leiden am
Ende siegreich. Das Leiden der Heroen ist eben kein Leiden im Todeskampf, sondern es
leidet der Held immer im Kontext des Lebens und der ihm gestellten Aufgaben.
Christus am Kreuz dagegen ist die elendigste menschliche Kreatur und erst durch die
Entwicklung der Auferstehungstheologie bekommt sein Leiden nachtrédglich einen
Sinn fiir seine Anhédnger.

Fiir die Kirchenvater ist dies das bestandigste Vermittlungsproblem. Aufgrund des
Einflusses des Heroenkultes, des antiken Totenkultes und den bestehenden

verbreiteten Vorstellungen von der hoheren Daseinsform der abgeschiedenen Seelen auf christ-
liche Kreise [...], bei dem immer lebendiger sich bekundenden Bediirfnis, die vermeintliche Liicke
zwischen Gott und Welt durch die Statuierung von Mittelwesen auszufiillen, konnte es nicht wohl
ausbleiben, dass wenn auch unter anderen Namen und mit vielfach modifizierten Attributen, die
christlichen Vollkommenen mit der Zeit in eine Stellung einriickten, dhnlich derjenigen, welche in
der gleichzeitigen heidnischen Weltanschauung die Heroen einnahmen,°°

konstatiert bereits Ernst Lucius 1904 in seiner Untersuchung zu den Anfingen des
christlichen Heiligenkultes. So wundert es nicht, dass die friihchristlichen Autoren bei
ihren Versuchen, iiber das Skandalon des Kreuzes zu sprechen und zu predigen, die
bekannten Bilder des Mythos transformierten und verwendeten und gleichzeitig um
die Verwerfung und Abgrenzung bemiiht waren.**

97 Aug., Civ. 19,23: Toter Gott, gekreuzigter Mensch — mors turpissima crucis (Orig., Comm. in Mt 27,22 ff.;
Hengel [s. Anm. 41], S. 125, Anm. 1).

98 Just., Apol. 1,22,3f.; 13,4; Hengel (s. Anm. 41), S. 129.

99 Hengel (s. Anm. 41), S. 128, siehe Hengels Anm. im Nachtrag auf S. 181. C. M. Bowra, Helden-
dichtung. Eine vergleichende Phdanomenologie der heroischen Poesie aller Volker und Zeiten, Stuttgart
1964, S. 98.

100 E. Lucius, Die Anfiange des Heiligenkultes in der christlichen Kirche, Tiibingen 1904, S. 42.

101 Vgl. dazu etwa Lact., Inst. 7., der sich dezidiert gegen Hercules wendet und bei seiner Betrachtung
der griechischen Gotter auf die Darstellung Homers verweist; Just., Apol. 1,18, der Odysseus’ Abstieg in
die Unterwelt bei Homer als Vergleich und Unterscheidung fiir den christlichen Glauben an die Un-
sterblichkeit der Seele heranzieht. In Apol. [,21 argumentiert Justin mit mythologischen Parallelen zur
Himmelfahrt Jesu, die z.B. im Vergleich mit den Zeuss6hnen und Herakles nichts Befremdliches sei.
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Das Kreuz als Mastbaum — Odysseus und Christus

Eingdngig ist das Bild von der Kirche als rettendes Schiff, wobei ,,der gewaltige
Mastbaum mit der quergestellten Antenne oder Rahe [...] wie von selbst an das Kreuz
[erinnert]“.1°? Automatisch erblickten antike Christen in den Mastbiumen der Schiffe
das Kreuz Christi, der durch diese unwillkiirliche Assoziation zum unsterblichen
Seefahrer wurde. So erklart Gregor von Nyssa:

[...] mapa T@V vautiMopévwv ToiTo pabeiv- TO yap ELAoV TO 81& MAayiov T@ ioTiw émkeipevov, ov
kal v 606vnVv é&amhobol, kepaiav Aéyouotv £k ToD oyrpatog OvopdovTe. [...] 8t [...] é0émtpov
TVOG <B10> TOD KATA TOV GTAVPOV OXHHATOG oSeikvuot.

)

... wie dies auch von den Seeleuten zu lernen ist; denn das Holz, das waagrecht {iber dem Segel
liegt, woran sie auch das Tuch entfalten, heif3en sie Querholz [keraia], indem sie es nach seiner
Gestalt benennen. Deswegen [...], weil es jenes ist, [...] das seine ihm eigene Kraft, [...] gleichsam
wie durch ein Sinnbild und einen Spiegel durch die Gestalt des Kreuzes anzeigt.'*?

Hippolyt fiihrt es folgendermaf3en aus:

[..] ,OdAacoa“ 8¢ £0Tv 6 KGOHOG, £V @ 1| EkkAnoial (¢ vadg év mehdyet xeydleTal pev GAN ovk
GrOMwTaL EXEL YOP HED’ EqUTAG TOV EUmElpov KUPepVITNY XPLOTOV. QEpeL 8 £V péow Kai TO
TPOMALOV TO KATA TOD BavATOL, WG TOV GTAVPOV TOD Kupiov ped’ EauTiig Baotaovaa. [...] KATuag 8¢
&v T €ig DPog £l TO KEPaG Gvdyovon WG eikwv onpeiov dBoug XpLoTod, EAKOVEX TOVG TILOTOVG
€ig GvaBacty ovpavv.

... das Meer ist die Welt, in welcher die Kirche wie ein Schiff auf dem Meere umhergeworfen, aber
nicht vernichtet wird, denn sie hat bei sich den erfahrenen Steuermann Christus. In ihrer Mitte
fiihrt sie das Banner gegen den Tod, da sie das Kreuz des Herrn mit sich tragt. [...] Die Leiter, welche

oben auf den Mastbaum fiihrt, ist die Nachahmung des erlésenden Leidens Christi, welches die
Gliubigen zieht, um in den Himmel einzugehen.'®*

Hier erscheint die Kirche als Schiff, welches durch das ddmonische Meer der Welt
segelt und den Steuermann Christus bei sich hat.'®® Hippolyt vergleicht in der Re-
futatio omnium haeresium (= Elenchos = Widerlegung oder Philosophumena) die

Tert., Idol. 20, ereifert sich iiber Christen, die nach ihrer Bekehrung weiter beim Namen des Hercules
schworen. Aug., Civ. 22,10, fordert, die Heiden sollten zugeben, ihre Gotter seien wie Hercules nichts
weiter als verstorbene Menschen.

102 Hierzu und zum Folgenden siehe Rahner (s. Anm. 1), S. 281-328, Zitat S. 316.

103 Greg. Nyss., In Christi resurrectionem oratio (Gregorii Nysseni opera 1X,302,19 —303,8). Uberset-
zung nach: Gregor von Nyssa. Die drei Tage zwischen Tod und Auferstehung unseres Herrn Jesus
Christus, eingel., {ibers. u. komm. v. H. R. Drobner, Leiden 1982, S. 35.

104 Hippol., De Antichristo 59 (GCS Hippolytus 1,2,39f.). Ubersetzung nach: Hippolytus’, des Pres-
byters und Martyrers, Buch iiber Christus und den Antichrist, {ibers. und mit Einl. vers. v. V. Grone
(BKV, 1. Reihe, Bd. 28), Kempten 1872, S. 54 f. Vgl. Ambrosius, der das Bild aufgreift in Expl. Psalm. 43,17
(CSEL 64,355,8—16).

105 Rahner (s. Anm. 1), S. 294-300.
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Ansichten gnostischer Haresien mit dem Bild vom aufgepeitschten Meer und ex-
pliziert seine Botschaft mit dem Mythos vom Sirenenbesieger Odysseus. Hippolyt
zieht ndmlich fiir die Christen den Schluss, sie sollten wie Odysseus ein strategi-
sches Abwehrverhalten gegen die ddmonischen Verfiihrungen der Haresien an den
Tag legen:

"0 notfjoat Toig £vTuyx&vouoty cupBoVAEw Kol fi T& WA KaTaknpwoavtag 8 GoBvelav dia-
TAeDoAL TA TV aipecéwv BOYHaTa, PNdE KatakovoavTag TeiBery eDkOAwS Suvapeva Tpog ndovry,
@G Atyvpov dopa Zelprivwy, fi £auTov @) EUAW XPLoTOD TPOGSHoAVTA, TOTAG KATAKOVGAVTA Py
Tapaydivat, TemolBdTa () MPOoESPiyKTAL, Kal E0TNKEVAL OO,

Mein Rat fiir die, welche sich mit derlei [ndmlich den Hiresien] beschiftigen, geht dahin, entweder
wegen ihrer Schwachheit mit zugeklebten Ohren die Ansichten der Haresien zu durchsegeln und
auch nicht auf das zu héren, was, wie der liebliche Gesang der Sirenen, leicht zur Wollust anreizen
kann, oder aber sich an das Holz Christi zu binden und in Treuen zu lauschen und sich nicht
verwirren zu lassen, sondern aufrecht stehen zu bleiben, im Vertrauen auf das, an das man ge-
bunden ist.'°

Da der ,,Normalchrist“ sich wegen seiner Schwachheit in riskantes Fahrwasser begibt,
wenn er sich mit hdretischen Lehren befasst, sollte dieser sich wie des Odysseus
Gefdhrten Wachs in die Ohren gieflen und so den Haresien mit Taubheit begegnen.
Dagegen brauchten die glaubensstarken Christen keine Angst vor den Sirenen zu
haben, weil die Fesseln des Glaubens sie aufrecht am ,,Holz Christi“ halten wiirden.'*”
Die konkrete Gefahr, die von den Haresien drohe, sei die, dass sie ndmlich zur Wollust,
also zu siindhafter Unzucht verleiteten. Dazu muss man wissen, dass von den Vatern
die grundsatzliche Gefahr der Héresie als Trennung von den ,,Anordnungen des Bi-
schofs und damit der Apostel und vom Gott Jesus Christus“ (dywpiototg 8eod Tnood
XploTod Kal ToD £MOKOTIOL Kal TV Slataypdtwy T@V drnootoAwv) bezeichnet wird (so
driickt es Ignatius in seinem Brief an die Trallianer aus [7,1-2]). Ignatius nennt mithin
die Voraussetzungen dafiir, kein Haretiker zu werden. Das bedeutet im Umkehr-
schluss, wer die Haresien hort, setzt seine christliche Existenz und damit sein indi-
viduelles Heil aufs Spiel. Mit anderen Worten, es geht nicht nur um eine Auseinan-
dersetzung um Leben und Tod, sondern um das ewige Leben — eine Verheifung, die
wir eben auch von den Sireneninseln kennen.

Odysseus bewdhrt sich am Mastbaum nicht durch ein Wunder, sondern durch
einen Trick, der zwar auf goéttliche Weisung, aber doch in der Ausfiihrung einer
menschlichen List gleichkommt. Erniedrigung und Fesselung des Odysseus sind
freiwillig oder besser gesagt, sie entspringen der Ratio des klugen Odysseus, den Bogen
nicht zu iiberspannen. Ihm ist klar, dass er, wenn er sich noch weiter vorwagt, sein
Leben verlieren wird. In Odysseus verbindet sich intellektuelle Einsichtsfahigkeit mit

106 Hippol., Ref. omn. haer. 7,13,3.
107 Ebenso Clem. Alex., Protr. XII,118,1-4 (GCS Clemens Alexandrinus 1,83,8 —30). Vgl. dazu Mark-
schies (s. Anm. 2), S. 236f.
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dem gliicklichen Umstand, in besonderer Weise ein Giinstling weiblicher Gottheiten zu
sein, die ihm lebensrettende Anweisungen vermitteln, ohne die er das Sirenenaben-
teuer sicherlich nicht bestanden hétte.

Wie steht es aber mit Christus am Kreuz? Von auflen betrachtet ist er ein Anti-
charismatiker und ein Versager. Die Bewahrung scheitert, er bewirkt an sich selber
kein Wunder. Das ist nur auf den ersten Blick ein Paradoxon, oder vielmehr eine
Verkennung, denn es geht ja gerade darum, in der Sprache der Evangelien, den Kelch
des Leidens auszutrinken. Christus steigt also nicht vom Kreuz herab, sondern am
Kreuz schwindet seine charismatische Autoritét, die er sich vor allem als Wundertater
aufgebaut hat. Er schreit sogar verzweifelt: ,,Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich
verlassen?“, wodurch er sein Scheitern sogar offen ausspricht. Im Kern liegt die ,,re-
volutiondre Macht“ des Gekreuzigten darin, dass mit Christus ein Mensch stirbt und
dann aber aufersteht. Wenn das so ist, dann besteht zumindest fiir die Menschen nach
christlicher Auffassung die prinzipielle Hoffnung, es ihm gleichzutun. Erst die
nachtrdgliche christliche Interpretation, dass gerade der stellvertretende Siihnetod des
Heilands fiir die Menschheit notwendig war, macht den heroischen Sinn dieses
Sterbens aus. Das Kreuz wird so zum zentralen Siegessymbol umgedeutet.

Jedoch bedarf dieser Zusammenhang einer erfolgreichen Vermittlung. Hier greifen
die Kirchenviter, wie wir an einem friihen Vertreter gesehen haben, auf die Mog-
lichkeiten einer christlichen Homerinterpretation zuriick. Diese leistet jedoch noch
mehr als die Kommunikation des Kreuzes als Siegeszeichen. Die vorhin besprochene
Hippolytstelle zeigt ganz deutlich, wie zudem die Rechtglaubigkeit gegen Haresien
argumentativ bewéltigt wurde. Dazu (etwas pathetisch) Carl Schneider: ,,Der Mast, an
den Odysseus sich binden lasst, ist das Kreuz, das vor den Sirenen der Siinde und der
Welt errettet.“1%® Erstaunlich bleibt indessen der Umstand, dass in dieser Auseinan-
dersetzung Christus mit Odysseus verbunden und auf die topische Kontinuitédt des an
den Mastbaum gefesselten Odysseus als Strategie zur Haretikerabwehr abgehoben
wird.

Da das Bild des Odysseus z.B. durch die weit verbreitete Keramik so vertraut und
deutlich ist, wird es in dem beschriebenen antihdretischen Kontext verwendet und
untermauert etwa die Katechese, auch der Herr habe in der Wiiste und vor allem in
Getsemani einer teuflischen Versuchung widerstanden. Darum wird Christus bei
Hippolyt als Odysseus oder Kapitdn dargestellt. Auf diese Weise wird nun allerdings
auch Odysseus heilig. Das Bild des Odysseus am Mastbaum erlebt durch die christliche
Verwendung Kontinuitdt und erfihrt dabei eine nachdriickliche Christianisierung und
Transformation. D.h. in der christlichen Deutung erfolgt die Vereinnahmung des pa-
ganen Bildes, dann ndamlich, wenn Christus als Kapitdn oder eben als Odysseus der
Kirche erscheint. Ein Problem bleibt jedoch bestehen: Odysseus leidet nicht stell-
vertretend fiir die Gefdhrten, sondern er leidet in eigener Sache oder an seiner Hybris.
Christus dagegen stirbt den Siihnetod und rettet die Menschheit, insofern ist die

108 Schneider (s. Anm. 5), Bd. 1, S. 320.
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Bildkorrespondenz oder die Analogie verzerrt. Die Heilsbedeutung des Todes Jesu ist
in der Tat originell. Die jiidische Tradition des leidenden Gottesknechtes kennt die
Vorstellung, dass dieser ,,um unserer Siinde willen durchbohrt und zerschlagen wird“
(Jes 53,5). Neu ist indessen die Heilshedeutung des elenden Martertodes am Kreuz.

Doch weil man sich des Skandalons bewusst war, suchten die Kirchenviter
einerseits nach Vermittlungsmoglichkeiten und griffen dabei auf die altbekannten
Mythen und Figuren zuriick, andererseits waren sie gezwungen, die Christologie von
solchen paganen Heroen- und Géttervorstellungen zu unterscheiden. In der Dog-
matik der Kirchenvater wurde die Anstof3igkeit des Kreuzes in eine heilstheologi-
sche Notwendigkeit umgedeutet: Nur durch das Kreuz sollte die Siindenvergebung
gewahrleistet und die Auferstehung ,,im Hafen des Heils“ moglich sein. Damit bot
sich fiir die Kirchenviter an, auf das bekannte Bild von Odysseus am Mastbaum
zuriickzugreifen. Es geht diesen dabei nicht um den beriihmten Helden des paganen
Mythos, sondern darum, Heilswege durch das Mittel der Allegorie deutlich zu
machen.

Die Analyse der Verhiltnisse im Rom zur Zeit des Hippolyt weist auferdem auf
das Ringen der Gemeinden hin, der gnostischen Infiltrierung etwas entgegenzusetzen
und im Machtkampf gegen den Bischof Kallist zu bestehen. Damit wird das Bild des
mythologischen Helden zudem ein Instrument innerchristlicher Auseinandersetzun-
gen.1%?

