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Vorwort

Was das Heilige sei, wie man sich ihm wissenschaftlich anndhern und
wie man es begrifflich fassen konne — dariiber reflektieren und disku-
tieren Religionswissenschaftler, Theologen, Soziologen und Philoso-
phen seit mehr als einem Jahrhundert. Ob es einmal eine allgemeine
Theorie des Heiligen geben wird oder iiberhaupt geben kann, ist frag-
lich. Dagegen lasst sich fiir einzelne Religionen durchaus trennscharf
bestimmen, was meta- und objektsprachlich mit antiken Aquivalenten
und modernen Derivaten des Wortfeldes ,heilig” beschrieben wird.
Wenn diese Religionen zeitlich und geographisch benachbart sind und
zwischen ihnen moglicherweise sogar Interaktionen bestehen, liegt es
nahe, induktiv nach Differenzen und Ubereinstimmung in Bezug auf
Heilige, Heiliges und Heiligkeit zu fragen. Der vorliegende Band ver-
sucht diesen Weg einer Anndherung an das Heilige zu beschreiten und
so einer vergleichenden Analyse den Boden zu bereiten.

Der Band geht aus einer Tagung hervor, die vom 6.-9. April 2011 in
der Landlichen Heimvolkshochschule Mariaspring in Bovenden (nahe
Gottingen) stattfand. Vertreter und Vertreterinnen der Facher Religi-
onswissenschaft, Judaistik, Kirchengeschichte, Klassische und Christli-
che Archdologie waren beteiligt. Die Beitrage gruppieren sich um die
Leitbegriffe ,Orte”, ,Personen”, ,Zeiten” und , Gemeinschaften”. Un-
ter diesen Kategorien wird nach Heiligem und Vorstellungen von Hei-
ligkeit anhand konkreter Befunde in ihren religitsen, sozialen und kul-
turellen Kontexten gefragt. Wahrend die einzelnen Beitrdge sich auf
zeitlich und disziplindr eingegrenzte Bereiche konzentrieren, fassen der
Herausgeber und die Herausgeberin abschliefend den Ertrag zusam-
men und zeichnen iibergreifende Linien nach, um einer Verstandigung
dariiber ndher zu kommen, wie man {iiber Disziplingrenzen hinweg
iiber Heilige, Heiliges und Heiligkeit in der Spétantike sprechen kann.

Wir haben sehr herzlich zu danken, zuerst natiirlich den Kollegen
und Kolleginnen, die unsere Einladung angenommen, mit ihren Vor-
tragen und Diskussionsbeitrdgen die Tagung zu einem intensiven Er-
lebnis gemacht und spater ihre Beitrdge fiir den Druck zur Verfiigung
gestellt haben. Besonderer Dank gilt hierbei Ulrich Sinn, der uns fiir die
Tagung sehr kurzfristig einen schriftlichen Beitrag iibermittelt und
damit eine anderweitige Absage kompensiert hat. Sodann danken wir
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vielmals der Fritz-Thyssen-Stiftung, die die Tagung finanziell gefordert
hat. Inhaltlich vorbereitet wurde sie durch das regelmafSiige Gesprach
iiber Heiliges im Rahmen eines von der Deutschen Forschungsgemein-
schaft geforderten Projekts ,Religiose und gesellschaftliche Leitbilder
in spatantiken Heiligenviten” am Gottinger Lehrstuhl fiir Kirchenge-
schichte; unser Dank gilt den Mitarbeitenden in diesem Projekt, Wiebke
Gernhofer und Yorick Schulz-Wackerbarth. Zu danken haben wir wei-
terhin den Herausgebern der Reihe ,Religionsgeschichtliche Versuche
und Vorarbeiten”, Jorg Riipke und Christoph Uehlinger, sowohl fiir die
Aufnahme des Bandes in ihre Reihe als auch fiir zahlreiche niitzliche
Hinweise zur Uberarbeitung der Beitrdge. Frau Sabina Dabrowski hat
fiir den Verlag de Gruyter die Drucklegung begleitet; auch dafiir sei
vielmals gedankt. Last but not least gilt unser herzlichen Dank Nikolas
Keitel, der uns bei der Durchfithrung der Tagung engagiert unterstiitzt
hat, sowie Antje Marx, Insa Sternhagen, Jan Hoffker und Sandra Klin-
ge, die bei der Drucklegung tatkraftig mitgearbeitet haben.

Gottingen, im September 2012 Peter Gemeinhardt
Katharina Heyden



A. Grundlegung






CHRISTOPH AUFFARTH

Wie kann man von Heiligkeit in der Antike
sprechen?