Schluss

Um einen Bogen zuriick zu Auerbach zu schlagen — dieser ist der Ansicht,"® dass der
Ort des Geschehens, das Milieu und iiberhaupt die Jesus-Figur selbst mit dem erha-
benen Stil der klassisch-antiken Literatur vollig unvereinbar gewesen seien. Die fi-
gurale Deutung erkennt Auerbach insbesondere als spezielles Merkmal der christli-
chen Tradition. Meines Erachtens zeigen jedoch neben den alttestamentlichen die
mythologischen Beispiele, dass die christliche Interpretation der Geschichte Jesu und
die Figuration der Erlosergestalt Vorstellungen, Verweise und Erzdhlmuster aufgreifen,
die von den Kontexten der paganen Umwelt ebenso wenig zu trennen sind wie von
ihren jiidischen Vorbildern. So hat schon Joseph Campbell in seiner umfassenden
Betrachtung der immer wiederkehrenden Topoi des Helden gezeigt, dass letztendlich
keine mythische oder religise Erzdahlung von den archetypischen Abldaufen des Mo-
nomythos zu trennen ist, weder Jesus noch Buddha, weder die griechischen noch die

109 Vgl. dazu auch Oehl (s. Anm. 2), S. 338: ,Man kniipfte an die bereits vorchristliche Praxis an, den
Mythos in die Polemik einzubeziehen, entwickelte iibernommene Bilder aber eigenstandig weiter und
passte sie an die Bediirfnisse der eigenen Polemik an.“

110 Auerbach stiitzt sich hierin auf Norden, vgl. Auerbach (s. Anm. 6), S. 45—49.
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romischen Gotter und Heroen.™™ Selbst das leere Grab, so ungew6hnlich es auch er-
scheint, ist nicht ohne Parallele.!!?

Ich wage zum Schluss meiner Ausfiihrungen die These, dass die Martyrerliteratur
sich stdrker als die Evangelien von der klassischen Literatur beeinflussen ldsst —
verwiesen sei in diesem Zusammenhang nur kursorisch auf Assmanns erinnerungs-
geschichtlichen Ansatz.'® Neben dem Umstand, dass intellektuelle Christen als
ehemalige Heiden durchaus umfassend gebildet waren,'** hat das gemeinsame kul-
turelle Gedachtnis sicherlich eine Rolle gespielt.

Auerbach ist indes zuzustimmen, wenn er ausfiihrt, dass die Evangelien und die
Apostelgeschichte erstmals ,,die Entstehung einer geistigen Bewegung in der Tiefe des
alltaglichen Volkes, mitten aus dem zeitgendssischen alltaglichen Geschehen heraus*
dargestellt haben und dass dieses ,,fiir die Verfasser der neutestamentlichen Schriften
revolutionires Weltgeschehen“ gewesen sei.® Diese haben neue historische Ord-
nungsbegriffe gefunden (Auerbach listet hierzu Begriffe wie Zeit des ,,Gesetzes“, der
»ounde“, der ,,Gnade®, der ,,Gerechtigkeit“, der ,,Liebe“, der ,,Kraft“ und des ,,Geistes*
auf)."¢ Zudem diirfe man nicht vergessen, dass die bar jeder Wissenschaftlichkeit und
Objektivitit erzahlte Heilsgeschichte ,,[...] aus der Geschichte heraus, in die Endzeit [...]
fiihrt, also nach oben, [...] und dass iiberhaupt die bei den antiken Betrachtern ru-
henden Tiefenschichten in Bewegung gerieten®.*”

Mit der beginnenden Heidenmission verwandelten sich endgiiltig eine Reihe von
alttestamentlichen Figuren zu Vorverkiindern Jesu, erhalten sinnliche Erscheinungen
eine religiose Bedeutung, verweist wie gesagt Adams Schlaf auf Christi Todesschlaf,
zeigt Adams Seitenwunde und die daraus entnommene Rippe, das Weib Eva, die
Mutter-Kirche sowie Blut und Wasser der Seitenwunde Christi die Sakramentssymbole.

In seinem Mimesis-Kapitel zu Adam und Eva (Kap. VII) fithrt Auerbach dazu ein
volkstiimliches franzdsisches Weihnachtsspiel aus dem 12. Jahrhundert an: Jedes
Geschehen sei dort in seiner alltdglichen Wirklichkeit zugleich von welthistorischer
Relevanz. Bemerkenswert sei es, dass zundchst Gott selbst Figura genannt wiirde, was
sich zunachst auf den Darsteller, den Geistlichen, der Gott zu figurieren hatte, bezdge

111 J. Campbell, Der Heros in tausend Gestalten, Frankfurt a. M. 1999, vgl. etwa S. 42ff.; S. 247 ff.
112 Wie ungewohnlich das leere Grab ist, zeigt sich nicht zuletzt am anhaltenden Ringen um die
Auslegung in der Forschung. Vgl. dazu etwa Thiessen (s. Anm. 46), S. 55-78, mit Hinweisen auf die
wichtigsten Positionen und Argumentationen. Theologisch bedeutet die Auferstehung im christlich-
jlidischen Verstdndnis die Annahme eines Opfers und damit die Vollendung des Siihnetodes Jesu aus
christlicher Perspektive.

113 J. Assmann, Das kulturelle Gedachtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identitdt in frithen
Hochkulturen, 5. Aufl., Miinchen 2005, S. 48 - 56; ders., Die mosaische Unterscheidung oder der Preis
des Monotheismus, Miinchen/Wien 2003, S. 89ff.

114 So etwa K. Pietzner, Ungebildete Konkurrenten? Die Auseinandersetzung zwischen Christen und
Heiden in vorkonstantinischer Zeit (Studien und Texte zu Antike und Christentum), Tiibingen 2011.
115 Auerbach (s. Anm. 6), S. 46.

116 Auerbach (s. Anm. 6), S. 48.

117 Auerbach (s. Anm. 6), S. 48.
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und den man sich scheute ,,Gott“ zu nennen, so wie die anderen Darsteller, etwa von
Adam und Eva, mit den Namen ihrer Rollen angesprochen wurden. Man konne es aber
auch so erkldaren, meint Auerbach weiter, dass in der Gottesgestalt ,,schon der erl6-
sende Heiland figural gegenwirtig* sei.''®

Darauf beziehe ich mich, wenn ich meine, dass im antiken Heros — ob nun in der
Literatur oder in der bildenden Kunst oder auf Alltagsgegenstianden — eine Figur
angelegt oder ein Typus figuriert ist, welcher von nachhaltigem Einfluss auf die Au-
toren des Neuen Testaments, der Martyrerliteratur aber auch auf Kiinstler, Kunst- und
Kulturgeschichte geblieben ist.

118 Auerbach (s. Anm. 6), S. 151.



Mischa Meier
Herakles — Herakleios — Christus.
Georgios Pisides und der kosmorhystes

In den Jahren um 630 — nach dem byzantinischen Sieg iiber die Sasaniden, aber noch
vor dem Beginn der Auseinandersetzungen mit den muslimischen Arabern — verfasste
Theophylakt Simokates sein Geschichtswerk {iber die Herrschaft des Kaisers Maurikios
(582-602).! Der eigentlichen Darstellung vorangestellt ist ein rhetorisch {iberhéhter,
pathetischer Dialog zwischen den Personifikationen der Philosophie und der Ge-
schichte, in dem beide ihre Wiederauferstehung feiern, nachdem sie unter dem ,,Ty-
rannen“ Phokas (602-610) verbannt (Philosophia: é£wotpoxiobnv) bzw. gar tot
(Historia: £tebvrkelg) gewesen seien.? Philosophia berichtet, sie sei schlielich von den
,Herakliden“ gerettet worden, und spielt damit recht eindeutig auf den Sturz und die
Ermordung des Phokas durch Herakleios (610 —641) und seine Anhinger an.> Doch
auch Historia weif3 ihren Wohltater zu benennen: ,,den grof3en Erzpriester und Vor-

1 Zu Theophylakt und seinem Geschichtswerk ist grundlegend die Monographie von Mi. Whitby, The
Emperor Maurice and His Historian: Theophylact Simocatta on Persian and Balkan Warfare, Oxford
1988; s. auch D. Brodka, Die Geschichtsphilosophie in der spatantiken Historiographie. Studien zu
Prokopios von Kaisareia, Agathias von Myrina und Theophylaktos Simokattes, Frankfurt a.M./Berlin
u.a. 2004; wichtig sind {iberdies O. Veh, Untersuchungen zu dem byzantinischen Historiker Theo-
phylaktos Simokattes. Wissenschaftliche Beilage zum Jahresbericht 1956/57 des Human. Gymnasiums
Fiirth i. Bay., Fiirth 1957; Mi. Whitby, Greek Historical Writing after Procopius: Variety and Vitality, in:
Av. Cameron/L. 1. Conrad (Hgg.), The Byzantine and Early Islamic Near East I: Problems in the
Literary Source Material, Princeton (N.].) 1992, 25-80, bes. 45—54; Mi. Whitby/Ma. Whitby, The Hi-
story of Theophylact Simocatta. An English Translation with Introduction and Notes, Oxford 1986, ND
1988; P. Schreiner, Theophylakt Simokates. Geschichte. Ubersetzt und erldutert, Stuttgart 1985; J. D. C.
Frendo, History and Panegyric in the Age of Heraclius: The Literary Background to the Composition of
the Histories of Theophylact Simocatta, DOP 42 (1988), 143-156; S. Efthymiadis, A Historian and His
Tragic Hero: A Literary Reading of Theophylact Simokatta’s Ecumenical History, in: R. Macrides (Hg.),
History as Literature in Byzantium, Farnham/Burlington 2010, 169 —185. Einige einleitende Bemer-
kungen auch bei M. Meier, Prokop, Agathias, die Pest und das ,Ende‘ der antiken Historiographie.
Naturkatastrophen und Geschichtsschreibung in der ausgehenden Spétantike, HZ 278 (2004), 281—
310, hier 304-310. — Zur Datierung des Geschichtswerks s. etwa Schreiner, a.a.O., 2f.; 13; Whitby,
Emperor, 39f.; Whitby/Whitby, a.a.0., XVI. Die diistere Grundstimmung des Werks und vermeintliche
Anspielungen auf die arabischen Angriffe seit Mitte der 630er Jahre haben neuerdings Efthymiadis, a.
a.0., 171; 180, zu Spekulationen iiber eine mégliche Entstehungszeit in der 2. Halfte der 630er Jahre
veranlasst. Die von ihm herangezogenen Anspielungen sind indes alles andere als klar, und fiir die
,Grundstimmung‘ des Werkes (die zunédchst einmal nur aus der Perspektive moderner Einschédtzun-
gen als diister erscheint) lassen sich auch andere Erkldrungen beibringen, z.B. die mégliche Inten-
tion, das Schicksal des Maurikios moglichst tragisch und ergreifend als an den aktuellen Kaiser
gerichtete Mahnung zu zeichnen.

2 Theophyl. Sim. Dial. 4-5.

3 Theophyl. Sim. Dial. 6: xpovw & Dotepov HpaxAeidat Siéowoav kal TNV moAtteiav dmédooav TO Te
Gyog TV &vakTOpwVY GrodlonopnmoavTo [...].
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steher der gesamten Oikoumene“.* Man hat damit verschiedentlich Sergios, den Pa-
triarchen von Konstantinopel (610 —638), identifizieren wollen.” Das aber ist wenig
wahrscheinlich, denn im Folgenden vergleicht die Figur der Historia ihre Wieder-
erweckung explizit mit der Riickfiihrung der Alkestis aus dem Totenreich durch He-
rakles® und verwendet damit ein Bild, das sich (ebenfalls unter Hinweis auf die
Oikoumene) auch beim zeitgenossischen Dichter Georgios Pisides findet — und zwar
mit ausdriicklichem Bezug auf Herakleios.” Dass hinter dem ,,gro3en Erzpriester und
Vorsteher der gesamten Oikoumene“ denn auch tatsdchlich der Kaiser, und nicht der
Patriarch, zu sehen ist, wird bereits aus dem Umstand ersichtlich, dass die im Dialog
unmittelbar vorausgehende Erwdhnung der Herakliden (s.o0.) die Parallele Herakles-
Herakleios fiir den weiteren Gesprachsverlauf geradezu festschreibt.®

Mit dieser an prominenter Stelle vorgetragenen Analogie zwischen dem aktuellen
Kaiser und dem mythischen Helden steht Theophylakt nicht allein. Namentlich sein
Zeitgenosse Georgios Pisides hat wiederholt das Herakles-Exempel in Verbindung mit
Herakleios evoziert, in unterschiedlichen Kontexten, zumeist explizit, mitunter aber
auch vermittelt durch subtile Anspielungen - ja, selbst eine Passage beim sog. Fre-
degar konnte auf eventuelle Herakles-Herakleios-Beziige hindeuten.® Man kann es
sich leicht machen und ganz simple Griinde fiir dieses Phdanomen anbringen: Zundchst
natiirlich den Namen des Kaisers, der die Herakles-Assoziation geradezu vorgegeben
haben muss; dann die generelle Vorliebe des Georgios fiir mythologische Beispiele und
Analogien,'® weiterhin die traditionelle Prominenz des Herakles-Themas in der (spit)
antiken Panegyrik' und herrscherlichen Ikonographie,' ferner die Herakles-Asso-

4 Theophyl. Sim. Dial. 8: TOv péyav Tfg anavtoyobev oikovpévng apytepéa kal Tpdedpov.

5 So etwa Schreiner (s. Anm. 1), 240f., Anm. 12; Whitby, Emperor (s. Anm. 1), 40; 44; Whitby/Whitby
(s. Anm. 1), 4, Anm. 9.

6 Theophyl. Sim. Dial. 9.

7 Georg. Pisid. Her. 1,71-73.

8 Fiir diese Identifikation des ,,grof’en Erzpriesters“ mit Kaiser Herakleios pldadiert neben H. Hunger,
Die hochsprachliche profane Literatur der Byzantiner, Bd. 1-2, Miinchen 1978, I 315, mit grof3em
Nachdruck auch Frendo (s. Anm. 1), 144f., Anm. 11, der zudem darauf hinweist, dass in der Spatantike
durchaus auch Kaiser als dpyepeg angesprochen werden konnten (vgl. ACO I1.1.1 p. 138,28: T( &pytepel
Bao\el) und dass iepo@avtng bereits von Eusebios auf einen Kaiser (Konstantin I.) bezogen wurde (vgl.
Euseb. Triak. 3; VC 4,22). Trotz der klaren Argumente Frendos versucht allerdings Whitby, Greek His-
torical Writing (s. Anm. 1), 47, mit Anm. 97, die Sergios-Identifikation weiterhin aufrecht zu erhalten.
9 Fredeg. 65; dazu S. Esders, Herakleios, Dagobert und die ,,beschnittenen Volker“. Die Umwélzungen
des Mittelmeerraums im 7. Jahrhundert in der Chronik des sog. Fredegar, in: A. Goltz/H. Leppin/
H. Schlange-Schéningen (Hgg.), Jenseits der Grenzen. Beitrdge zur spatantiken und frithmittelalterli-
chen Geschichtsschreibung, Berlin/New York 2009, 239 - 311, hier 290.

10 Dazu s. etwa Ma. Whitby, A New Image for a New Age: George of Pisidia on the Emperor Heraclius,
in: E. Dabrowa (Hg.), The Roman and Byzantine Army in the East, Krakau 1994, 197-225.

11 Vgl. dazu Th. Nissen, Historisches Epos und Panegyrikos in der Spétantike, Hermes 75 (1940), 298 -
325, hier 302—307. Menander Rhetor (D. A. Russell/N. G. Wilson, Menander Rhetor. Edited with
Translation and Commentary, Oxford 1981, p. 80) hat den Herakles-Vergleich sogar als probates Mittel,
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ziationen fritherer Herrscher (insbesondere Commodus sowie die Angehérigen der
Tetrarchie)® und schlie3lich eine mdgliche ,Herakles-Mode‘ in gebildeten Kreisen der
Zeit — letzteres jedenfalls konnte ein zu Beginn des 20. Jahrhunderts entdecktes an-
onymes Gedicht {iber die Taten des Herakles nahelegen, das vor allem aus metrischen
Griinden in das 7. Jahrhundert datiert wird,' oder auch ein Papyrusfund mit einem
Schultext, der (wahrscheinlich) die an den Schiiler gerichtete Aufforderung enthalt,
Herakles mit dem Kaiser zu vergleichen.” All dies mag eine Rolle gespielt haben.

Im Folgenden mochte ich jedoch versuchen aufzuzeigen, dass dem Herakles-
Thema im speziellen Fall des Herakleios wohl noch eine weitere, tiefgriindigere
Funktion zukommt: Offenkundig war dieser Kaiser namlich darum bemiiht, in der
Reprasentation mit Christus assoziiert zu werden (ich formuliere diesen Sachverhalt
bewusst ein wenig sperrig, weil die Evidenz schmal ist und nicht immer zwischen
Ursache und Wirkung, zwischen gezielten MaSinahmen und situativen Reaktionen,
differenziert werden kann). Eine plumpe, explizit artikulierte Parallelisierung oder gar
Gleichsetzung des Kaisers mit Christus hadtte den Zeitgenossen des 7. Jahrhunderts
indes wohl allzu viel abverlangt — wenngleich die Augusti seit Konstantin wiederholt
auf diesem Feld experimentiert haben.'® Die Beziige liefRen sich nur behutsam, vor-
nehmlich in spezifischen Brechungen und haufig indirekt vermitteln und durften nicht
erkennbar vom Kaiser selbst forciert werden. An diesem Punkt gewinnt die Panegyrik
an Bedeutung, da sie Herrscherbilder transportiert, diese aber zugleich auch stets mit
besonderen Erwartungen, die an den Kaiser herangetragen werden, auszubalancieren

ein Herrscherlob zu beginnen, empfohlen. Georgios Pisides ist ihm in seinem Panegyricus In Bonum
Patricium darin gefolgt.

12 Vgl. A. Grabar, L’empereur dans ’art byzantin, Strasburg 1936, ND London 1971, 93f.; 141f.

13 Commodus: O. Hekster, Commodus. An Emperor at the Crossroads, Amsterdam 2002; E. Meyer-
Zwiffelhoffer, Ein Visionidr auf dem Thron? Kaiser Commodus, Hercules Romanus, Klio 88 (2006), 189 —
215. Tetrarchie: F. Kolb, Diocletian und die erste Tetrarchie. Improvisation oder Experiment in der
Organisation monarchischer Herrschaft?, Berlin/New York 1987. Generell zur Funktion des Herakles als
Bezugsfigur fiir antike Herrscher: U. Huttner, Die politische Rolle der Heraklesgestalt im griechischen
Herrschertum, Stuttgart 1997.

14 B. Knos, Ein spatgriechisches Gedicht iiber die Arbeiten des Herakles, BZ 17 (1908), 397-429
(Edition); M. L. West, Greek Metre, Oxford 1988, 184, Anm. 72; Whitby (s. Anm. 10), 206.

15 H. Harrauer/P. J. Sijpesteijn, Neue Texte aus dem antiken Unterricht, Wien 1985, 125-136, Nr. 134,
Taf. 60; B. Palme, Aufsatzthemen aus dem Schulunterricht (P. Rain. Unterricht 134), in: M. Puhle/
G. Koster (Hgg.), Otto der Gro3e und das Romische Reich. Kaisertum von der Antike zum Mittelalter.
Ausstellungskatalog. Landesausstellung Sachsen-Anhalt aus Anlass des 1100. Geburtstages Ottos des
Grof3en, Regensburg/Magdeburg 2012, 338.

16 Vgl. etwa zu Konstantin S. Rebenich, Vom dreizehnten Gott zum dreizehnten Apostel? Der tote
Kaiser in der Spitantike, ZAC 4 (2000), 300 — 324, ND in: H. Schlange-Schéningen (Hg.), Konstantin und
das Christentum, Darmstadt 2007, 216 —244; zu Justinian s. M. Meier, Das andere Zeitalter Justinians.
Kontingenzerfahrung und Kontingenzbewiltigung im 6. Jahrhundert n.Chr., Gottingen 22004, 547 ff.;
allgemein etwa M. Biichsel, Die Entstehung des Christusportrats. Bildarchdologie statt Bildhypnose,
Mainz %2004; M. Meier, Gottlicher Kaiser und christlicher Herrscher? Die christlichen Kaiser der
Spatantike und ihre Stellung zu Gott, Das Altertum 48 (2003), 129 —160.
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hat und somit eine zentrale, jedoch hochkomplexe Quellengattung konstituiert, die
kommunikative Prozesse zwischen Herrschern und Beherrschten spiegelt. Georgios
Pisides, dessen panegyrische Dichtungen ohnehin zu den wichtigsten Dokumenten
aus der Zeit des Herakleios zdhlen, drangt sich vor diesem Hintergrund als Untersu-
chungsobjekt geradezu auf. An seinem Beispiel mochte ich aufzeigen, wie das auf den
ersten Blick ausgesprochen traditionelle und im Kontext anderer mythischer Be-
zugsgréflen nicht eben originell erscheinende Herakles-Exempel mitunter in spezifi-
scher Weise aufgeladen werden und dadurch zum indirekten Vermittler einer Kaiser-
Christus-Parallele avancieren konnte. Zu diesem Zweck werde ich in fiinf Schritten
vorgehen: (1.) Nach einigen einleitenden Bemerkungen zu Georgios Pisides und sei-
nem Werk werde ich (2.) zentrale Passagen, in denen der Dichter das Herakles-Thema
anstimmt, vorstellen. Auf der Grundlage dieses Materials ist danach (3.) grundsatzlich
iiber die Herakleios-Christus-Parallelen und (4.) die Moglichkeiten, die das Herakles-
Exempel dabei bot, zu reflektieren, bevor schlieBlich (5.) kurz die Frage zu diskutieren
sein wird, warum gerade Herakleios in besonderer Intensitdt die Christus-Assoziation
betreiben lief3.

1

Das moderne Urteil iiber Georgios Pisides ist gespalten.'” Galt er der alteren Forschung
mitunter noch als Epigone, an dem sich der vermeintliche Niedergang der spatanti-
ken Dichtung festmachen lief3,'® so wird neuerdings seine besondere Mittlerstellung

17 Die Forschung zu Georgios Pisides hat vor allem den Arbeiten Mary Whitbys entscheidende Im-
pulse zu verdanken, vgl. Whitby (s. Anm. 10); dies., The Devil in Disguise: The End of George of Pisidia’s
Hexaemeron Reconsidered, JHS 105 (1995), 115—129; dies., Defender of the Cross: George of Pisidia on
the Emperor Heraclius and His Deputies, in: dies. (Hg.), The Propaganda of Power. The Role of Panegyric
in Late Antiquity, Leiden/Boston/Ko6ln 1998, 247-273; dies., George of Pisidia’s Presentation of the
Emperor Heraclius and His Campaigns. Variety and Development, in: G. J. Reinink/B. H. Stolte (Hgg.),
The Reign of Heraclius (610 — 641). Crisis and Confrontation, Leuven/Paris/Dudley (Ma.) 2002, 157-173;
dies., George of Pisidia and the Persuasive Word: Words, Words, Words ..., in: E. Jeffreys (Hg.), Rhetoric in
Byzantium, Aldershot/Burlington 2003, 173 —186; s. ferner Nissen (s. Anm. 11), 301-325; J. D. C. Frendo,
The Poetic Achievement of George of Pisidia, in: A. Moffatt (Hg.), Maistor. Classical, Byzantine and
Renaissance Studies for Robert Browning, Canberra 1984, 159 -187; C. Ludwig, Kaiser Herakleios,
Georgios Pisides und die Perserkriege, in: Varia III (= Poikila Byzantina 11), Bonn 1991, 73-128; D. M.
Olster, Roman Defeat, Christian Response, and the Literary Construction of the Jew, Philadelphia 1994,
bes. 51-71 (vgl. bes. ebd., 64f., Anm. 1, mit Angaben zur dlteren Literatur); ders., The Date of George of
Pisidia’s Hexaemeron, DOP 45 (1991), 159 —172, hier 159, Anm. 1 (Literatur); F. R. Gahbauer, Georg der
Pisidier, in: S. Dopp/W. Geerlings (Hgg.), Lexikon der antiken christlichen Literatur, Freiburg/Basel/
Wien %2002, 285; zuletzt J. Howard-Johnston, Witnesses to a World Crisis. Historians and Histories of the
Middle East in the Seventh Century, Oxford 2010, 16 - 35; aktuelle Edition mit Einfithrung, Kommentar
und italienischen Ubersetzungen: L. Tartaglia (Ed.), Carmi di Giorgio di Pisidia, Turin 1998.

18 Vgl. etwa die unterkiihlte Beurteilung des Georgios bei H.-G. Beck, Kirche und theologische Lite-
ratur im byzantinischen Reich, Miinchen 1959, 448f. — Hunger (s. Anm. 8), II 112f., erkennt zwar die
Hliteraturhistorische [...] Bedeutung des Pisides* an, hebt ansonsten aber insbesondere die ,,propa-
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zwischen antiker und mittelalterlicher Literatur betont'® und auf seine auf3erordent-
lichen poetischen Qualitdten hingewiesen.?® Seine Werke gelten mittlerweile nicht
nur als zentrale Dokumente fiir die Herrschaftszeit des Herakleios, sondern auch als
Zeugnisse hochster literarischer Kunstfertigkeit.®® Zuletzt konnte James Howard-
Johnston Georgios Pisides gar als einen ,,poet of rare talent, with relatively few peers in
classical antiquity* bezeichnen.?

Georgios verfasste Werke panegyrisch-historischen und theologischen Inhalts,
und in diese Kategorien wurden seine Dichtungen bis vor wenigen Jahren auch stets
geschieden — wobei man davon ausging, dass zunachst (bis etwa 630) seine pane-
gyrischen Schopfungen, danach die theologischen entstanden seien.” Mittlerweile
betont die Forschung hingegen recht einmiitig, dass sich Theologie und Panegyrik
(und damit die Reflexion aktueller politischer Inhalte) bei Georgios kaum trennen
lassen.?* Und in der Tat greift beides — wie bei einem ostrémischen Dichter des frithen
7.Jahrhunderts ja auch gar nicht anders zu erwarten — bei ihm stets ineinander. Ob man
Georgios tendenziell eher als Panegyriker (so etwa Theodor Nissen) oder als Theologen
sehen mochte (so etwa Mary Whitby oder Irene Huber), ist daher letztlich eine aka-
demische Frage aus moderner Perspektive.”

gandistische Tendenz seiner Epik® als Charakteristikum hervor. Der ,,reiche mythologische Apparat*
diene vor allem ,,der Verherrlichung des gottgleichen Kaisers“. Weitestgehend positive Einschatzungen
allerdings schon bei K. Krumbacher, Geschichte der byzantinischen Litteratur von Justinian bis zum
Ende des Ostromischen Reiches (527-1453). Zweite Auflage bearbeitet unter Mitwirkung von A. Erhard/
H. Gelzer, Miinchen 1897, 709 —712, vgl. bes. 709 (,,der beste Profandichter der byzantinischen Zeit“);
0. Bardenhewer, Geschichte der altkirchlichen Literatur, Bd. 5: Die letzte Periode der altkirchlichen
Literatur mit Einschluf des &ltesten armenischen Schrifttums, Darmstadt 22007 (urspriinglich Freiburg
1932), 168-173.

19 Etwa von Hunger (s. Anm. 8), II 167 (,Mann des Ubergangs®); Frendo (s. Anm. 17), 162; ders.,
Classical and Christian Influences in the Heracliad of George of Pisidia, The Classical Bulletin 62.4
(1986), 53 - 62, bes. 53; 61; P. Schreiner, G. Pisides, in: LexMa 4, Miinchen/Ziirich 1989, 1287f., hier 1288;
Olster, Roman Defeat (s. Anm. 17), 51— 71; Whitby, Presentation (s. Anm. 17), 173; dies., Persuasive Word
(s. Anm. 17), 174; J. O. Rosengqvist, Die byzantinische Literatur. Vom 6. Jahrhundert bis zum Fall Kon-
stantinopels 1453, Berlin/New York 2007, 23.

20 Vgl. bes. Howard-Johnston (s. Anm. 17), 26 —31.

21 Beide Aspekte hebt Howard-Johnston (s. Anm. 17), 16— 35, hervor.

22 Howard-Johnston (s. Anm. 17), 27; dhnlich ebd., 16.

23 Dieses Verstindnis liegt z.B. noch der (unvollendet gebliebenen) Georgios-Edition Pertusis zu-
grunde, der sein Augenmerk zundchst auf die ,panegyrischen‘ Gedichte richtete (und zur Herausgabe
der ,theologischen‘ nicht mehr kam), vgl. G. Pertusi, Giorgio di Pisidia. Poemi, I: Panegirici epici.
Edizione critica, traduzione e commento, Ettal 1959, mit der Rez. von L. DujCev, BZ 57 (1964), 412- 416.
24 S.etwa Frendo (s. Anm. 17), 179 ff.; Olster, Date (s. Anm. 17), 159; Whitby (s. Anm. 10), 201; dies., Devil
(s. Anm. 17), 115; 1. Huber, Ansichten eines Zivilisierten iiber die unzivilisierte Welt: Das Sasaniden-Bild
des Georgios Pisides und sein historischer Wert fiir den spétantiken Iran, Klio 90 (2008), 162-192, hier
165.

25 Nissen (s. Anm. 11); Whitby (s. Anm. 10), 218 (,,George is first a man of God, and only second an
imperial panegyrist“); dies., Devil (s. Anm. 17), 116; Huber (s. Anm. 24), 166 f. Ob und in welcher Weise
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Georgios, der wahrscheinlich dem pisidischen Antiocheia entstammte,?® befand
sich — moglicherweise mit Unterbrechungen® - im Umfeld des Herakleios (er nahm
wahrscheinlich an dessen Perserfeldzug 622 teil),”® pflegte aber auch ein enges
Nahverhdltnis zum Patriarchen Sergios, in dessen Auftrag er haufig dichtete und in
dessen Klerikerstab er tdtig war: Als Diakon diente er an der Hagia Sophia in Kon-
stantinopel, wo er verschiedene Amter bekleidete (skeuophylax, referendarius, char-
tophylax). In die Hauptstadt war er spatestens um 610/11 gelangt; damals jedenfalls
entstand sein frithestes bekanntes Gedicht, ein kurzer Lobgesang auf Herakleios und
seinen Putsch gegen Phokas (In Heraclium ex Africa redeuntem),? mit dem der Dichter
sich offenbar um Patronage von hochster Stelle bemiihte.>® Die enge Verbindung
theologischer und politischer Inhalte in Georgios’ Werken manifestiert sich dann
bereits anschaulich in seinem neuerdings auf das Jahr 613 datierten® Ostergedicht In
Christi Resurrectionem, das Herakleios’ Sohn auf Kampfe gegen Awaren und Perser
vorbereitet, aber auch in den aktuellen Diskussionen um die politische Funktion des
umfangreichen, insgesamt beinahe 2000 Verse umfassenden Hexaemeron.>* Ein Ge-
dicht Contra Severum (629?)** sollte die kaiserliche Religionspolitik unterstiitzen,
wahrend das Bellum Avaricum im Auftrag des Sergios die Rettung des belagerten
Konstantinopel durch die Gottesmutter im Jahr 626 {iberhoht. In denselben Kontext
gehort der Panegyricus In Bonum Patricium, ein verzweifelter Hilferuf an den Kaiser,
die von Awaren und Persern eingeschlossene Hauptstadt, in der Georgios sich damals
selbst befand, nicht im Stich zu lassen (626). Herakleios’ Erfolge wiederum werden
(wohl 623) in der Expeditio Persica (iiber den Feldzug 622) und insbesondere der
Heraclias (entstanden nach dem 10. Mai 628) gepriesen — letzteres ein unvollendeter
(urspriinglich wohl drei Gesdnge umfassender) Abriss der groften Leistungen des
Herakleios, den Georgios nach dem Triumph iiber die Perser verfasste — derselbe
Ereigniszusammenhang bildet auch den Hintergrund der Dichtung In Restitutionem

man die angebliche Selbstcharakterisierung, die Georg. Pisid. Sev. 695— 699 gibt, ernst nehmen darf, ist
noch vollig ungekldrt.

26 Whitby (s. Anm. 10), 201, mit Anm. 18.

27 Howard-Johnston (s. Anm. 17), 31— 34, vermutet neuerdings, dass Georgios nach der Abfassung der
Expeditio Persica (623) temporér (bis 629) die Gunst des Kaisers verloren habe (aufgrund einer un-
gliicklichen Formulierung, die man als Anspielung auf Herakleios’ Inzestehe mit dessen Nichte Martina
habe interpretieren kénnen).

28 Diese Vermutung basiert auf Georg. Pisid. Exped. Pers. 2,122—-126; 3,131-136.

29 Zur Datierung: Frendo (s. Anm. 17), 167- 171, mit ausfiihrlicher Widerlegung des mittlerweile all-
gemein abgelehnten Datierungsvorschlags von Pertusi (s. Anm. 23), 18f. (619/20); Whitby (s. Anm. 10),
200; dies., Presentation (s. Anm. 17), 159; zuletzt Howard-Johnston (s. Anm. 17), 17.

30 Howard-Johnston (s. Anm. 17), 17.

31 So Howard-Johnston (s. Anm. 17), 18f.

32 Dazu s. bes. Olster, Date (s. Anm. 17), der die politischen Implikationen zum Argument fiir einen
neuen, spateren Datierungsvorschlag (638) macht, sowie die Replik von Whitby, Devil (s. Anm. 17). Das
Hexaemeron diirfte iiber einen langen Zeitraum hin entstanden sein; seine Vollendung wird um 630
angesetzt.

33 So die Datierung durch Howard-Johnston (s. Anm. 17), 23.
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S. Crucis iiber die Riickfiihrung der von den Persern 614 aus Jerusalem verschleppten
Kreuzreliquien im Jahr 630. Reflexionen iiber das irdische Leben stellen schlieflich die
spdten Dichtungen De vanitate vitae und De vita humana dar. Als letztes Erzeugnis gilt
eine Prosavita des persischen christlichen Mértyrers Anastasios (t 628) aus dem Jahr
632;>* kurz danach diirfte Georgios Pisides verstorben sein, jedenfalls deutet nichts
darauf hin, dass er den Beginn der arabischen Expansion noch erlebt hitte.>® Seine
insgesamt 115 iiberlieferten Epigramme entstanden wahrscheinlich als Parerga iiber
die Jahre hin. Weitere Dichtungen lassen sich erschlief3en, sind aber nicht mehr er-
halten®® - so etwa eine Darstellung der frithen Regierungsjahre des Herakleios, ein
Werk iiber die romischen Gegenoffensiven im Perserkrieg 624 —626 und 627/28 oder
auch die immerhin noch in einigen substanziellen Fragmenten greifbare dritte
Akroasis der Heraclias.””