Heiligkeit in religionswissenschaftlicher Perspektive

Meinem Lehrer Ernst A. Schmidt
zum 75. Geburtstag

Das Thema ist gewaltig. In seinen Gegenstdanden ist in der Tagung be-
sonders die Zeit des Imperium Romanum im Blick. Meine Aufgabe
wird sein, aus der griechischen und rémischen Tradition heraus die
Frage zu stellen: Hat das Christentum mit seiner explizit ethischen
Bestimmung des Heiligen die Religion der Antike auf den Kopf ge-
stellt? Oder lasst sich ein Zug in dieser Tradition bestimmen, der in der
Religion der romischen Kaiserzeit und in der Spatantike in den Vor-
dergrund tritt, also innerhalb der religiosen Traditionen der Zeit, christ-
lich, jiidisch, in den Mysterien wie allen klassischen Kulten, die ,heilig”
in Richtung einer communio sanctorum, der Heiligung des Einzelnen
und der Gemeinschaft bestimmt?

1. Das Heilige:
nomen significans und factum significatum
— semantische Probleme

Ein Blick vom Petersdom auf den Platz davor und die umgebende
Stadt Rom kann das Problem entwickeln, das hier zu bestimmen ist.
Die Fassade des Doms ist bestanden von den Aposteln, zeigt also an,
dass der Dom selbst ein Haus Gottes und seiner Apostel ist. Die Apos-
tel sind tot, Gott ist unsichtbar: Es handelt sich also nicht um eine
nachpriifbare Tatsachenbeschreibung, sondern um einen Anspruch.
Dieser Anspruch muss 1. durch Zeichen angemeldet werden, wie hier
die Statuen der Apostel, monumentale Architektur, Schlangen von
Menschen, die den Anspruch anerkennen und das Heilige besuchen
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wollen, der von vielen Kiissen blankgescheuerte Zeh der Petrusstatue
im Innern. Nicht ganz so klar ist die Staatsgrenze des Vatikanstaates.
Also 2. die Zugehorigkeit und der Besitzanspruch des Heiligen ist
durch eine Grenze markiert. Wo der Petersplatz endet, ist nicht so ein-
fach zu erkennen: Die Via della Conciliazione 6ffnet den Blick auf die
Stadt Rom. Die breite Blickachse wurde nach dem Abschluss der Ver-
trage mit dem faschistischen und lange antiklerikalen Staat Italien 1929
durchgebrochen durch den vorher dicht bebauten borgo. Man kann
aber noch dltere Formen von Grenzziehung erkennen: Die Engelsburg
und der Fluchtweg zwischen Peterskirche und Burg: Massive Mauern
zeigen nicht nur den Raum an, sondern bewehren ihn auch durch ma-
terielle Schutzbauten. Der heilige Raum ist hier einmal massiv bewehrt
und materiell fest, auf der anderen Seite ist die Grenze verdndert, die
Schwelle kaum sichtbar.

,Konstruiert” ist hier also in zwei ganz unterschiedlichen Bedeu-
tungen zu unterscheiden: Zum einen lasst der breite Zugang zum Pe-
tersdom praktisch keine Grenze erkennen, dennoch wird kein Romer
auf dem Platz mit seinem Fiat oder der Vespa eine Runde drehen. Ein-
fache Verkehrsschilder setzen den Anspruch auf einen besonderen,
ausgesonderten Raum, der nicht mehr so 6ffentlich jedem gehort wie
die Strafie davor. Das ist eine Konstruktion — in dem heute in den Kul-
turwissenschaften gern benutzten Sinne: Es handelt sich um eine Zu-
schreibung, dass alles hinter der Grenze ,heilig” sei. Andererseits ist
hier eine Grenze konstruiert durch materielle, massive Mauern, eine
Festschreibung, die seit der Einrichtung des Kirchenstaates, sogar friiher
noch, in der Spatantike, mit der Ubernahme der Engelsburg als Flucht-
burg scheinbar unverriickbar gebaut ist: Das ist eine klassische Fest-
schreibung durch Fakten. Fluchtburg und Fluchtweg sind trotz der
Mauern nur scheinbar unverriickbar, denn heute werden weder Burg
noch Fluchtweg noch gebraucht; sie haben ihre Funktion verloren.
Raum, Grenze andert sich, alte Grenzen sind nicht mehr funktional.!
Das heifdt: was ,heilig ist”, andert sich in zeitlichem, raumlichem und
funktionalem Sinne mal iiber lange Zeit nicht, mal schnell in historisch
bestimmbaren rechtlichen Akten.

Was sich hinter der Grenze in dem bezeichneten — oder umfriede-
ten — Raum befindet, ist ,heilig”: Die Kirche ist heilig, das leuchtet ein,
der heilige Vater sicher! Aber schon beim heiligen Stuhl wird es diskus-
sionswiirdig, problematisch bei der heiligen Bank Santo Spirito und der

1  Das neue ,Handbuch Raum” (Stephan Giinzel [Hg.], Handbuch Raum. Ein interdis-
ziplindres Handbuch, Stuttgart 2010) hat kein Kapitel zum heiligen Raum.
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Schweizer Garde. Erst recht fiir die grofSen Staatskarossen, die Merce-
des, auf denen das Kennzeichen SCV die Bedeutung kommuniziert
Sancta Civitas Vaticana. Die Romer haben die Abkiirzung mit Sarkasmus
anders aufgeldst und spotten: Se Cristo vedesse: Wenn Jesus das sehen
wiirde! Hier wird eine Diskrepanz in der Verwendung des Adjektivs
Jheilig” deutlich. Wahrend der Wanderheilige Jesus von Nazareth keine
Reichtiimer, edlen Gewénder, Untergebene, Leibwachter besafs, die ihn
als heilig auswiesen, fordert das Papstamt und sein Kirchenstaat anzu-
zeigen, was nach Mafigabe von Macht, Einfluss, Reichtum konkurrie-
ren kénnen muss mit anderen gesellschaftlichen Machten. Dazu kommt
aber ein moralischer Anspruch — bei dem Wanderheiligen sein einziges
,symbolisches’ Kapital —, der auch von dem maéchtigen und reichen
Papst eingefordert wird: Eine inhaltliche Bedeutung, die gerade die
Besonderheit der heiligen Sache oder Person gegeniiber den profanen
Gegenstanden/Personen deutlich macht. Eine Eigenschaft, die nicht nur
zugeschrieben, sondern in ihrem Wesen damit verbunden sein miisse.
Insbesondere die Subversion, die untergriindige Umkehrung der Werte
der standischen Gesellschaft durch die jiidische Exilserfahrung mit der
Konsequenz der Briiderlichkeitsethik? und ihre Rezeption in der com-
munitas® unter den frithen Christen. Der Heiligkeit, sie miisse sich in
Lebensfithrung, Taten, sichtbarem gottlichen Segen zeigen, ist eine
christliche Bedeutung eingetragen. Dariiber hat sich aber in der Ausein-
andersetzung mit der Moderne und ihrer vermeintlichen Sakularisie-
rung in der Folge der Franzosischen Revolution das Verstiandnis zuge-
spitzt, das eine spezifisch katholische Wendung von Heiligkeit spiegelt.
Dazu gehort der Nachweis von Heiligkeit in den Prozessen der Heilig-
sprechung, dass durch die oder den Heiligen ein Wunder gewirkt sein
miisse contra naturam — das Ubernatiirliche ist auch das Widernatiirli-
che.* Diese Uberhéhung und Herausnahme aus allem Gewdhnlichen
und Natiirlichen wird in zeitlicher Hinsicht im Modernismusstreit
dann noch das Denkverbot hinzugefiigt, dass das Heilige des Christen-

2 Zentralbegriff bei Max Weber, so etwa in: Ders., Die Wirtschaftsethik der Weltreligi-
onen, Teil 3: Das antike Judentum, Tiibingen 1917, 52-138, hier 63.

3 Hier verwende ich den Begriff von Victor Turner. Vgl. dazu Christoph Auffarth,
Taufe, in: Markus Ohler (Hg.), Taufe (TdT 5), Tiibingen 2012, 209-244, hier 232-236.

4  Thomas Wetzstein, Heilige vor Gericht. Das Kanonisationsverfahren im europai-
schen Spatmittelalter (FKRG 28), Kéln 2004; Ulrike Marckhoff, Das Selig- und Heilig-
sprechungsverfahren nach katholischem Kirchenrecht (Miinsteraner Studien zur
Rechtsvergleichung 89), Miinster 2002; Stefan Samerski, ,, Wie im Himmel, so auf Er-
den”? Selig- und Heiligsprechung in der Katholischen Kirche 1740 bis 1870 (Miin-
chener kirchenhistorische Studien 10), Stuttgart 2002.
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tums nicht aus einem anderen Heiligen der Umgebung oder vorauslau-
fenden Geschichte hervorgegangen oder vergleichbar sein diirfe; das
Heilige ist von Gott in seiner Offenbarung fremd in die Welt eingesetzt.
Mit dieser modernen Zuspitzung gewinnt das Problem eine ideologi-
sche Entgegensetzung, mit der man die Abstufungen, die Benennungen
weder in der Antike noch in der Moderne beschreiben kann.

Die duflerliche Heiligkeit als Zugehorigkeit zu einem Besitzer, zu
einem abgegrenzten Bereich nenne ich im Folgenden die dkonomische
Bedeutung. In diesem Sinne ist die Vatikan-Bank heilig. Das Wort 6ko-
nomisch kann folgendes zum Ausdruck bringen: Wie ein Haus (oikos)
umfasst es einen Bereich mit festen Grenzen, gebauten Strukturen, be-
stimmten Ordnungen, bestimmenden Personen (Hausherr). Die in dem
Zusammenhang unserer Tagung zentrale Frage ist: Gibt es in der grie-
chisch-romischen Antike den Begriff der Heiligkeit, der nicht nur diese
duflerlich-okonomische Heiligkeit zum Ausdruck bringt, sondern auch
die Idee des Heiligen als einer vom Wesen her unterschiedenen Quali-
tat, die Personen und einer ganzen Gemeinschaft communio sanctorum
eignet?