Als historische Quellen sind Georgios’ Dichtungen zwar von unschitzbarem Wert
(insofern sie vielfach singulire Informationen bieten), jedoch ausgesprochen schwer
zu handhaben.?® Denn auch in den vermeintlich historisch-epischen Darstellungen
wie der Expeditio Persica oder dem Bellum Avaricum gibt der Dichter keine zusam-
menhdngenden Beschreibungen, sondern verfahrt vielmehr impressionistisch, greift
Einzelepisoden heraus, an denen bestimmte Leistungen und Eigenschaften der
Protagonisten (zumeist des Kaisers) vorgefiihrt werden, und erschwert damit die Re-
konstruktion von Ereigniszusammenhédngen. Seine Dichtungen sind daher eher als
Zeugnisse fiir die Reprasentation und Darstellung des Kaisers von Bedeutung, fiir die
kaiserliche imago und fiir Erwartungen, mit denen der Herrscher konfrontiert wurde,
aber auch fiir Hoffnungen und ,Stimmungen’, die — etwa nach dem Sieg iiber die
Sasaniden 628 — offenbar gezielt geférdert wurden. Dabei bedient sich Georgios, den
wir uns hochgebildet und mit der antiken Literatur wohlvertraut vorstellen miissen,
eines relativ begrenzten Pools an literarischen Techniken und Motiven, die in der
Forschung der letzten beiden Jahrzehnte aufgearbeitet worden sind.>® Zu ihnen zihlt
die Synkrisis, d.h. die vergleichende Gegeniiberstellung eines Protagonisten mit an-
deren Gestalten.*® Georgios wihlt dabei eher selten Personen, die man im modernen

34 Edition und franzosische Ubersetzung: B. Flusin, Saint Anastase le Perse et I’histoire de la Palestine
au début du VII® siécle, Tome I: Les textes, Paris 1992, 202 - 259.

35 Vgl. Howard-Johnston (s. Anm. 17), 26f.

36 Vgl. Pertusi (s. Anm. 23), 17— 31; Howard-Johnston (s. Anm. 17), 25.

37 Die Frage, ob sich iiber die bei Theophanes und in der Suda identifizierbaren Georgios-Fragmente
eine dritte Akroasis der Heraclias erschliefen lisst, ist umstritten; einen Uberblick iiber die Diskus-
sionslage bietet Whitby, Presentation (s. Anm. 17), 168 —172.

38 Zu den Moglichkeiten und Grenzen einer historischen Auswertung des Georgios Pisides s. Howard-
Johnston (s. Anm. 17), 30f.

39 Vgl. dazu bes. Whitby, Presentation (s. Anm. 17), 157 f.; Howard-Johnston (s. Anm. 17), 21.

40 Nissen (s. Anm. 11), 301 ff.; Whitby (s. Anm. 10), 205. Eine kurze Definition der Synkrisis mit Blick auf
die spatantike Literatur bietet C. Rapp, Comparison, Paradigm and the Case of Moses in Panegyric and
Hagiography, in: Ma. Whitby (Hg.), The Propaganda of Power. The Role of Panegyric in Late Antiquity,
Leiden/Boston/Koln 1998, 277-298, hier 279.
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Sinne als historisch bezeichnen wiirde: Homer, Demosthenes, Plutarch, Scipio,
Alexander, Timotheos von Athen, Xerxes oder auch Konstantin I.** Er schopft vielmehr
hauptsdchlich aus einem iippigen Reservoir biblischer und mythischer Helden, wobei
er kategorial kaum zwischen ihnen differenziert und keine Probleme damit hat, Per-
sonen aus dem Alten Testament Gestalten aus dem klassischen Mythos an die Seite zu
stellen.*? Unter letzteren spielt die Figur des Herakles, wie bereits angedeutet, eine
zentrale Rolle.”?

2.

Mary Whitby glaubte die zentralen Funktionen der Herakles-Beziige bei Georgios
Pisides erfasst zu haben, als sie 1994 konstatierte: ,,It presents Heraclius as saviour and
redeemer, justifying the violent overthrow of Phocas as the elimination of a bestial and
corrupt force, and the wars against Persia as a crusade against an evil power with an
alien religion. The Heracles image is ideal for the purpose because it stresses the
violent, brutish and sub-human qualities of the opposition, and because Heracles is
the great civilizing hero of classical mythology.“**

Begibt man sich daran, die einschldgigen Textbelege zu sichten, ldsst sich diese
Bewertung zundchst einmal bestdtigen: So geht etwa aus einer insgesamt recht
kryptischen Passage der Expeditio Persica zumindest so viel hervor, dass Herakles
(= Herakleios) die Hydra besiegte (= Sieg iiber Chosroes), ohne sie jedoch bereits
vernichtet zu haben — der Kontext (Herakleios’ Perserfeldzug 622) erscheint religios
aufgeladen, denn Georgios spricht von einem ,,vielkopfigen Irrtum* der Hydra (f
noAvkE@aiog TAGvn);* dies passt zu einer Passage im Gedicht Contra Severum, in dem
der Pisidier die zahlreichen Nacken (= Gruppierungen) der acephali (d.h. der Mia-
physiten) beklagt, sie mit den Képfen der Hydra vergleicht und seine Hoffnungen in
den ,,Wohltiter Herakles“ (HpokAfig ebepy£Tng) setzt, der ,,mit dem heiflen Brenneisen
eines glithenden Glaubens“ (kovTiipt Bepud miotewg mupovpévng) das Ungeheuer

41 Vgl. Whitby (s. Anm. 10), 205, mit den Belegen.

42 Im Einzelnen s. dazu Whitby (s. Anm. 10), 206 ff., mit Diskussion der wichtigsten Exempla.

43 In diesem Sinne bereits Whitby (s. Anm. 10), 206: ,,The image recurs in almost all of George’s
political poems, but it is used with remarkable versatility and variation.*

44 Whitby (s. Anm. 10), 208.

45 Georg. Pisid. Exped. Pers. 3,349 —354: NOv yap ta Ilepo@v TG MAGVNG HUOTAPLX / YURVA TIPOELTLY*
GpTLTAG KekpuppEVng / DBPAG TP’ A TOLG | TTOAVKEQAAOG TIAGVY / EVa TIPOTELVELY GELOT TOV adEVa, [ OV
VOV BAénovTeg eig dyav Boavpddopev / HpakA£og TuxGvTa Kol oecwopévov (,Denn jetzt treten die Ge-
heimnisse des Irrtums [Irrglaubens?] der Perser enthiillt hervor; seit kurzer Zeit erachtet es der viel-
kopfige Irrtum der Hydra, die verborgen war, bei ihnen fiir recht, einen einzigen Nacken hervorzu-
strecken; und da wir diesen nun sehen, wundern wir uns auflerordentlich, dass er mit Herakles
zusammentreffen und sich dabei retten konnte“). Dazu s. den Kommentar von Pertusi (s. Anm. 23),
160f. In den anschlieenden Versen (355—359) duflert der Dichter die Hoffnung, dass es Herakleios in
Kiirze (év téxet) gelingen werde, Chosroes gefangen zu setzen.
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vernichte.*® Einmal mehr wird der Kampf gegen die Hydra dann im Bellum Avaricum
apostrophiert, wobei das Ringen gegen ihre stets nachwachsenden Haupter hier wohl
fiir die Beseitigung der durch das Missregiment des Phokas entstandenen Schaden und
Spitfolgen steht.”” Bemerkenswert ist an dieser Stelle das Attribut evoepng, das den
mythischen Helden mit einer zentralen Kaisertugend ausstattet, so dass in der For-
mulierung &k Tod map’ fiv edoePoi HpokA£oug (,,von unserem frommen Herakles*)
die Distanz zwischen Mythos und aktuellem Geschehen génzlich aufgehoben er-
scheint: Herakles und Herakleios verschmelzen gleichsam zu einer iiberzeitlichen
Entitat. Dieselbe literarische Technik der Verkiirzung wendet der Dichter an, wenn er in
der zweiten Akroasis der Heraclias von ,unserem Herrn Herakles“ (HpoxAfig 0
8eondTng)*® spricht und diesen von seinem mythischen Vorbild absetzt: Kontext ist
wiederum die Beseitigung des ,,Monster-Tyrannen® (kfitog Tupavvov)*® Phokas, um die
herum Georgios ein komplexes Netz aus Anspielungen webt, das Elemente des Per-
seus- und des Herakles-Mythos miteinander verbindet,*® um schlie8lich gegeniiber
den mythischen Exempla die universale Dimension der Aktionen des Kaisers zu be-
tonen.>!

Auf den ersten Blick bewegt sich Georgios mit Passagen wie den beschriebenen
ganz im Rahmen traditioneller Mythenrezeption in der spatantiken Panegyrik.>?
Whitbys Schlussfolgerung, dass Herakles vor allem als ,,saviour and redeemer” préa-
sentiert werde und dabei von seinem Kapital als grof3er Zivilisationsbringer lebe, ist
insofern grundsatzlich zuzustimmen. Allerdings hat Whitby ebenfalls darauf hinge-
wiesen, dass Georgios in der Art, wie er mit mythischen Exempla umgeht, eine er-
staunlich grofle, jeweils kontextabhédngige Variationsbreite erkennen ladsst.>> Man
denke dabei nur an die verschiedenen Konnotationen, mit denen er die Hydra zu
verbinden vermag. Die Variatio kann dabei immerhin so weit gehen, dass etwa in dem
Ostergedicht In Christi Resurrectionem gar der Sohn des Kaisers, Herakleios Kon-
stantinos, auf Herakles’ Kampf gegen die Hydra verwiesen wird (und zwar z.T. mit
Versen, die nahezu identisch spater in der Heraclias auf den Kaiser als Herakles be-
zogen werden).”* Generalisierungen werden damit schwierig; was sich fiir eine be-
stimmte Textpassage festhalten ldsst, muss keineswegs auch fiir andere Stellen im
Werk des Pisidiers gelten. Die von ihm entworfenen mythischen und biblischen Re-
ferenzen erweisen sich gewissermafien als instabil, ja als fluide. Insofern lohnt es sich,

46 Georg. Pisid. Sev. 65-71.

47 Georg. Pisid. Bell. Avar. 4957, mit Pertusi (s. Anm. 23), 211; Tartaglia (s. Anm. 17), 160, Anm. 9.
48 Georg. Pisid. Her. 2,21.

49 Georg. Pisid. Her. 2,22.

50 Georg. Pisid. Her. 2,12—23. Dazu s. H. Hunger, On the Imitation (MIMHZIZ) of Antiquity in Byzantine
Literature, DOP 23/24 (1969/70), 15— 38, hier 24; Whitby (s. Anm. 10), 209.

51 Georg. Pisid. Her. 2,19-23.

52 So hatte insbesondere Nissen (s. Anm. 11), 301ff., die Werke des Pisidiers beurteilt.

53 Whitby (s. Anm. 10), 208; dies., Devil (s. Anm. 17), 122.

54 Georg. Pisid. In Chr. Res. 106 —111; Her. 1,78 —79. Whitby, Devil (s. Anm. 17), 123; Howard-Johnston
(s. Anm. 17), 19.



176 —— Mischa Meier

genauer hinzusehen. Ich mochte im Folgenden einige Versgruppen zur Diskussion
stellen, die {iber das Herakles-Exempel zwar ebenfalls Herakleios als Retter und Er-
16ser erscheinen lassen, dies jedoch in einer recht unkonventionellen Weise vermitteln
— und die zugleich Implikationen beinhalten, die bisher noch nicht hinreichend be-
achtet worden sind.

Der mythische Held ist bereits in Georgios’ frithestem Gedicht In Heraclium ex
Africa redeuntem (610/11) prasent — ohne freilich namentlich genannt zu werden.
Georgios Pisides stimmt ein Hohelied auf die geistig-spirituellen Fahigkeiten des
Kaisers an und konfrontiert ihn dabei mit jenen, ,,denen nicht ein allweiser Verstand
eingepragt ist und die kein g6ttliches Wesen ziert, ndmlich den bewaffneten Reitern
und treffsicheren Jdgern.*® Die Herakles-Assoziation wird durch die Formulierung
BnpoAétan katevaToyol evoziert:*® Das seltene Substantiv OnpoAétng (Hesychios sah
sich immerhin genétigt, es in sein Lexikon aufzunehmen und mit kuvry6g zu glos-
sieren) dient etwa auch in einem Epigramm der Anthologia Graeca zur Umschreibung
der Keule des Herakles (Bapimoug 6og 0 BnpoAétng).”” Georgios Pisides baut also den
ungestiimen ,,Monsterschlachter* Herakles zum Gegenpol des besonnenen Kaisers auf
(der ja auch gerade ein ,Monster‘, ndmlich Phokas, geschlachtet hat, vgl.v. 39 - 62) und
lasst ihn im Vergleich zu diesem zundchst einmal defizitdr erscheinen; dies fallt jedoch
nicht negativ auf den mythischen Helden zuriick, denn niemand - nicht einmal ein
Herakles — vermag eben die g6ttlichen Qualitiaten eines Herakleios zu erreichen, wie
der Dichter gleich eingangs konstatiert: ,,Ein Wort vermag dich nicht zu beschreiben,
daja das Wort Gottes selbst festgelegt hat, dass du iiber diese flieBenden Worte gesetzt
wurdest.“>®

Das Motiv des Jagens wird auch im Folgenden weiterverfolgt — und damit die
Herakles-Assoziation aufrecht erhalten: Der Kaiser setzt jeglicher Zornaufwallung wie
wilden Tieren nach, jedoch aus einer Haltung der Milde heraus;* er mochte die
Schlechtigkeit (kakovpyia)®® wie wilde Tiere schlachten (BrpoAeteiofa),®* durch sein

55 Georg. Pisid. In Heracl. ex Aft. red. 4—7: *Op@® 8¢ moANovg Uuvoloyodvtag, Séomota, / inmelg évo-
TAOUG, BNPONETAG <KAT>EVATOXOVG, / OI¢ TAVGOPOG Voi§ ol XapaktnpileTal / kai Oeiov RB0G ovK
évwpoiletat (,,Ich sehe ja, wie viele [Dichter], Herr, bewaffnete Reiter und treffsichere Jéger preisen,
denen nicht ein allweiser Verstand eingeprégt ist und die kein gottliches Wesen ziert“). — <kat>ev-
oto)oug ist Konjektur Pertusis, vgl. dort den App. z. St.

56 Vgl.in diesem Sinne Frendo (s. Anm. 17), 173: ,,In particular the word 6npoAétag, i. e. ,slayers of wild
beasts or monsters* [...] suggests such heroes as Perseus and especially Heracles*; vgl. auch Whitby
(s. Anm. 10), 211; dies., Presentation (s. Anm. 17), 160.

57 Anth. Graec. 16,104,4.

58 Georg. Pisid. In Heracl. ex Afr. red. 1-3: AOyog pHév UGG ob kaTloyVeL gpdaal, / avTtod TebelkdTog o8
Tob Beod Abyov, / UrepTeTdyBat TOVSE TV PEVOTOV AOYwV.

59 Georg. Pisid. In Heracl. ex Afr. red. 14—15: £V mdoav Opynv wg Gvnuépoug det / Ofipag Slwkelg £k
navnpépov okorod (,,Du verfolgst jegliche Zornaufwallung stets wie wilde Tiere aus einer grundmilden
Haltung heraus®).

60 Gemeint sein konnte Haresie im allgemeinen Sinne, vgl. Frendo (s. Anm. 17), 173f.

61 Georg. Pisid. In Heracl. ex Afr. red. 16.
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Wesen werden Bestien gezihmt — konkret: die Perser und Barbaren (= Awaren).®* Die
Grundaussage ist klar: Herakleios ist der bessere Herakles, und wie dieser spannt er
seinen Bogen, aber aus dem Impetus der Philanthropia — also einer zentralen Kai-
sertugend — heraus.®

Ein langerer Abschnitt des Gedichts behandelt die Beseitigung des ,,Tyrannen®
Phokas durch Herakleios (v. 39 - 62). Inshesondere in diesen Versen wird die implizite
Herakles-Herakleios-Analogie bemiiht: Nicht nur, dass Phokas (mit apokalyptischem
Subtext) als ,,herrschendes Tier“ bezeichnet und somit als Zielobjekt der Monsterjagd
des Herakles-Herakleios gekennzeichnet wird;** der Dichter rithmt den Kaiser iiberdies
fiir seine bewusst getroffene Entscheidung, die Miihsal auf sich zu nehmen und den
»Tyrannen“ zu beseitigen: ,,Du hittest die Gelegenheit gehabt, den Miihen (mévwv)
fernzubleiben, da du ja nicht schuld an unserem Unheil bist.“®> Das entsprechende
Signalwort lautet movol; es erscheint im Gedicht zweimal an prominenter Stelle
(Versende)®® und verweist einmal mehr auf Herakles, dessen movol in der Antike
bekanntlich sprichwortlich waren.®” Die Tatsache aber, dass die Entscheidung, den
miihevollen Weg anzutreten, in derart deutlicher Weise als ein bewusster Akt her-
vorgehoben wird, deutet dariiber hinaus auf die beriihmte Erzdhlung von Herakles am
Scheideweg als Referenzpunkt hin:*® Wie der mythische Held sah sich auch Hera-
Kleios vor die Wahl gestellt zwischen einem angenehmen, leichten Leben einerseits
und einem Dasein voller Miihen — dieses aber achtbar und tugendhaft — andererseits.
Und wie das mythische Vorbild wihlte der Kaiser letzteres.®

Bereits in seinem ersten fiir uns greifbaren Gedicht arbeitet Georgios also mit dem
Herakles-Exempel. Der mythische Held erscheint als implizite Vergleichsfolie fiir den
Kaiser und dient dabei zu dessen Erh6hung. Herakles wird in seinen bekannten Rollen
als Jager wilder Monster sowie als vorbildlicher Held, der sich bewusst fiir ein tu-
gendhaftes Leben voller Miihsal entscheidet, evoziert. In der erstgenannten Rolle
besteht seine Funktion darin, die Vollkommenheit des Kaisers zu illustrieren: Dieser
tibertrifft sogar den archetypischen Heros schlechthin, weil er neben dessen ohnehin

62 Georg. Pisid. In Heracl. ex Afr. red. 19 - 21. Die Verse enthalten eine subtile Anspielung auf Orpheus,
der aber — wie Herakles — ebenfalls nicht namentlich genannt wird, vgl. Frendo (s. Anm. 17), 174.
63 Georg. Pisid. In Heracl. ex Afr. red. 27: Kal 10&a Teivelg €k @AavOpwmov pomig.