Damit ist die Frage nach der Methode zu stellen. Ein Zugang war
und ist der iiber die Linguistik. Semantik iiber die Etymologie zu er-
schlieflen hat seinen Wert.> Dabei wird von einem Begriff , heilig/sacré”
ausgegangen. Dieser Begriff hat aber in der Europédischen Religionsge-
schichte der Klassischen Moderne eine fundamentale Neudeutung
erfahren. Dennoch wird die semantische Neukonstituierung im veran-
derten Kontext als Teilbereich und als Gegensatz zum modernen Staat
prasentiert, als gelte sie — als Gegensatz zum Sédkularen — universal
iiberall und zu jeder Zeit. Diese Neukonstituierung in der Moderne
werde ich im folgenden Kapitel erdrtern. Die antiken Begriffe zur Be-
zeichnung, dass etwas dem Heiligtum zugehorig sei, und die mit Na-
men ansprechbaren, aber unsichtbaren Hausherrinnen und Hausherren
sind dann im folgenden Kapitel darzustellen, wobei ich mich im We-
sentlichen auf den griechischen Bereich beschranke. In der romischen
Kaiserzeit schieben sich im theologischen Diskurs Begriffe des Ge-
heimnis’ und der Einweihung aus der Mysteriensprache tiber die 6ko-
nomischen Zugehorigkeitsbezeichnungen.

5  Walter Burkert, Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche (RM
15), Stuttgart 22011, 402411 (Kapitel ,Frommigkeit im Spiegel der griechischen
Sprache”) fasst die (1) dkonomische, die (2) charismatische der heiligen Dinge und
die (3) von den Menschen aus auf sie iibertragene Scheu zusammen unter dem Be-
griff der Frommigkeit zusammen.
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Die religionswissenschaftliche Aufgabe besteht aber nicht nur in
einem semantischen Nominalismus, (1) ein dem Wort ,heilig” entspre-
chendes Wort in der jeweiligen Kultur zu identifizieren,® (2) das Wort-
feld und seine Semantiken zu entfalten und (3) die Gegenbegriffe auf-
zufinden. Wichtig ist dazu noch die Untersuchung von Metaphern, in
denen diese Worter bestimmten Bereichen zugeordnet werden. Wenn
man nur diese philologische Methode anwendet, verféllt man leicht in
zwei irrige Annahmen: (1) Es gebe in jeder Kultur das Konzept des
Heiligen, mehr oder weniger identisch. Das ist die philologisch-
semantische Methode (dazu Abschnitt 2.2.). (2) Mit der Bezeichnung
heiliger Gegenstande, Orte, Zeiten, Personen sei Religion identifizier-
bar. Die Heiligkeit liege wesenhaft in diesen und unterscheide sie prin-
zipiell von profanen Dingen, Strukturen und Gemeinschaften.” Das ist
die religionsphinomenologische Methode.® Gegeniiber der philologisch-
semantischen und der religionsphdanomenologischen Methode liegt das
Mehr der Religionswissenschaft darin (1) dass sie ein offenes (also nicht
kulturspezifisches) metasprachliches Konzept als eine Hermeneutik
verwenden kann. Aus der vergleichenden Sicht {iber mehrere Religio-
nen heraus kann sie ein Feld umschreiben, in dem die Benennung hei-
lig zu erwarten ist. Also hier: Aus der Kenntnis der antiken polytheisti-
schen Religion ist die Bezeichnung heilig fiir viel mehr Dinge und
Personen zu erwarten als in den antiken monotheistischen Religionen.
Wenn ,,Gott allein heilig” ist, dann ist die Abstufung , gottlich” -, hei-
lig” restriktiver und schéarfer. Schon daraus entstehen Differenzen: Die
eigensprachliche Bezeichnung wird weniger Dinge, Strukturen oder
Personen als heilig bezeichnen, was dazu notigt zu fragen, warum die-
se nicht als heilig benannt werden. Und umgekehrt, in der spezifischen

6  Primér auf linguistischer Grundlage Carsten Colpe, Art. ,Heilig”, in: HRWG 3,
Stuttgart 1993, 80-99.

7 Nach dieser ,Religionsphanomenologischen Methode”, wie sie Friedrich Heiler 1961
noch einmal beschrieben hat, arbeitet u.a. das Handbuch der Religionsgeschichte im
deutschsprachigen Raum, hg. von Peter Dinzelbacher, 3 Bde., Paderborn 2000-2007.
Zur Kritik vgl. die Rezension von Christoph Auffarth in: ThLZ 132 (2007), 1295ff.

8  Axel Michaels/Daria Pezzoli-Olgiati/Fritz Stolz (Hg.), Noch eine Chance fiir die
Religionsphanomenologie (Studia Religiosa Helvetica 7), Bern u.a. 2001; Christoph
Aulffarth, Sind heilige Stitten transportabel? Axis Mundi und soziales Gedéachtnis,
in: Michaels/Pezzoli-Olgiati/Stolz, a.a.O 235-257. Giorgio Agamben hat sie aktuali-
siert in: Homo sacer, Bd 1: Die souverane Macht und das nackte Leben, Frankfurt
2002. Dazu Christoph Auffarth, Der Fremde geniefst Gastrecht: ein Menschenrecht in
der frithen griechischen Welt, in: Gerlinde Baumann u.a. (Hg.), Zugdnge zum Frem-
den. Methodisch-hermeneutische Perspektiven zu einem biblischen Thema (Linzer
Philosophisch-Theologische Beitrage 25), Frankfurt 2012, 187-210.
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polytheistischen Kultur kann mehr als heilig benannt werden, als das
metasprachliche Konzept erwarten lasst. (2) Weiter geht es um die sich
andernden Grenzen von heilig/nicht-heilig in der zeitlichen Entwick-
lung, aber auch in der Ubereignung oder Konversionen. (3) Wie wird
etwas heilig gemacht, wie seine Heiligkeit behauptet und abgegrenzt?
Es geht also um Rituale, Ubereignungen, Besitzmarkierung — und wie
solches auch riickgiangig gemacht werden kann. (4) Die iiber diese An-
spriiche entstehenden Diskurse, die prinzipielle Argumente suchen.

Heilig kann also in drei Bedeutungsebenen unterschieden werden,

die untereinander nicht in Beziehung stehen miissen. Jede von ihnen ist
umstritten und kann bestritten werden.

e Die dkonomische Bedeutung als vorwiegend raumlich-juristische
Kategorie (Zugehorigkeit, Besitziibereignung, Grenze, Bezugs-
punkt/-person). Fiir Menschen, die in das Heiligtum eintreten,
sind Rituale der Reinigung vorgesehen (s. dritten Punkt).

e Die charismatisch-auratische Bedeutung von Heiligkeit, die von
einer Person oder Sache ausgeht und die sich in den Wirkun-
gen von Handlungen (Wunder) beweisen sollte.

e Die Lebensfiihrung einer Gemeinschaft, die sich in Differenz zu
der sie umgebenden Mehrheitsgesellschaft ausdriickt. Elitdres
Bewusstsein und soziale Kontrolle bestimmen in Generationen-
abfolge oder lokaler Unterscheidung immer wieder anders, mal
rigoroser, mal liberaler, was heilig ausmacht. — Diese Gemein-
schaftsvorstellung kann erganzend, aber auch unabhéngig
davon die Rituale fordern, wie ein Mensch aus dem Alltag dem
Heiligen sich ndhern darf: die Reinigung, sowohl als duferliche
Waschung wie als die Reinigung des inneren Menschen.

2. Das Heilige — eine Weltformel?
Zum wissenschaftsgeschichtlichen Ort und zur Wirkung
von Rudolf Ottos ,Das Heilige” (1917) und Durkheims
Unterscheidung von Heilig/Profan

2.1 Die Kategorien des Christentums des 19. Jahrhunderts geniigen
nicht mehr, um Religion zu beschreiben

1. Die modernen Wissenschaftsbegriffe sind einerseits entstanden aus
den antiken, andererseits unter von der Antike vollig verschiedenen
Bedingungen weiter entwickelt worden. Fiir die Bestimmung, was un-
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ter den Bedingungen der Moderne als heilig gilt, will ich drei Stationen
und Briiche knapp beschreiben.

2. Zundchst Aufklarung und Franzosische Revolution: ,Religion”
wollten die Aufklérer als ein weltweit vorhandenes Konzept verstan-
den wissen, das nicht nur — wie bis dahin akzeptiert — fiir die eine rich-
tige Religion, das Christentum giiltig ist.” Ein Kollektivsingular Religi-
on entstand, der gleichzeitig auch Kriterien fiir ihre Beurteilung geben
wollte.’® Die anderen, etwa die katholische Religion und Religion in
anderen Kulturen, sollten Aberglaube und Magie heifsen. Unabhéngig
von historisch-kontingenten ,positiven’ Religionen, insbesondere dem
Christentum, sollte es einen selbstandigen Begriff geben. Die Abhéan-
gigkeit von Mythen der Heiligen Schriften, die historisch (jung) ent-
standenen positiven Religionen des Judentums, Christentums, Islams
sollten ersetzt werden. Sie galten als nicht mehr plausibel, als eine Sa-
che, die sich durch Vernunft nicht begreifen lasst. Alter war die Agyp-
tische Religion. Eine natiirliche Religion ist allen Menschen eingeboren,
ihr muss durch Aufklarung und Rationalitdt nur zum Sieg verholfen
werden. Ob diesen Prozess auch das Christentum durchlaufen konne,
war umstritten.!!

3. In der Konsequenz hat sich Religion nach der Aufkldrung in drei
Richtungen argumentativ aufgestellt und ihren Sinn in der aufgeklar-
ten Moderne behauptet:

¢ Einerseits verengt sich Religion auf eine nur noch rational be-

griindete Ethik — die letztlich auch ohne Religion begriindet,
gesetzt und durchgesetzt werden kann.

¢ Eine andere will die Gebildeten unter ihren Verdchtern tiber-

zeugen, mit Schleiermacher Religion als &dsthetisches Konzept

9  Ernst Feil, Religio. Die Geschichte eines neuzeitlichen Grundbegriffs im 18. und
frithen 19. Jahrhundert (FKDG 91), Géttingen 2007.