64 Georg. Pisid. In Heracl. ex Afr. red. 47: 'Ex T0oD xpatodvtog Bnpiov T@V Tpaypatwy.

65 Georg. Pisid. In Heracl. ex Afr. red. 42—43: Koupdv pév eiyeg 100 pévelv xwpig movawv, / &g pn
TIEQUKWG TOV KOKQV TIOPAITIOC.

66 Georg. Pisid. In Heracl. ex Afr. red. 42; 48.

67 Vgl. etwa Eurip. Herakl. 357; 1353: Atop movwv 8r puplwv €yevoauny. — Iovog/novor stellt im
Schrifttum des Georgios eine bevorzugte Vokabel dar, fiir die sich — gerade im Bezug auf Herakleios —
zahlreiche Belege finden lassen. M.E. ldsst sich daraus aber nicht folgern, dass der Terminus als Si-
gnalbegriff (u.a. mit Verweis auf Herakles) letztlich aussagelos sei; vielmehr kénnte der Dichter auch
die Intention verfolgt haben, das Herakles-Thema untergriindig iiber weite Strecken hin prasent zu
halten.

68 Prodikos D-K 84 B 2 = Xen. Mem. 2,1,21-34.

69 Georg. Pisid. In Heracl. ex Afr. red. 44—55.
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herausragenden Eigenschaften auch noch kluge Berechnung, Milde und Menschen-
freundlichkeit mit einbringt. Der Rekurs auf die Geschichte von Herakles am Schei-
deweg hingegen konfrontiert uns einmal mehr mit {iberlegtem Handeln und verweist
die Rezipienten darauf, dass Herakleios mit der Beseitigung des Phokas gezielt den
Pfad der Tugend eingeschlagen hat. Was von Zeitgenossen auch als Verbrechen in-
terpretiert werden konnte — namlich ein Kaisermord —, gerdt somit zur Urtat eines
tugendhaften Helden als Folge seiner bewussten Entscheidung fiir das Gute.

Konsistent sind diese indirekten Rekurse auf die Herakles-Figur allerdings nicht,
da der Held in unterschiedlicher Weise funktionalisiert wird: einmal als Kontrastfolie,
ein anderes Mal als konkreter Ankniipfungspunkt mit Vorbildcharakter. Ohnehin ist
anzunehmen, dass Georgios Pisides in dieser frithen Phase der Herrschaft des Hera-
kleios — die um 610/11 auch noch keineswegs gesichert oder gar fest etabliert war’® —
zundchst einmal lediglich von der Namensassoziation Herakles-Herakleios ausgehen
und dem Kaiser, dessen Patronage er ja ersstrebte, gewissermafien Vorschldage bzw.
Angebote machen konnte. Von einem bereits minutiés ausgearbeiteten ,Reprdsenta-
tionsprogramm®, das der Dichter in irgendeiner Weise aufgegriffen und reflektiert
hétte, wird man fiir diesen frithen Zeitpunkt jedenfalls noch nicht ausgehen kénnen.

Dies diirfte im Jahr 626, als der Pisidier aus dem belagerten Konstantinopel heraus
einen eindringlichen Appell an den Kaiser verfasste, moglichst rasch vom Perser-
feldzug in seine bedrohte Hauptstadt zuriickzukehren, anders ausgesehen haben. Das
zweigliedrige Gedicht In Bonum Patricium preist im ersten Teil (v. 1-48) die enge
Verbindung zwischen Herakleios und seinem in Konstantinopel zuriickgebliebenen
Bevollmichtigten Bonos;”* der deutlich langere zweite Abschnitt (v. 49 —170) enthilt in
immer neuen Variationen den pathetischen Riickkehr-Aufruf an Herakleios. Gleich im
ersten Vers des Panegyricus wird das Herakles-Thema angesprochen, indem ein
Vergleich zwischen der mythischen Vorzeit und dem aktuellen Augenblick gezogen
wird, der das gesamte Pro6mium (v. 1-9) strukturiert: ,,Einst“ (maAat) habe Herakles
auf Befehl des Eurystheus eher geringe Aufgaben verrichten miissen; denn welchen
Nutzen hitten die Tétung eines Ebers oder die Erdrosselung eines Léwen der Ge-
meinschaft (10 kowov [...] Tob Biov) gebracht? Jetzt hingegen (orpepov) habe der
~Bewahrer bzw. Erloser der Welt* (0 koopopvotrg) Herakles seinem Waffengefihrten
(1@ ovuvomAw) — dem im ersten Gedichtteil direkt angesprochenen Bonos - eine Welt in
Angst (koopuxnv &ywviav) anvertraut, wohlwissend, dass Bonos kein auf Morden
bedachter Krieger, sondern ein ,,grofler Fachmann® (texvitnv péyav) fiir die Rettung
(eig TO owlew) sei.”

70 Vgl. W. E. Kaegi, New Evidence on the Early Reign of Heraclius, BZ 66 (1973), 308 -330; ders.,
Heraclius. Emperor of Byzantium, Cambridge 2003, 58 ff.; D. M. Olster, The Politics of Usurpation in the
Seventh Century: Rhetoric and Revolution in Byzantium, Amsterdam 1993, 18 - 21.

71 PLRE IlIA 242-244 (Bonus 5).

72 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 1-9: TIGAat pév eixev ‘HpokAfig Evpuoéa / pikp@v dymvwv, @ Sokel pot,
TPOOTATNV" / TL Y&P TO KOOV WpéAnae Tod Biov / krpog povevBeig i Aéwv MemMVIYEVOG; / GVTELOQOPE
8¢ onepov TOV KPeITTOVWY / 0oi, T® oUVOTAW, KOOWKNY dywviav / 6 koopopvotng HpakAfg £mi-
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Zwei Punkte sind an diesem Proémium auffillig: Zum einen wird nun explizit die
Gleichsetzung Herakles-Herakleios vollzogen; letzterer wird sogar ausdriicklich He-
rakles genannt (v. 7). Zum anderen erscheinen die ntovot (der Terminus wird im wei-
teren Verlauf des Gedichtes noch mehrfach fallen)”® des mythischen Helden geradezu
lacherlich im Vergleich mit jenen des Kaisers und seines Beauftragten — und dies nicht
nur wegen der kosmischen Dimensionen, in denen Herakleios zu agieren hat (vgl. die
Kook Gywvia), sondern vor allem auch deshalb, weil sein Handeln auf das Ge-
meinwesen bezogen ist und dabei nicht auf den Krieg als solchen, sondern auf die
Rettung bzw. Erlésung der Welt zielt:"* Herakleios ist der koopopvoteg — ein Wort, das
wohl von Georgios Pisides gepragt wurde (jedenfalls konnte ich keinen lteren lite-
rarischen Beleg ausmachen)” und dessen Semantik das im Neuen Testament ver-
wendete Verbum pveoBot mit all seinen auf Gott bzw. Christus zielenden Konnota-
tionen evoziert.”® Angesichts dieser subtilen Uberhdéhung des Kaisers (durch die
gezielte Herabsetzung des mythischen Herakles, der in der Antike selbstverstandlich
als Inbegriff des Zivilisationsbringers galt)”” 14sst der Umstand aufhorchen, dass die
auf das Proomium folgenden, die innige Verbindung zwischen Herakleios und Bonos
preisenden Verse (v. 10 —48) Elemente zeitgenossischer theologischer Diskurse auf-
weisen. Da ist die Rede von der materiellen Vereinigung (OAwkr| cuvouacia) der Korper,”
vom Fleisch,” von der Henosis®® und vom Pneuma.?! Sachlich zielt der Dichter auf die
Aussage, dass sich aufgrund des engen Nahverhiltnisses zwischen dem Kaiser und
seinem Vertrauten (£pwg!)® letztlich eine einzige Seele in beiden Korpern befinde
(Yuxn pia mpdoeoTt cwpaoty 800)® oder — in den Worten des Georgios: ,,[...] wie unser

TpEMeL | OVK £iG POVOUG YaP TEXVIKOV O TOEOTNY, / AAN’ £l TO o@lewv 0ibe Teyvitny péyav (,Einst hatte
Herakles in Eurystheus einen Auftraggeber fiir geringe Aufgaben, wie mir scheint; denn was nutzte der
menschlichen Gemeinschaft ein getdteter Eber oder ein erwiirgter Lowe? Heute jedoch vertraut im
Austausch fiir Grof3eres der Weltenerloser Herakles Dir, seinem Waffengefdhrten, eine in Angst be-
findliche Welt an; denn er weif3, dass Du kein bogenbewehrter Krieger bist, der sich aufs Morden
versteht, sondern ein grofler Fachmann fiir die Rettung*).

73 Vgl. Georg. Pisid. In Bon. Patr. 14; 19; 57; 90; 91; 100; 101; 114; 115.

74 Vgl. Whitby (s. Anm. 10), 206f.

75 Vgl. auch Olster, Roman Defeat (s. Anm. 17), 61; Tartaglia (s. Anm. 17), 199, Anm. 19.

76 Vgl. bes. 1 Thess 1,10; daneben etwa auch Mt 6,13; 27,43; Lk 1,74; Rom 7,24; 11,26; 15,31; 2 Kor 1,10;
Kol 1,13; 2 Thess 3,2; 2 Tim 3,11; 4,17-18; 2 Petr 2,7; 2,9. Zur Beleglage s. W. Bauer, Griechisch-deutsches
Worterbuch zu den Schriften des Neuen Testaments und der friithchristlichen Literatur. 6., vollig neu
bearbeitete Auflage hg. von K. Aland/B. Aland, Berlin/New York 1988, 1476f.

77 Vgl.]. Trilling, Myth and Metaphor at the Byzantine Court. A Literary Approach to the David Plates,
Byz 78 (1978), 249 - 263, hier 260.

78 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 21; vgl. 26; 37.

79 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 22.

80 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 23.

81 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 24.

82 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 36.

83 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 27.
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Herr [sc. der Kaiser] in dir [sc. Bonos] ist, auch wenn er weit entfernt zu sein scheint*
(wg 6 deomdTNG EveaTiv &v ooi, kA Sokfi Sleatavar).®

Mit dieser Feststellung gerdt der gesamte zweite Teil des Gedichts letztlich zur
Makulatur; denn der Appell, der Kaiser moge doch zuriickkehren, ist iiberhaupt nicht
erforderlich, da dieser ja in der Gestalt des Bonos bereits anwesend ist. Doch trotz
seiner Prdsenz, die zuvor mittels eines christologischen Vokabulars dargelegt wurde,
ist er nicht sichtbar. Der Herr steht seinen Untertanen bei, aber man wiinschte ihn sich
unmittelbar fasshar. Geht es da noch um Herakleios? Geht es um Christus? Im Fol-
genden hebt der Dichter, indem er mehrfach das Mitleid des Kaisers erfleht (oikteipov
AuGG),% auf die vergangenen Siinden der Konstantinopolitaner ab® und verweist
darauf, dass Herakleios stets fiir alle die Miihen auf sich nehme:® ,Denn immer hast
du dich fiir uns den Miihen unterworfen, da du fiir alle unsere Schwachen ertragen
hast.“%® Ziel seines Wirkens ist nicht weniger als die ,Rettung/Erlosung der Welt*
(koopukn owtnpia).®? Christus und Herakleios werden austauschbar, der Kaiser gerit
zum ,,Retter bzw. Erléser der Welt“ — zum kosmorhystes.

Diese Vorstellung — ganz unabhingig von der Frage, in welchem Maf3e sie vom
Kaiser selbst forciert oder an ihn herangetragen wurde oder sich im kommunikativen
Wechselspiel entwickelte — konnte im 7. Jahrhundert noch nicht vollkommen unver-
bliimt artikuliert werden. Zwar sind die Andeutungen und Allusionen durchaus ein-
deutig, aber den letzten Schritt ist der Dichter dennoch nicht gegangen.®® Der kai-
serliche, christusgleiche Weltenerléser konnte nur in leichter Brechung als solcher
erscheinen (auch wenn der Pisidier seine erhoffte Riickkehr offen als mapovoia be-
zeichnen konnte).”* Aus diesem Grunde diirfte Georgios zu Beginn des Panegyricus das
Herakles-Exempel eingefiihrt haben: Es erlaubte ihm, vom koopopiotng HpakAfig zu
sprechen und den Namen des tatsdchlich Gemeinten dabei vornehm zu verklausu-
lieren, obwohl jeder Zuhorer wissen musste, um wen es ging. Der Bezug auf den Helden
aus grauer Vorzeit garantierte das letzte noch verbliebene Moment an Distanz — je-
denfalls vordergriindig; auf einer subtileren Ebene hingegen hob er sie wieder auf und
fundierte sogar die Herakleios-Christus-Analogie. Darauf ist noch zuriickzukommen.

In der allgemeinen Jubelstimmung nach dem Eintreffen der Nachricht vom Tod
des Perserkonigs Chosroes II. entstand in Konstantinopel seit 628 die Heraclias. Der
Dichter verleiht zu Beginn des Epos dem Hochgefiihl der Byzantiner beredten Aus-

84 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 47-48.

85 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 56; 60. Vgl. Rom 9,15.

86 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 60 —75.

87 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 84—-110.

88 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 91-92: Ael yap fuiv o061wOng Toig mévorg / Tdg dvti mévtwv dobeveiog
BaoTaoag.

89 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 123.

90 Vgl. in diesem Sinne auch Whitby (s. Anm. 10), 214, zu den Kaiser-Christus-Parallelen bei Georgios:
»George stops short of explicit analogy between Heraclius and Christ, but only just.”

91 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 121; vgl. Exped. Pers. 3,314.
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druck, indem er den Tod des ,,Feuerverehrers* (mupooAdtpng)®* Chosroes feiert, der
sich selbst fiir einen Gott gehalten habe,”® in Hybris verfallen sei (Georgios greift hier
auf die Exempla Belsazars und des Xerxes zuriick)®* und mit unbeschreiblicher
Grausamkeit gewiitet habe.” Jetzt aber konnten der gesamte Kosmos, alle Elemente,
aufatmen: ,,Doch Himmel, Erde, Feuer, Wasser, Luft und Wolken, ja der ganze Kosmos
der iiberirdischen und unterirdischen Dinge applaudiert mit uns angesichts der Rat-
schliisse Gottes, da einer gefallen ist und alle gerettet wurden.“%®

Mit dieser Einleitung verleiht der Dichter dem Folgenden einen kosmisch-reli-
giosen Rahmen,” innerhalb dessen auch der Vergleich zwischen Herakles und dem
Kaiser zu deuten ist, der sich unmittelbar an den Triumphgesang ob des Todes des
»Schldchters“ (o@ayeng) Chosroes®® anschlief3t (v. 65—79): Eher unvermittelt wendet
sich der Dichter nun direkt an Homer und attackiert ihn, weil er Herakles ohne Bedacht
(Gokomwg) einen Gott genannt habe.* Doch — und nun folgen zwei bereits aus dem
Panegyricus auf Bonos bekannte Verse — welchen Nutzen hitten die Tétung eines
Ebers oder die Erdrosselung eines Lowen der Gemeinschaft (10 kowov [...] 1o Biov)
gebracht?'°® Implizit folgt aus dieser Frage, dass nur ein Herakles, der auch dieser
speziellen Anforderung — d.h. Nutzen fiir die Gemeinschaft zu erbringen — gerecht
wird, mit gutem Grund als Gott erscheinen mag. Und tatsdchlich fordert Georgios nun,
Homer solle eher denjenigen Herakles bewundern (Bavpade), der mit Recht (eDAOYwe)
kosmorhystes heif3e.’** Einmal mehr wird hier der Kaiser mit der terminologischen
Neupragung, die ihn in die Nahe zu Christus riickt, beschrieben, wobei die Kombi-
nation mit dem Zusatz ¢ é&v avBpwmnolg €va von entscheidender Bedeutung ist: Der
Erl6ser der Welt (6 koopopioTng) bewegt sich als vollendeter'®? (ndmlich nunmehr zu
Recht als Gott zu bezeichnender) Herakles unter den Menschen. Die Christus-Analogie
ist hier offenkundig, und einmal mehr wird sie durch den Herakles-Bezug leicht
verklausuliert, zugleich aber auch indirekt bestdtigt. Denn Herakles lebte ebenfalls als

92 Georg. Pisid. Her. 1,14; vgl. 1,181. Huber (s. Anm. 24), 127.

93 Georg. Pisid. Her. 1,22-23, mit Pertusi (s. Anm. 23), 263; Huber (s. Anm. 24), 179.

94 Georg. Pisid. Her. 1,31-35 (Belsazar; vgl. Tartaglia [s. Anm. 17], 197, Anm. 11); 1,27—-30 (Xerxes; vgl.
Exped. Pers. 2,303 —305).