10 Das klassische Beispiel fiir einen Kollektivsingular bildet der Begriff , Geschichte”,
der um 1800 Geschichte als Geschichten, als exempla, ablost; vgl. Reinhart Koselleck,
Art. ,Geschichte”, in: GGB 2, Stuttgart 1975, 593-717; ders., Historia magistra vitae.
Uber die Aufldsung des Topos im Horizont neuzeitlich bewegter Geschichte (1967),
in: ders., Vergangene Zukunft. Zur Semantik geschichtlicher Zeiten, Frankfurt 1979,
38-66.

11 In seiner Darstellung der Agyptischen Mysterien in der Aufklarung macht Jan Ass-
mann deutlich, dass man den Monotheismus durchaus offen tolerant denken und
leben kann, einen duplex usus (Religio duplex. Agyptische Mysterien und europi-
sche Aufklarung, Frankfurt 2010). Dazu meine Rezension: Christoph Auffarth, Auf-
gekldrte Religion — Ausweg aus dem Krieg der Kulturen? Jan Assmann, Religio
duplex. Agyptische Mysterien und europidische Aufklarung, Berlin 2010, in:
http://buchempfehlungen.blogs.rpi-virtuell.net/.




Christoph Auffarth

neu zu begreifen, das aber weder der Institution Kirche noch
der Dogmen bedarf.

Die dritte Position ist die anti-moderne Darstellung des Heili-
gen, das man vor der Moderne beschiitzen miisse. Der ,Katho-
lizismus’ als neue Stréomung bestreitet allen Entwicklungen der
Moderne ihre Legitimitdt. Hier entsteht die Frontstellung gegen
die Erkenntnisse der Naturwissenschaft: das Wunder als
willkiirliches aufler Kraft Setzen der Naturgesetze, der Heilige
als naturwissenschaftlich beglaubigter Wundertéter, die Einset-
zung einer Wahrheit durch den unfehlbaren Papst.

4. Vor allem in populdren Diskursen wird haufig diese extrem an-
timoderne Gestalt der Religion mit Religion tiberhaupt gleichgesetzt,
wahrend ihre modernisierten Gestalten nicht gesehen oder nicht mehr
mit Religion, sondern mit Ethik oder Asthetik gleichgesetzt wird.

5. Mit dem Begriff , das Heilige”/,le sacré” entwickelt sich um die
Wende zum 20. Jahrhundert ein Konzept, das ausdriicklich die rationa-
len Teile von Religion und den personalen Gottesbegriff ausblendet.

2.2 Das Heilige als Neutrum, dessen psychische Wirkungen nur fiir

religios Musikalische erfahrbar sind

1. Die neu entstehende Religionswissenschaft!? versuchte Religion an
den Urspriingen zu beschreiben, teils um zu argumentieren,

dass Religion in einem Evolutionsprozess am Anfang der
Kultur sinnvoll, ja notwendig gewesen, in der Moderne aber
iiberholt und ein irrationales, primitives Uberbleibsel (survival)
sei —oder die andere Argumentation:

dass die Urform oder formes élémentaires ein zutiefst mensch-
liches Bediirfnis artikuliert habe, das aber durch die modernen
Formen {tiberdeckt werde. Die Erinnerung an die Urform lasse
das Wesen der Religion hervortreten. Dafiir muss Religion
minus ihrer rationalen Elemente betrachtet werden. Eine der
neuen Perspektiven ist, Religion nicht mehr nach ihrem Inhalt,

12  In Deutschland 1908 in Berlin erstmals als Lehrstuhl, in der Schweiz, den Niederlan-
den und Grof8britannien (ad personam fiir Friedrich Max Miillers science of religion)
eine Generation friiher. Die wissenschaftliche Beschiftigung ist dagegen alter. Dazu
Christoph Auffarth/Hubert Mohr, Art. ,Stromungen der Kultur- und Religionswis-
senschaft im 20. Jahrhundert — ein wissenschaftsgeschichtlicher Uberblick”, in:
MLexR 4, Stuttgart/Weimar 2002, 1-38.
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sondern nach ihrer Funktion als soziale Bindekraft zu

beurteilen.
2. Das bedeutet: Die ethische Bedeutung von Religion wird — nicht nur
der Analyse wegen — beiseite geschoben. Sie wird zu einer spateren
Entwicklung erkldrt. Fiir unsere Fragestellung wird hier die These ent-
wickelt: Ethik ist ein spéter iiber die Religion gestiilpter rationaler Zu-
satz, der der Religion an sich fremd ist. Dann konnte das Christentum
als neuer Typ von Religion gelten, eine ethische Religion, die sich ge-
gen die antiken, auf das Heilige fixierte Religionen durchgesetzt hat.
Heilige Gemeinschaft wére dann nur im Christentum (und Judentum?)
denkbar.

3. Was heute in vielen Nachbarwissenschaften immer noch als au-
toritative Bestimmung von Religion gilt, war 1917 eine Sensation und
eine zum Widerspruch reizende These: Das Heilige — die Religion mi-
nus ihrer rationalen Elemente — bestimmte Rudolf Otto als Emotion, fiir
die als Quelle die personliche Erfahrung notwendig sei: Die psychische
Wirkung des Numindsen sind das numen tremendum und numen fascino-
sum und augustum. Damit gab Otto die in der Religionswissenschaft
aktuell diskutierten Begriffe Mana'® und Tabu'* wieder,'> setzte aber an
die Stelle der exotisierenden Begriffe solche, die aus der antik-
europdischen Tradition stammen. Tdpu war durch die Weltreise von

13 Dieter Sefrin, Art ,Mana”, in: HRWG 4, Stuttgart 1998, 98-103; Eike Haberland, Art.
,Mana”, in: HWPh 5, Darmstadt 1980, 707ff. Friedrich Max Miiller {ibernimmt von
Codrington den Begriff und halt ihn fiir die ,,Urreligion” (Lectures on the origin and
the growth of religion, London 1878; Robert H. Codrington, The Melanesians. Stu-
dies in their anthropology and folklore, London 1891). Von Robert R. Marrett, The
Threshold of Religions, London 1909 wurde als Minimaldefinition von Religion ein-
gefiihrt, dass Mana und Tabu in einer Kultur eingefordert werden. Emile Durkheim
verstand sie als die ,allgegenwértigen, anonymen Kréifte, mit der unpersénlichen
Strenge physikalischer Krifte.” ,Sie wirken wie wirkliche Krifte. Es handelt sich in
einem bestimmten Sinne sogar um materielle Krifte, die auf mechanische Weise
korperliche Wirkungen ausiiben” (Die elementaren Formen des religiosen Lebens,
iibersetzt von Ludwig Schmidts, Frankfurt 1981, 262, vgl. 282).

14 Karl-Heinz Kohl, Fetisch, Tabu, Totem. Zur Archéologik religionswissenschaftlicher
Begriffsbildung, in: Hans G. Kippenberg (Hg.), Neue Ansétze in der Religionswis-
senschaft, Miinchen 1983, 59-74; Wolfgang Marschall, Art. ,Tabu”, in HWPh 10,
Darmstadt 1988, 877-879. Eine Neu-Entdeckung stellt die Ubersetzung von Brigitte
Luchesi dar: Franz Baermann Steiner, Tabu [1950/52], in: ders., Zivilisation und Ge-
fahr. Wissenschaftliche Schriften, Gottingen 2008, 297-444.

15 So versteht ihn auch Albrecht Dihle, Art. ,Heilig”, in: RAC 14, Stuttgart 1988, 1-63,
hier 7: ,iegoc ist unter den Wortern der griechischen Sakralsprache dasjenige, das
am ehesten dem in der Religionswissenschaft viel verwendeten Begriffspaar Mana
und Tabu zugeordnet werden kann.”
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Captain Cook bekannt geworden: Die Ureinwohner von Neuseeland
warnten die fremden Seeleute vor der Gefahr, einen Gegenstand zu
beriihren, damit sie sich nicht selbst dadurch in Gefahr bringen.

4. Rudolf Ottos Buch kommt in der Attitiide der genialischen Neu-
erfindung daher: fast ohne Fufsnote, ohne Auseinandersetzung mit den
Kollegen in der Wissenschaft, von dtzenden Seitenhieben abgesehen.
Ernst Troeltschs Buchbesprechung stellte den Zusammenhang mit der
aktuellen Forschung heraus. Er bestdtigt zundchst, dass Otto etwas
Wichtiges gesehen hat, das Troeltsch selbst schon zwanzig Jahre friiher
hervorgehoben habe: dass Religion auch irrationale Elemente hat. Des-
halb gelte es, ,die Selbstandigkeit der Religion’ zu verstehen. Im Ge-
gensatz zu Troeltschs eigener 1895/96 erschienenen Serie von Artikeln
mit eben diesem Titel'¢ lasse Otto die Frage nach der Beziehung zur
Metaphysik ganz weg (ohne jedoch den Empirismus von William Ja-
mes, Wilhelm Wundt oder Wilhelm Dilthey aufzugreifen)!” und kiim-
mere sich nicht um die Frage der Erkenntnis.®

5. Otto traf den Nerv der Zeit. Aus den Erfahrungen des Weltkriegs
und dem Zusammenbruch der protestantischen Kultur folgt fiir ihn
zum einen eine radikale Abwendung vom aufklarerisch-rationalen
Verstandnis der Religion, zum anderen ein entpersonalisierter Religi-
onsbegriff, der an die Stelle Gottes als summum bonum ein ambivalentes
Neutrum setzt, mit dem auch die Schrecken (des Krieges) als Teil des
Heiligen zu verstehen sind.

16  Die Rezension erschien zuerst 1918; wieder abgedruckt in Ernst Troeltsch, Rezensio-
nen und Kritiken 1915-1923 (KGA 13), Berlin 2010, 412—425. Die Serie der Zeitschrif-
tenartikel Die Selbstandigkeit der Religion (1894/95) liegt vor in: ders., Schriften zur
Theologie und Religionsphilosophie (1888-1902) (KGA 1), Berlin 2009, 359-535.