95 Georg. Pisid. Her. 1,36 - 48; Huber (s. Anm. 24), 178f.

96 Georg. Pisid. Her. 1,49 — 52: AA\’ 00pavog i thp D8wp Grip vépn / kal g 6 KOOROG TMV Gvw Kol TV
KATW / KPOTET OVV NIV T0D B0l TG OKEPPOTA / £VOG TIEGOVTOG KAl GECWOHEVWY OAWV.

97 Vgl. Hunger (s. Anm. 50), 24, der von einem ,,Kreuzzug* (,,crusade*) spricht.

98 Georg. Pisid. Her. 1,64.

99 Georg. Pisid. Her.1,65— 66: ‘Opnpe, Tov mipiv pndap®g HpoakAéa / Bedv pooelmelv 4&Lworg Gokomws.
Der Vorwurf beruht wohl auf einem Missverstandnis von Odysseus’ Begegnung mit Herakles in der
Nekyia der Odyssee (0d. 11,601-603).

100 Georg. Pisid. Her. 1,67-68 = In Bon. Patr. 3—4.

101 Georg. Pisid. Her. 1,69 —70: Oavpale udAAOV @G év GvBpwolg Eva / TOV KOGHOPUOTNY EVAOYWS
‘HpakA¢a (,Bewundere lieber den Herakles, der — weil er einzig unter den Menschen ist — mit Recht
ErlGser der Welt [genannt wird]“).

102 Vgl. pointiert Trilling (s. Anm. 77), 260: ,,Heraclius is not only compared to Herakles, he is Herakles.
In fact he is even more Herakles than Herakles himself.“
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Sohn Gottes und einer Sterblichen unter den Menschen. In den folgenden Versen
werden einige seiner mythischen Grofitaten auf Herakleios hin gedeutet (ein in der
Panegyrik geldufiges Verfahren).'° Georgios nennt exemplarisch Herakles’ Abstieg in
den Hades (= Herakleios’ Vordringen ins Perserreich),'** die Bezwingung des Kerberos
(= Chosroes),'® die Wiedererweckung der Alkestis (= Wiederherstellung der christli-
chen Oikoumene),%¢ die T6tung des Drachen (der die Apfel der Hesperiden bewachte =
Chosroes),'®” die Vernichtung der Hydra (= Chosroes),'®® die Reinigung des Augias-
stalles (= Wiederherstellung einer ehrbaren Lebensfiihrung?)**® und die Erdrosselung
des Nemeischen Lowen (= Chosroes).**° ,Und nun®, so der Dichter weiter, ,,ist Herakles
in seinem Werk fortgeschritten, da er sich die Goldenen Apfel nahm - alle Stadte
[sc. die zuvor von den Persern besetzt gewesen waren]“.!!

Bemerkenswert sind indes die nun folgenden Verse: ,,Es verzog sich die Quelle des
finsteren Abends, Licht verbreitete sich und die Finsternis verschwand“ — wir befinden
uns plotzlich mitten im Schopfungsbericht (vgl. Gen 1,4-5) — und weiter: ,,Und ein
zweites Leben wird jetzt erschaffen (koopomnotettal) und ein anderer Kosmos und eine
erneuerte Schopfung (ktioig).“**? Die von Georgios gekniipfte Assoziationskette ist

103 Georg. Pisid. Her. 1,71-79, mit Nissen (s. Anm. 11), 302f. Die Kriterien fiir die von Georgios ge-
troffene Auswahl erschlieen sich nicht unmittelbar, und bei einigen Beispielen ldsst sich die Frage, in
welcher Weise sie auf Herakleios hin zu deuten sind, nicht mit letzter Sicherheit beantworten. Whitby
(s. Anm. 10), 207, Anm. 55, warnt daher zu Recht davor, ,to press the historical allusions of specific
labours“ — auch deshalb, weil Georgios sie z.T. in anderen Kontexten auch anders verwendet. Ich richte
mich im Folgenden nach den Deutungen, die Tartaglia (s. Anm. 17), 199, Anm. 20 - 21, vorschligt.
104 Georg. Pisid. Her. 1,71; vgl. Apollod. Bibl. 2,122-126.

105 Georg. Pisid. Her. 1,72; vgl. Apollod. Bibl. 2,125 -126.

106 Georg. Pisid. Her. 1,73: AAknoTwv €€fyeilpe TNV oiKovpévnv.

107 Georg. Pisid. Her. 1,74; vgl. Apollod. Bibl. 2,113; 121. Ob der Dichter tatsdachlich alle von Herakles
besiegten Ungeheuer einzig auf Chosroes gedeutet wissen wollte, erscheint mir zumindest unsicher
(auch wenn der Kontext der ersten Akroasis der Heraclias dies nahelegt). M.E. wire mitunter durchaus
auch an den gestiirzten ,,Tyrannen“ Phokas zu denken. So bezeichnet der Dichter etwa nicht nur
Chosroes 11. als 8pakwv (Exped. Pers. 3,356; In restitut. Cruc. 22; Her. 1,74; Her. fr. 3,48), sondern auch
seinen Vorgénger (Bell. Avar. 50). Huber (s. Anm. 24), 179f., versteht indes sdamtliche bei Georg. Pisid.
Her. 1,71-79 genannten Monster als Anspielungen auf Chosroes.

108 Georg. Pisid. Her. 1,75; vgl. Apollod. Bibl. 2,77-80.

109 Georg. Pisid. Her. 1,76; vgl. Apollod. Bibl. 2,88 -91.

110 Georg. Pisid. Her.1,77; vgl. Apollod. Bibl. 2,74 —-75. Georgios bezeichnet Chosroes hier als ,,Zerstorer
der Welt/des Kosmos*“ (koopo@B6pog; so auch Theophyl. Sim. Hist. 8,15,7). Damit wird ein Gegenpol zu
Herakleios, dem koopopiotng, geschaffen. An anderer Stelle nennt der Dichter den Perserkonig
KOOUOAEOPOG (fr. 4c p. 278 Pertusi = p. 226 Tartaglia). Vgl. Huber (s. Anm. 24), 178, Anm. 77. Herakleios
hingegen ist der ,,Zerstorer der persischen Welt* (ITepotkog koopokTovog, Hex. 1851).

111 Georg. Pisid. Her. 1,78 -79: Kal viv mpofiA@ev ‘HpokAfig @ mpaypatt / AaBwv T& Xpuod piAa, Tag
noAelg 6Aag. Mit der ausdriicklichen Erwédhnung der Stidte versetzt der Dichter sein Publikum un-
vermittelt wieder in die aktuelle Situation und macht dabei deutlich, dass er die zuvor genannten Taten
des Herakles tatsachlich auf zeitgenossische Vorgédnge bezogen wissen wollte.

112 Georg. Pisid. Her. 1,80 — 83: [lapfiAOe mtnyn| TG G@eyyoDs 0mépag, / TO @G LIECTN Kal SLEaTn TO
0k0T0G / Kal 8eVTepog VOV KoopomoleTTal Biog / kal KOOROG BANOG Kol VEWTEPX KTIOLG,
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damit bei der Sintflut angelangt. Folgerichtig erscheint Herakleios in den folgenden
Versen als ,,Noah der neuen Oikoumene* (6 N@e TG vEag oikoupévng), der seine Arche
in seinem Herzen gefunden habe,'** wohingegen Chosroes mit der Sintflut identifiziert
wird.™™ Mit deutlichen Beziigen auf den biblischen Sintflutbericht betont der Pisidier
einmal mehr die Verdorbenheit und Siindhaftigkeit der Menschen — bis Herakleios-
Noah-Herakles die noch verbliebenen Reste des Lebens gerettet habe (£owoe Tob Blov
T& Aetpava).'*

Georgios Pisides arbeitet — dies sollte deutlich geworden sein — vielfach mit recht
freien Assoziationsketten, die nicht immer modernen Anspriichen an prazise Text-
strukturierung geniigen. Es geht dem Dichter indes auch weniger darum, unbedingt
iiber langere Partien hin die Kohdrenz seiner Vergleiche und Analogien aufrecht zu
erhalten, sondern sein Vorgehen ist eher als impressionistisch anzusehen: Er entwirft
Bilder, die wiederum spezifische Assoziationen evozieren, mit denen dann weiter
gearbeitet wird. So diirfte der abrupte Ubergang von Herakles zu Noah und der
Sintflut™® wahrscheinlich nur beim modernen Rezipienten Verwunderung auslosen,
der gewohnt ist, zwischen biblischen und mythischen Figuren zu differenzieren;” in
Byzanz machte die Kombination mythischer und biblischer Beispiele dagegen sogar
Schule.® Innerhalb des Gesamtzusammenhangs der ersten Akroasis der Heraclias
steht jedoch zunichst einmal der Triumph iiber die Niederringung des Sasaniden-
reiches im Vordergrund, der ganz auf den Kaiser zentriert und entsprechend ausge-
staltet wird. Vor einem in héchstem Mafe religios aufgeladenen Hintergrund wird
Herakleios dabei in zweifacher Weise prasentiert: Als Retter bzw. Erloser der Welt
(durch Ausléschung des gefdhrlichsten auswartigen Gegners) erscheint er in der Rolle
eines neuen, sich unter den Menschen bewegenden Gottes, des vollendeten Herakles.
Als Neugestalter der Oikoumene hingegen, als Initiator einer erneuerten Schépfung,
die aufgrund menschlicher Siindhaftigkeit erforderlich wurde, zeigt er sich als ,,Noah
der neuen Oikoumene“. Das dabei entstehende Amalgam aus mythischen und
christlichen Beziigen zielt jedoch insgesamt vor allem auf eines: Die Herakleios-
Christus-Analogie. Denn nicht nur der kosmorhystes Herakles barg entsprechende
Implikationen; auch Noah wurde typologisch auf Christus hin gedeutet.'*® Sowohl der
Herakles-Rekurs als auch das Noah-Exempel bewirken damit denselben Effekt.

Die Herakles-Beziige im Panegyricus auf Bonos und im ersten Gesang der He-
raclias spielen also mit der Herakleios-Christus-Parallele, indem sie einerseits auf
diese hindeuten, sie andererseits aber auch leicht verschleiern. Dass es sich dabei

113 Georg. Pisid. Her. 1,84 - 85.

114 Georg. Pisid. Her. 1,88.

115 Georg. Pisid. Her. 1,89 —92; vgl. Gen 6,12; 6,17; 7,1- 24; 8,11.

116 Das Herakles-Motiv klingt allerdings spéter (Georg. Pisid. Her. 1,94) noch einmal an, wenn der
Dichter erneut die tovot erwihnt.

117 Trilling (s. Anm. 77), 260; Whitby (s. Anm. 10), 212.

118 Hunger (s. Anm. 50), 23f.

119 Vgl. etwa Origen. Hom. in Gen. 2,3; Joh. Chrysost. De Lazaro Conc. VI PG 48,1037.
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keineswegs um singuldre Ausnahmefille im Werk des Pisidiers handelt, wird deutlich,
wenn man die bereits angesprochene Passage aus der Expeditio Persica genauer be-
trachtet und vor allem ihren Kontext mit beriicksichtigt: Dem Hinweis auf den Sieg des
Herakles-Herakleios gegen die irrglaubige Hydra Chosroes geht eine Passage voraus, in
welcher der Kaiser sich aufgrund der awarischen Bedrohung gezwungen sieht, von der
Perserfront nach Konstantinopel zuriickzukehren, und dementsprechend umsichtige
Maf3nahmen trifft.’>° Das Herakles-Motiv wird dabei bereits subtil angedeutet, indem
Georgios wiederholt auf die freiwillige Ubernahme schwerer névot durch Herakleios
hinweist'*! und die Feinde der Byzantiner als wilde Tiere bezeichnet, die es zu jagen
gelte.’? Gleichzeitig aber mischt sich noch eine weitere Assoziation in die Darstellung:
Christus. So wird des Kaisers bevorstehende Riickkehr in ,,die Polis“ als mapovaia
bezeichnet'? und — was noch weitaus deutlicher ist — der Herrscher schliipft nun in die
Rolle des guten Hirten, und zwar nicht irgendeines guten Hirten, sondern des Erzhirten
(&pxmoipnv), dessen Parousie im 1. Petrusbrief angekiindigt wird.'** Der Kaiser-Hirte-
Vergleich zieht sich tiber mehrere Verse hin (v. 3,322- 335) und wird dabei geschickt mit
den bereits genannten Herakles-Assoziationen verwoben.'?> Herakleios ist Herakles —
dies wird in v. 3,354 offen ausgesprochen. Aber er ist auch Christus: Wenige Zeilen,
bevor der Dichter mit der Anrede dAN’ & ETpatnys TV dvw kai T@V k&Tw (,Wohlan,
Gebieter tiber Himmel und Erde!“) sein grof3es Schlussgebet fiir den Kaiser und seine
Nachkommen beginnt,'?® wendet er sich noch einmal direkt an Herakleios. Die Anrede
otpatnyé + Genitiv (tT@v cop®v BovAevpdtwv)'? ist analog gestaltet. Offen ausge-
sprochen wird die Parallele zwar nicht (ja, sie wird spéater sogar wieder leicht relati-
viert);?® aber jeder zeitgenOssische Zuhorer wird sie vernommen haben: Georgios
prasentiert am Ende der Expeditio Persica einen Herakles-Herakleios-Christus.

120 Georg. Pisid. Exped. Pers. 3,305-340.

121 Georg. Pisid. Exped. Pers. 3,308 (T@V 0@V AOYLOP@DV TIPOG TTOVOUG TTUPOVHEVWV); 3,321 (g B&TTOV
avTOG eVTPENILN TPOG TTOVOUG); 3,332 (TOVOVEVOC).

122 Georg. Pisid. Exped. Pers. 3,323; 3,330; 3,333 (B&AAwv, Stikwv, EKTPEXWV, DTIOGTPEPWV).

123 Georg. Pisid. Exped. Pers. 3,314: Tfig ofig éxpniev n IIoAg mapovotag (,,Die Hauptstadt bedurfte
deiner Parousie*).

124 Georg. Pisid. Exped. Pers. 3,322: Olog 8¢ moTog apyumoipevog pomog (,wie die fromme Art eines
Erzhirten®); vgl. 1 Petr 5,4: Kal @avepwBévTog ToD pXImoitevog KOULEIOOE TOV dpapdvtivoy Tfg 86Eng
otépavov. Vgl. 0. Knoch, Der erste und zweite Petrusbrief. Der Judasbrief, Regensburg 1990, 132;
R. Feldmeier, Theologischer Handkommentar zum Neuen Testament, Bd. XV.1, Leipzig 2005, 157f.
125 Hirten und Herde: Georg. Pisid. Exped. Pers. 3,324; 3,327; 3,328; 3,335.

126 Georg. Pisid. Exped. Pers. 3,385—461.

127 Georg. Pisid. Exped. Pers. 3,374.

128 Die Parallelisierung wird spdter behutsam zuriickgenommen, wenn der Dichter den Kaiser als
Feldherrn Gottes (06v otpatrnyov) bezeichnet, vgl. Georg. Pisid. Exped. Pers. 3,427. Im Schlussgebet wird
Herakleios zudem in die Rolle eines Neuen Moses geriickt (diese Parallele wurde seit Konstantin
verschiedentlich gezogen, vgl. Euseb. VC 1,12;1,20,2; 1,38,2; 2,12,1; dazu Rapp [s. Anm. 40], 292—-295; B.
Isele, Moses oder Pharao? Die ersten christlichen Kaiser und das Argument der Bibel, in: A. Pecar/K.
Trampedach [Hgg.], Die Bibel als politisches Argument. Voraussetzungen und Folgen biblizistischer
Herrschaftslegitimation in der Vormoderne, Miinchen 2007, 103-118; Georgios parallelisiert auch
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Wie gesehen, ist fiir die {iber das Herakles-Exempel vermittelte Christus-Asso-
ziation der wohl von Georgios in die Literatur eingefiihrte Terminus des kosmorhystes,
des ,,Retters bzw. Erlosers der Welt“, von einiger Relevanz. Im Schrifttum des Pisidiers
begegnet diese Neupragung insgesamt viermal: Im Panegyricus auf Bonos und in der
Heraclias — iiber beide Passagen habe ich bereits gehandelt — sowie im Gedicht Contra
Severum und im Hexaemeron.'*®

Der Beleg im Hexaemeron findet sich kurz vor dem Ende des monumentalen
Gedichts in einem Gebet an Gott, das Georgios pathetisch mit den Worten ,,0Oh, Ar-
chitekt so groRer Wunder® (GAN’ @ TOOOVTWV GPXITEKTOV BavpATWY) einleitet.3° Es
folgen eine Parallelisierung der Tore Konstantinopels mit den Pforten des Himmels™*!
und Wiinsche fiir den von Gott eingesetzten Kaiser (tov €k 00D mpooAaBovta 0
Kpatog),* den koopopvotng.' Dieser wird nun ganz in seiner Rolle als Bezwinger der
Perser prasentiert;®* er moge alle Orte unter der Sonne beherrschen, denn es sei
angebracht, dass der manifeste ,Zerstorer der persischen Welt“ (Ilepoikog Koopo-
kTOvog) auch Herr iiber die gesamte Welt (koopkov 8eondTtny) sei.’® Auf den ersten
Blick scheint es, als erschopfe sich die Bedeutung des xoopopvotng in seiner Kon-
kretisierung als ,,Zerstorer der persischen Welt“ — ganz so, wie in der Heraclias der
koopopuatng vordergriindig dem ,,Zerstérer der Welt* (koopo@@6pog) Chosroes ent-
gegengestellt wird."®

Allerdings hatte der Autor den unmittelbar vorausgehenden Abschnitt ebenfalls
mit den identischen Worten ,,0h, Architekt so grofer Wunder“ eingeleitet und darauf
einen iiberschwinglichen Christus-Hymnus angestimmt.”® Fiir den Leser des Ge-
dichts war also, als er im Anschluss daran ein zweites Mal dieselbe Anredeformel zur
Kenntnis nehmen musste, der Christus-Bezug noch unmittelbar prasent — auch wenn
es nunmehr um den Kaiser ging; doch konnte jetzt mit dem geschickt platzierten
Terminus koopopvotng die Christus-Assoziation in einem Herakleios-Kontext neu
aktiviert werden. Auch im Hexaemeron dient das Wort also dazu, implizit das Hera-
kleios-Christus-Muster zu evozieren.

Die einzigartige Vollkommenheit des Herakleios, aufgrund derer ihn Georgios —
wie gezeigt — mehrfach von seinem Vorbild Herakles abgehoben hatte, dominiert

Sergios mit Moses, vgl. Bell. Avar. 495 -501; Hex. 1828), wobei Georgios sein enges Nahverhdltnis zu Gott
und Christus hervorhebt (Exped. Pers. 3,415 - 425). Zum Vergleich des spatantiken Kaisers mit Moses s.
Rapp (s. Anm. 40), bes. 295f. (zu Herakleios).

129 Georg. Pisid. In Bon. Patr. 7; Her. 1,70; Sev. 452; Hex. 1800 (ed. Tartaglia).

130 Georg. Pisid. Hex. 1792ff. (ed. Tartaglia). Zu dieser Passage vgl. Olster, Date (s. Anm. 17), 168f.;
Whitby, Devil (s. Anm. 17), 118 -120.

131 Georg. Pisid. Hex. 1793-1798 (ed. Tartaglia).

132 Georg. Pisid. Hex. 1799 (ed. Tartaglia).

133 Georg. Pisid. Hex. 1800 (ed. Tartaglia).

134 Vgl. bes. Georg. Pisid. Hex. 1800 —1801 (ed. Tartaglia).

135 Georg. Pisid. Hex. 1800 —1806 (ed. Tartaglia).

136 Georg. Pisid. Her. 1,77. S.o. Anm. 110.

137 Georg. Pisid. Hex. 1720 -1791 (ed. Tartaglia).



186 —— Mischa Meier

schlieBSlich den Kontext des koopopvotng-Belegs im Gedicht Contra Severum: Einmal
mehr wird der Kaiser als erfolgreicher Bezwinger der Perser pradsentiert: ,,der kos-
morhystes, der Schldachter des Chosroes, unser Bollwerk, der Richter {iber Persien“
(6 xoopOPYOTNG, O GEaYEVS TOD X0opoov, 6 THPYOS ARV, 6 BpaBevg Tiig [epaidog).®
Aber es bleibt eben nicht bei diesen militarischen Qualitaten: Herakleios ,,besanftigt
erstens mit Waffen und zweitens mit Worten alle wilden Tiere in ihrem Gemiit“ (10
TP@TOV OMAOLG Kal AbyoLg TO evTepov amavta OEAywv TOV @peviv Ta Onpia).”** Und
daher werde er, so Georgios weiter, auch die Severianer noch iiberzeugen.'*°

Die herausragenden Qualitdten des Kaisers manifestieren sich also in allen Be-
reichen: dem Krieg, dem vernunftgemaf3en Handeln, der Religion. Es ist gerade diese
Vollkommenbheit, die den kosmorhystes Herakleios vor allen anderen Wesen — auch
vor einem mythischen Zivilisationsbringer wie Herakles — in besonderer Weise aus-
zeichnet, und es ist diese Eigenschaft, die ihn in unmittelbare Ndhe zu Christus riickt.

3.

Beziige zwischen Herakleios und Christus, sei es in Form von Analogien, Parallelen
oder auch nur leisen Andeutungen, lassen sich in der Dokumentation zu diesem Kaiser
allenthalben nachweisen, so dass ich mich im Folgenden kurz fassen kann. Das
Phinomen selbst ist in der Forschung mittlerweile bekannt,'*! wenngleich noch nicht
systematisch aufgearbeitet worden. Insbesondere das Schrifttum des Georgios Pisides
diirfte bei einer genaueren Analyse ohne Zweifel noch weiteres einschldgiges Beleg-
material erbringen. Doch schon jetzt ist auch bei diesem noch wenig erforschten Autor
manches offenkundig,’* so etwa die erwdhnte Darstellung des Herakleios als &pyt-
noiunv Christus'* oder auch die Beschreibung des kaiserlichen adventus in Jerusalem
anldsslich der Riickfiihrung der Kreuzreliquien, die eindeutig Christi Einzug in die
heilige Stadt evoziert.*** In der Expeditio Persica weckt die sprachliche Ausgestaltung
der Schilderung einer blutenden Fuf3verletzung des Kaisers Assoziationen an die
Passion Christi,’** ebenso wie in der Heraclias die triumphale Riickkehr des Augustus

138 Georg. Pisid. Sev. 452—-453.

139 Georg. Pisid. Sev. 454—455.

140 Georg. Pisid. Sev. 456 —457.

141 J. W. Drijvers, Heraclius and the Restitutio Crucis. Notes on Symbolism and Ideology, in: G. J.
Reinink/B. H. Stolte (Hgg.), The Reign of Heraclius (610 — 641). Crisis and Confrontation, Leuven/Paris/
Dudley (Ma.) 2002, 175-190, bes. 184ff.

142 Vgl. Whitby (s. Anm. 10), 214.

143 Vgl. Whitby (s. Anm. 10), 213f.

144 Vgl. Georg. Pisid. Inrestitut. Cruc. 5— 8; dazu Mt 21,8 — 9; Joh 12,13; Frendo (s. Anm. 17), 180, Anm. 78;
Olster, Date (s. Anm. 17), 161; Whitby (s. Anm. 10), 215; dies., Presentation (s. Anm. 17), 161 (,Heraclius’
arrival in Jerusalem is analogous to that of Christ on Palm Sunday*).

145 Georg. Pisid. Exped. Pers. 2,239 — 247, mit Trilling (s. Anm. 77), 259f.; Whitby (s. Anm. 10), 205,
Anm. 41; 215; dies., Presentation (s. Anm. 17), 163, mit Anm. 36.
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nach Konstantinopel mit impliziten Christus-Beziigen operiert.’*® Ganz unverhohlen
wird schliefllich in einer Theophanes-Passage, die auf die verlorene dritte Akroasis der
Heraclias zuriickgeht, Herakleios mit Gott parallelisiert: ,,Nachdem der Kaiser aber in
sechs Jahren Persien niedergerungen hatte, schloss er im siebten Jahr Frieden und
kehrte unter grof3em Jubel nach Konstantinopel zuriick, wobei er damit eine mystische
Schau erfiillte. Denn nachdem Gott in sechs Tagen die gesamte Schépfung vollbracht
hatte, nannte er den siebten ,Ruhetag‘. So auch der Kaiser: Nachdem er in sechs Jahren
viele Miihen auf sich genommen hatte, wandte er sich im siebten Jahr in Frieden und
Freude der Hauptstadt zu und ruhte.“'*”

Der Pisidier bewegte sich mit derartigen Evokationen allerdings keineswegs er-
ratisch in einer ansonsten ganz anders gepragten Umgebung, sondern griff — im Ge-
genteil — offenbar verbreitete Tendenzen auf.**® In diesem Diskussionszusammenhang
spielt auch die Ubernahme des Basileus-Titels durch Herakleios nach dem Sieg iiber
die Perser eine Rolle: Der Kaiser und sein Sohn Herakleios Konstantinos erscheinen in
einer Novelle aus dem Jahr 629 erstmals als ool &v Xplot@® Booi\eic.**® Uber die
Griinde fiir diese Reform ist in der Forschung viel spekuliert worden.*° Zuletzt hat Otto
Kresten dafiir pladiert, die Motive des Kaisers als ein komplexes Amalgam aus David-
Beziigen, Assoziationen im Zusammenhang der Riickfiihrung des Kreuzes nach Je-
rusalem und messianisch-eschatologischen Elementen zu deuten: Demzufolge habe
Herakleios den Restitutionsakt mit der Uberfithrung der Bundeslade durch Kénig
David parallelisiert, um dem Alten Bund zwischen Gott und dem auserwéahlten Volk
einen Neuen Bund (mit den R6mern) an die Seite zu stellen; aus diesem Grund habe er
den davidischen Konigstitel basileiis angenommen.™ Sollte sich diese Deutung als
zutreffend erweisen, dann wiren die inhirenten Christus-Parallelen offenkundig.’

146 Georg. Pisid. Her. 1,192—-218, mit Whitby (s. Anm. 10), 215f.; dies., Devil (s. Anm. 17), 119; 121.
147 Theoph. a.m. 6019 p. I 327,24-328,2 de Boor: ‘O 8¢ Bac\elg &v £E £Te0l KATAMOAEUNOOG TV
Mepoida, T@ T £tel eipnvedong HeTd Xapdg peyaAng i KwvotavtivoumoA DEGTpEPE HUGTIKIV TVa
Bewplav £v TOVTEW TANPWOAG. £V Yap EE fluépatg ooy TV KTiow dnpovpynoag 6 Beog v £RSOUNY
avamooewG NUEPAV EKAAETEV: 0VTW Kal aTOG €V TOIG £ XpOvolg ToAAovG TIovoug Slavioag Td ERSOpW
£TeL PeT’ elpivng kal Xapdg v Tii moAeL bmooTtpéag dvenavoato. Vgl. Georg. Pisid. fr. 54a-b.

148 So auch Whitby (s. Anm. 10), 216 ff.

149 J.Konidaris, Die Novellen des Kaisers Herakleios, in: D. Simon (Hg.), Fontes Minores V, Frankfurt a.
M. 1982, 33-106, hier 84; zur Datierung der Novelle ebd., 58f.

150 Vgl. etwa L. Bréhier, L’origine des titres impériaux a Byzance. Bagi\evg et Seondtng, BZ 15 (1906),
161-178, bes. 172-178; L. Shahid, The Iranian Factor in Byzantium during the Reign of Heraclius, DOP 26
(1972), 293 -320; E. K. Chrysos, The Title BAZIAEYZ in Early Byzantine International Relations, DOP 32
(1978), 29-75.

151 O. Kresten, Oktateuch-Probleme: Bemerkungen zu einer Neuerscheinung, BZ 84/85 (1991/92), 501—
511, hier 504, Anm. 13; ders., Herakleios und der Titel BaoiAelg, in: Varia VII (= Poikila Byzantina 18),
Bonn 2000, 178 —179; vgl. auch Shahid (s. Anm. 150), 307f.; S. Spain Alexander, Heraclius, Byzantine
Imperial Ideology, and the David Plates, Spec 52 (1977), 217-237, bes. 232-234; M. Mundell Mango,
Imperial Art in the Seventh Century, in: P. Magdalino (Hg.), New Constantines. The Rhythm of Imperial
Renewal in Byzantium, 4th-13th Centuries, Aldershot 1994, 109 — 136, hier 128; Rapp (s. Anm. 40), 295; W.
Brandes, Heraclius between Restoration and Reform. Some Remarks on Recent Research, in: G. J.
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Herakleios wurde indes ohnehin vor allem iiber die David-Typologie (vgl. 2 Sam
7,12—13) auf Christus bezogen.' Die Gleichsetzung des Kaisers mit David ist u. a. in der
Homilie auf die Belagerung Konstantinopels 626, die der Zeitzeuge Theodoros Syn-
kellos verfasste, in hohem Maf3e prasent.” Als herausragende Evidenz fiir die be-
sondere Relevanz der David-Thematik gelten in der Forschung allerdings die vieldis-
kutierten Silberteller mit David-Motiven (,,David plates*), die ,,were manufactured on
the order of Heraclius to promulgate the new ideology of his reign“.**> Méchte man
Georgios Pisides glauben (der sich ansonsten auffallend zuriickhaltend gegentiiber der
David-Typologie zeigt),**® so hat Herakleios das David-Exempel sogar selbst vor seinen
Soldaten vorgebracht.” Ganz unwahrscheinlich erscheint dies nicht angesichts der
Tatsache, dass der Kaiser seinen 630 geborenen Sohn auf den Namen David taufen lief3
und auch damit ein deutliches Signal setzte.’® Die David-Rekurse des Herakleios
waren immerhin derart zahlreich und prominent, dass sie selbst im fernen Franken-

Reinink/B. H. Stolte (Hgg.), The Reign of Heraclius (610 — 641). Crisis and Confrontation, Leuven/Paris/
Dudley (Ma.) 2002, 17— 40, bes. 19. Das Kreuz als neue Bundeslade: Georg. Pisid. In restitut. Cruc. 71-77,
mit Tartaglia (s. Anm. 17), 244f., Anm. 16; s. auch Ludwig (s. Anm. 17), 97 ff. — Der Titel basileils ist
allerdings — entgegen der immer wieder anzutreffenden Behauptung — nicht ganz neu unter Herakleios,
sondern vereinzelt auch schon friiher belegt, so etwa fiir Konstantin I. (OGIS 721 = SEG 37, 1650 [326 n.
Chr.]), fiir Constantius II. (TAM IIL1, 13 [= R. Heberdey (Ed.), Tituli Pisidiae linguis Graeca et Latina
conscripti. Tituli Termessi et Agri Termessensis, Wien 1941]) und fiir Arkadios (ISmyrna I1.1 [IK 24.1], 845)
[Hinweise von Christoph Begass].

152 Vgl.Y. Stoyanov, Defenders and Enemies of the True Cross. The Sasanian Conquest of Jerusalem in
614 and Byzantine Ideology of Anti-Persian Warfare, Wien 2011, 66f.

153 Zu den Rekursen des Herakleios auf David vgl. etwa Spain Alexander (s. Anm. 151), 229 —234;
Ludwig (s. Anm. 17), 93ff.; dies., David — Christus — Basileus. Erwartungen an eine Herrschergestalt, in:
W. Dietrich/H. Herkommer (Hgg.), K6nig David — biblische Schliisselfigur und europaische Leitgestalt,
Stuttgart u.a. 2003, 367-382, bes. 370; 373-378; Mundell Mango (s. Anm. 151), 122—131; Drijvers
(s. Anm. 141), 184 f.; Kaegi, Emperor (s. Anm. 70), 114;139. Der von R. Stichel, Scenes from the Life of King
David in Dura Europos and in Byzantine Art, Jewish Art 23/24 (1997/98), 100 — 116, bes. 100 — 103, und U.
Zahnd, Novus David — Neog Aawi8. Zur Frage nach byzantinischen Vorldufern eines abendldndischen
Topos, FMSt 42 (2008), 71— 87, bes. 80 - 83, unternommene Versuch, die Relevanz des David-Exempels
unter Herakleios infrage zu stellen, wirkt angesichts der iiberwaltigen Evidenz wenig iiberzeugend.
154 Vgl. etwa Theod. Synk. 2-5 p. 298,19-299,39; 38 p. 313,32-37; 52 p. 320,20-21 (= F. Makk,
Traduction et commentaire de ’homélie écrite probablement par Théodore le Syncelle sur le siége de
Constantinople en 626. Appendice: Analecta Avarica de L. Sternbach, Szeged 1975); Ludwig (s. Anm. 17),
95-97.

155 Drijvers (s. Anm. 141), 185. Zu den ,David plates‘ s. etwa Spain Alexander (s. Anm. 151); Trilling
(s. Anm. 77); Mundell Mango (s. Anm. 151), 122—131; Whitby (s. Anm. 10), 218f.; Ludwig (s. Anm. 153),
370; 373 -378. Kritik an dem bis vor kurzem als selbstverstdandlich vorausgesetzten Zusammenhang
dieser Objekte mit der kaiserlichen Selbstdarstellung duf3ern R. E. Leader, The David Plates Revisited:
Transforming the Secular in Early Byzantium, Art Bulletin 82 (2000), 407-427; V. Tsamakda, Konig
David als Typos des byzantinischen Kaisers, in: F. Daim/]. Drauschke (Hgg.), Byzanz — Das Rémerreich
im Mittelalter, Teil 1: Welt der Ideen, Welt der Dinge, Mainz 2010, 23 - 54, bes. 30 —33.

156 Vgl. Whitby (s. Anm. 10), 218f., mit Anm. 107; Howard-Johnston (s. Anm. 17), 32, mit Anm. 47— 48.
157 Georg. Pisid. Exped. Pers. 2,113-115.

158 PLRE IIIA 390 (David 8).
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reich beim sog. Fredegar reflektiert wurden.”® Fiir Herakleios bot sich David als Re-
ferenzpunkt aus mehreren Griinden an: Beide Herrscher gelangten auf eher ,unkon-
ventionelle‘ Weise auf den Thron; beide bekdampften Tyrannen und Ungldaubige; beide
pflegten ungehorige Beziehungen zu Frauen (David zu der verheirateten Bathseba,
Herakleios zu seiner Nichte Martina); beide unterwarfen sich und ihre Herrschaft
bedingungslos dem gottlichen Willen. Beide schliefilich — dieser Aspekt diirfte nach
630 von besonderer Bedeutung gewesen sein — transferierten heilige Objekte an ihren
Ort: David die Bundeslade, Herakleios die Kreuzreliquien.'¢°

4.

Insbesondere iiber die vielfdltigen David-Beziige lassen sich somit die Christus-As-
soziationen des Herakleios erfassen — und auf diese Weise konnten sie in der Re-
prdsentation auch nachdriicklich vermittelt werden, ohne allzu grofien Anstof3 zu
erregen. In einer dhnlichen Weise wird man die Verwendung des Herakles-Exempels
zu beurteilen haben, denn fiir Zeitgenossen war auch in diesem Fall die Christus-
Parallele augenfillig. Ich kann mich auch in diesem Punkt kurz fassen, denn die auf
Christus verweisende Herakles-Typologie ist jiingst von Henrike Maria Zilling luzide
herausgearbeitet worden:'*! , Beide sind Gottersohne und werden von sterblichen
Miittern geboren; beide vollbringen in den Augen der Nachwelt verehrungswiirdige,
auflergewohnliche Taten und Wunder, beide sterben einen grausamen Tod und beide
fahren in den Himmel auf, in das Reich ihrer gottlichen Viter.“1%> Die Abstammung des
mythischen Helden vom héchsten Gott und einer sterblichen Frau fiigte sich nahtlos in
die spitantike Zweinaturenlehre.'®® Insbesondere aber musste sein ,Leiden als
Mensch vor der Riickkehr zum géttlichen Vater” (auf dem Berg Oita) fiir christliche
Zeitgenossen entsprechende Assoziationen hervorrufen.'®* Angesichts dieser mani-
festen Parallelen nimmt es nicht wunder, dass christliche Autoren Herakles, der bei
Dion Chrysostomos immerhin als soter und Herrscher iiber das gesamte Menschen-
geschlecht erscheinen konnte'® und in der Bevolkerung iiberdies ungemein populér
war, als Konkurrenz wahrnahmen. Scharfe Polemiken resultierten daraus, in denen
vor allem seine burlesken Seiten, sein ungehemmtes Saufen, Fressen und seine se-
xuelle Ziigellosigkeit (d.h. gerade jene Eigenschaften, die ihn so beliebt gemacht

159 Vgl. Fredeg. 4,64: Aeraclius imperatur arma sumens, telam priliae et phalange a suis postergum
preparatum relinquens, singolare certamen, ut novos Davit, procedit ad bellum. S. H.Wander, The Cyprus
Plates and the Chronicle of Fredegar, DOP 29 (1975), 345f.

160 Drijvers (s. Anm. 141), 185; vgl. auch Ludwig (s. Anm. 17), 95.

161 Zum Folgenden s. H. M. Zilling, Jesus als Held. Odysseus und Herakles als Vorbilder christlicher
Heldentypologie, Paderborn u.a. 2011, 119 ff.

162 Zilling (s. Anm. 161), 153.

163 Zilling (s. Anm. 161), 151f.

164 Zilling (s. Anm. 161), 161.

165 Dion Chrys. 1,84.
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hatten), hervorgehoben und attackiert wurden.'®® Freilich bin ich nicht davon iiber-
zeugt, dass Herakles ,,diesen Kampf schlie3lich verloren“ habe, wie Zilling unter Be-
rufung auf eine Auflerung aus dem friihen 5. Jahrhundert, wonach Herakles in Rom
nicht mehr als Gott verehrt werde, konstatiert.'®” Etwa um dieselbe Zeit entstand
immerhin der 6. Hymnos des Synesios, in dem Christus mit dem (namentlich nicht
genannten) Herakles direkt parallelisiert wird: Wie Herakles reinigte Christus Land,
Meer, Luft, die Tiefe der Erde und stieg in den Hades hinab.'%® Uberdies hat Zilling
selbst herausgearbeitet, wie Prodikos’ Erzdhlung von Herakles am Scheideweg in
sublimierter Form in die christliche Zwei-Wege-Lehre eingehen konnte und den Heros
damit weiterhin als Folie prisent hielt.’®® Herakles wurde also in der Tat zwar nicht
mehr als Gott verehrt, aber er barg dennoch ein Potential, das in den vielfiltigen
Analogien zu Geburt, Leben und Leiden Christi beruhte — und das jederzeit aktiviert
werden konnte, um auf Christus zu verweisen. Als mythischer Held gehorte Herakles
im 7. Jahrhundert zum angestaubten Bildungsschatz einer jahrhundertealten Traditi-
on; man konnte dieses gelehrte Wissen abrufen und demonstrieren — wie das eingangs
erwihnte anonyme Herakles-Gedicht zeigt.'”° Aber ein christlicher Kaiser, der sich wie
einst Commodus oder die Tetrarchen direkt auf Herakles als mythisches Vorbild und
Gottheit berufen und diesen gar imitiert hétte, hatte sich im Kontext des Imperium
Christianum doch wohl eher lacherlich gemacht. Wenn man das Exempel dennoch
abrief, dann konnte die Sinngebung nur noch innerhalb der verdnderten Rahmen-
bedingungen, d. h. vor einem christlichen Hintergrund erfolgen — und damit wurden
unweigerlich die altbekannten Herakles-Christus-Parallelen aktiviert.

5.

Die abschlief}ende Frage, warum Herakleios in einer bis dahin singuldren Intensitat
mit Christus assoziiert wurde — weitaus nachdriicklicher als etwa Konstantin oder
Justinian'* —, bedarf einer eigenstindigen Untersuchung und kann an dieser Stelle

166 G. K. Galinsky, The Herakles Theme. The Adaptations of the Hero in Literature from Homer to the
Twentieth Century, Oxford 1972, 4;189; Zilling (s. Anm. 161), 121; 189 ff.; 222 f. Aus dieser Haltung konnten
durchaus gewalttdtige Auseinandersetzungen resultieren, wie aus Augustin. epist. 50 Goldbacher
hervorgeht: Nach der Zerstrung von Heraklesbildnissen im afrikanischen Sufeta durch christliche
Eiferer kam es zu Ausschreitungen, bei denen die Christen 60 Tote zu beklagen hatten, vgl. Zilling
(s. Anm. 161), 197.

167 Zilling (s. Anm. 161), 151, unter Hinweis auf Augustin. serm. 24,6 (= C. Lambot [Ed.], Sancti Aurelii
Augustini Sermones de Vetere Testamento [CCSL 41], Turnhout 1961, p. 332).

168 Synes. Hymn. 6,33-39, mit dem Kommentar von J. Gruber/H. Strohm, Synesios von Kyrene.
Hymnen. Eingeleitet, iibersetzt und kommentiert, Heidelberg 1991, 217; vgl. dazu auch Hunger
(s. Anm. 50), 22f., der darauf hinweist, dass die Herakles-Christus-Parallele auch ikonographisch
greifbar ist.

169 Vgl. Zilling (s. Anm. 161), 208 ff.

170 Vgl. Hunger (s. Anm. 8), II 110: ,reiner Lern- und Merkstoff fiir die Schule im weitesten Sinne*.
171 Vgl. Rebenich (s. Anm. 16); Meier, Zeitalter (s. Anm. 16), 547 ff.
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daher nur noch perspektivisch angerissen werden. Von zentraler Bedeutung scheint
mir in diesem Zusammenhang die in spéatjustinianischer Zeit einsetzende sog. ,Li-
turgisierung‘ zu sein, d.h. die Durchdringung samtlicher fiir uns fassbarer Lebens-
bereiche der ostromisch-byzantinischen Gesellschaft mit christlich-religiésen Inhalten
und entsprechender Symbolik.””? In dem Maf3e, in dem die Gesellschaft des Imperium
Romanum, ja dieses selbst, eine wachsende sakrale Aufladung erfuhr, musste auch der
Kaiser, der als Beauftragter Gottes ja eine sichtbare Distanz zu seinen Untertanen zu
wahren hatte, einen neuerlichen Sakralisierungsprozess durchlaufen.'”® Hatte schon
Justinian die Parallelen zwischen Kaiser und Christus bemiiht, so war fiir die nach-
folgenden Kaiser angesichts der sich wandelnden Rahmenbedingungen kaum noch
ein Zuriickgehen hinter die bereits bestehenden Marken moglich — eher das Gegenteil
war der Fall.

Im speziellen Fall des Herakleios diirften noch weitere Faktoren hinzugekommen
sein: Die blutige Beseitigung des Phokas in einem langwierigen Biirgerkrieg hatte
ebenso wie dessen eigene Usurpation die etablierte Ordnung massiv infrage gestellt:**
Seit Konstantin das Imperium Christianum geschaffen hatte, hatte es keinen erfolg-
reichen Thronrdauber im Osten mehr gegeben, wie der Kirchenhistoriker Euagrios noch
gegen Ende des 6. Jahrhunderts mit besonderem Nachdruck festgehalten hatte.'”
Nicht nur Phokas war also ein Zersttrer der seit nunmehr rund 300 Jahren geltenden
Ordnung gewesen, sondern auch Herakleios. Umso mehr musste dieser sich darum
bemiihen, diesen Makel abzustreifen. Ich habe an anderer Stelle nachzuweisen ver-
sucht, dass der Kaiser sich wohl aus diesem Grunde immer wieder als Restitutor der
alten Ordnung prdsentierte, ja dass seine eigene Reprasentation offenbar Teil eines
tibergreifenden Ordnungsdiskurses war, der aufgrund der Kaisermorde 602 und 610
mit einiger Intensitit gefiihrt wurde.””® Die Ordnung war aber auch aus anderen
Griinden bedroht: Im ersten Jahrzehnt der Herrschaft des Herakleios verlor das Ost-
romische Reich so viele Territorien wie nie zuvor; die romische Weltherrschaft schien
an ihr Ende gelangt.”” Auch auf diese Herausforderungen musste der Kaiser reagieren,
und dies konnte nicht nur auf militarischem Weg geschehen. Mit den persischen Er-
folgen diirften sich — wir kdnnen dies punktuell fassen — eschatologische Naher-
wartungen verbreitet haben (so wie kurz darauf auch im Kontext der arabischen Ex-

172 Zur Liturgisierung’s.v.a. Av. Cameron, Images of Authority: Elites and Icons in Late Sixth-Century
Byzantium, P&P 84 (1979), 3-35, ND in: dies., Continuity and Change in Sixth-Century Byzantium,
London 1981, XVIII. Vgl. auch M. Meier, Sind wir nicht alle heilig? Zum Konzept des ,,Heiligen“ (sacrum)
in spatjustinianischer Zeit, Millennium 1 (2004), 133 — 164, mit weiterer Literatur (133, Anm. 1); Meier
(s. Anm. 1).

173 Dazu im Einzelnen demnachst M. Meier, Liturgification and Hyper-Sacralization: The Declining
Importance of Imperial Piety in Constantinople between the 6™ and 7™ Centuries A.D. (im Druck).
174 Dazu ausfiihrlich M. Meier, Kaiser Phokas (602—610 n.Chr.) als Erinnerungsproblem, BZ 107
(2014), 139-174.

175 Euagr. HE 3,41.

176 Meier (s. Anm. 174).

177 Uberblick bei Kaegi, Emperor (s. Anm. 70), 58 ff.
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pansion), die unweigerlich auch den Kaiser in den Fokus riickten.'”® Nicht zuletzt mit
der Inszenierung der Riickfiihrung der Kreuzreliquien nach Jerusalem im Jahr 630
diirfte dieser auch auf Anmutungen dieser Art reagiert haben. Innerhalb eines solchen
Amalgams aus generellen Verdichtungen religioser Ausdrucksformen im gesamten
Imperium Romanum, aus personlich-situativen Erfordernissen, aus den gewaltigen
auflen- (und innen-)politischen Herausforderungen und aus eschatologischen Nah-
erwartungen diirfte die traditionelle Kaiser-Christus-Parallele in besonderem Maf3e an
Relevanz gewonnen haben; wie bereits angedeutet, diirfte diese, komplexe Kommu-
nikationsprozesse voraussetzende Entwicklung sicherlich kaum von Herakleios allein
ausgegangen sein. Aber er wird versucht haben, ihre Richtung und Wirkungsweise
wo irgend moglich zu beeinflussen. Georgios Pisides als Dichter in seinem Umfeld
konnte ihm dabei behilflich gewesen sein, indem er gezielt das Herakles-Exempel
aktualisierte und dem Kaiser damit eine Moglichkeit anwies, die Christus-Parallelen
einerseits in unmissverstandlicher Weise zu evozieren, sie dabei gleichzeitig aber auch
so zu verschleiern, dass die letzten Grenzen des Sagbaren nicht {iberschritten wurden.

178 Einfiihrend vgl. dazu W. Brandes, Die apokalyptische Literatur, in: F. Winkelmann (Hg.), Quellen
zur Geschichte des frithen Byzanz (4.-9. Jahrhundert). Bestand und Probleme, Berlin 1990, 305-322.



Fabienne Jourdan

Orpheus and ‘Orphism’ in the Christian
Literature (in Greek) of the First Five
Centuries’

The study of the use of Orpheus and Orphism in the Christian literature of the first
centuries A. D. is hampered by a series of prejudices that are most of the time due to
some modern and Christian projections on the ancient figure of Orpheus and on the
religious movement Orpheus is supposed to have introduced. Contrary to the opinion
of some scholars of the nineteenth and of the beginning of the twentieth centuries,
the Christian writers of the first five centuries A. D. do not perceive Orpheus and Or-
phism as real rivals of Christ and Christianity. They do not see in the religious move-
ment ascribed to Orpheus a kind of religion unified firstly around a “holy Scripture”,
as their own religion is around the Bible; or unified around a central myth, that of
Dionysos or Zagreus, which would have contained in itself the principles of a theol-
ogy characterized by an original sin, a suffering and then risen god and a message of
redemption for humanity; neither do they see in this movement a religion unified
around a prophet inaugurating a new religion set against the religion usually prac-
tised in the city of the time. In other words, for them, Orphism is not a kind of pre-
Christianity.

Moreover, contrary to their followers, these Christian writers do not compare Or-
pheus’ and Christ’s descents into the underworld. Indeed, it was only in the Middle
Ages that the focus on the journey into Hades to bring back Eurydice is used as an
allegorical picture of Christ’s journey into hell and his victory over death.?

They do not even draw any link between Orpheus and David, at least in their
writings, (I will not mention the iconography here)® as being both marvellous singers
and musicians — Clement of Alexandria is the first and only one (before the Middle
Ages) to suggest such a link, but in a negative manner.* As to the link between Or-

1 I have chosen to leave this paper in its oral form. It consists in a summary of my previous research
on Orpheus in the Church Fathers of the first five centuries (see Fabienne Jourdan, Orphée et les
chrétiens, T. I-1I, Paris, 2010 —2011 and “Orpheus [Orphik]”, RAC 26, 2014, 576 —613). The full ref-
erences to the Church Fathers and to secondary literature are fully listed there. Here I will just
indicate a few references to the texts. I am grateful to Prof. Hartmut Leppin for his invitation to the
symposium and to Philippe Charles for checking the English.

2 See John Block Friedman, Orphée au Moyen Age, French transl. by Jean-Michel Roessli, Paris-Fri-
bourg, 1999 [Orpheus in the Middle Ages, Cambridge, Mass., 1970], 109 -78.

3 See Fabienne Jourdan, “The Orphic Singer in Clement of Alexandria and in the Roman Catacombs:
Comparison Between the Literary and the Iconographic Early Christian Representation of Orpheus”,
to be published in Studia patristica, Jourdan, Orphée et les chrétiens (cf. fn. 1), I, 36673 and Jean-
Michel Roessli, “Assimilation chrétienne d’éléments paiens: Construction apologétique ou réalité cul-
turelle?”, to be published in Laval théologique et philosophique.

4 Clem. Alex. protr. 1 5, 2—4.
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pheus and Christ it is finally made only by the same Clement in his Protrepticus in
order to exhort the Greeks to convert through a depiction of Christ as a new Orpheus.
However, this portrait is an exception in late Antiquity. Something similar can be
found only in Eusebius, who follows Clement in his Eulogy of Constantine,® and in
the Roman iconography.® This portrait is based on the picture of Orpheus as singer
that is rarely used by the Christian writers of that time.

So, what do these writers see in Orpheus when they mention him in their texts?

They retain four features of the figure. First, they focus on its religious nature,
namely Orpheus’ status as founder of Greek religious institutions and more precisely
the Mysteries. More generally they see in Orpheus the founder of paganism itself. It is
indeed striking for us modern scholars that they do not make of Orpheus the doctor
of a small sectarian group, but the creator of the Greek religion itself. However, this
picture is based on the pagan representation of the character and on considering the
Mysteries as the most tangible pagan way to have contact with the gods. The second
feature the Christian writers ret