17  Empirische Untersuchungen liegen den Forschungen von William James zugrunde,
die er in seiner Vorlesungsreihe , The Varieties of religious experiences” 1902 verof-
fentlichte (in: The Works of William James, Bd. 13, Harvard 1985). In Deutschland
wurden sie in der stark gekiirzten, aber mit einer umfangreichen Einleitung verse-
henen Ubersetzung von Georg Wobbermin bekannt: Die religidsen Erfahrungen in
ihrer Mannigfaltigkeit. Materialien und Studien zu einer Psychologie und Pathologie
des religiosen Lebens. Ins Deutsche {ibertragen von Georg Wobbermin, Leipzig
(1907) 41924. Eine vollstindige Ubersetzung von Eilert Herms: William James, Die
Vielfalt religioser Erfahrung: eine Studie tiber die menschliche Natur, Olten/Freiburg
i.Br. 1979. Max Weber besuchte ihn eigens auf seiner USA-Reise 1905, dazu Wilhelm
Hennis, Die spiritualistische Grundlegung der , verstehenden Soziologie” Max We-
bers: Ernst Troeltsch, Max Weber und William James’ Varieties of religous experien-
ce (NAWG.PH 1996,1) Gottingen 1996.

18 Troeltsch, Rezension (s.0. Anm. 16), 419f. Troeltsch sieht bei Otto einen Frontwechsel
(a.a.0. 425) gegeniiber seinem fritheren Buch: Kantisch-Fries’sche Religionsphiloso-
phie und ihre Anwendung auf die Theologie, Tiibingen 1909.
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6. Ottos Buch wurde zum Klassiker der Religionsphanomenologie,
einer Methode, die fiir zwei Generationen zur spezifischen Methode
der Religionswissenschaft aufstieg (und autoritdren Herrschaften nu-
minose Macht zuschreiben konnte). Sie versteht Religion als eine reale
,Macht’, die zwar unsichtbar und deren Quelle nicht beschreibbar ist,
deren Wirkungen aber nachweisbar sind.! Die Analogie zum elektri-
schen Strom machte das Modell plausibel: Ein Akkumulator lasst
Strom flieien, so dass die angeschlossene Gliithbirne brennt; die Ener-
gie fliefit ab, aber der Akkumulator, das Heilige, erneuert die Energie
dauernd.? Weiter und esoterischer ging Mircea Eliades Konzept des
Heiligen, le sacré, das seine Kraft entfaltet, ohne dass Menschen es mer-
ken miissen.?! Der esoterische Charakter der Beschreibung, die Er-
kenntnis nur iiber (nicht iibersubjektiv nachweisbare) Erfahrung ma-
chen die Methode fiir eine beschreibende Wissenschaft unbrauchbar,
welhalb die Religionswissenschaft auch in den Siebziger Jahren einen
Paradigmenwechsel zu den Kulturwissenschaften vollzogen hat.

2.3 Die universale Dichotomie der Lebenswelt in Heilig und Profan:
Emile Durkheim

1. Ein anderer Strang fragt nach den sozialen Funktionen von Religion;
er ist benannt mit dem franzodsischen Aquivalent e sacré”. Dieses
Modell ist vor allem mit Emile Durkheim und seiner Schule verbun-
den.?2 In einer seiner letzten grofien Arbeiten (1912) hat der Meister die
Urformen des religiosen Lebens bearbeitet und dabei der These wider-
sprochen, dass frither Religion die Kultur durchdrungen habe. Viel-
mehr gebe es schon in den elementarsten Stufen der Kulturentwick-

19 Burkhard Gladigow, Naturwissenschaftliche Modellvorstellungen in der Religions-
wissenschaft in der Zeit zwischen den Weltkriegen, in: Hans G. Kippenberg/Brigitte
Luchesi (Hg.), Religionswissenschaft und Kulturkritik. Beitrdge zur Konferenz ,The
History of Religions and Critique of Culture in the Days of Gerardus van der Leeuw
(1890-1950)“, Marburg 1991, 177-192; ders., Kraft, Macht, Herrschaft. Zur Religions-
geschichte politischer Begriffe, in: ders. (Hg.): Staat und Religion, Diisseldorf 1981,
7-22.

20 Klassisch der Aufsatz von Gerardus von der Leeuw: Die do-ut-des-Formel in der
Opfertheorie, in: ARW 20 (1920/21), 241-253. Es folgten seine beiden Biicher: Einfiih-
rung in die Phanomenologie der Religion, Miinchen 1925; Phanomenologie der Reli-
gion, Tiibingen (1933) 1955.

21 Auffarth, Axis mundi (s.0. Anm. 8).

22 Fiir die antike Religionsgeschichte hat Walter Burkert das als zentrales Erklarungs-
modell aufgegriffen.
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lung, aktuell noch bei den Aborigines in Australien zu beobachten, eine
klare Trennung von Heilig und Profan. Dahinter stand eine heifse Kon-
troverse seiner Gegenwart: das Gesetz iiber den Ausschluss der Religi-
on aus der politischen Sphére, der franzdsische Laizismus. Es war ge-
rade sieben Jahre zuvor erlassen worden, eine umstrittene Entschei-
dung.? Durkheim unterstiitzt die Entscheidung. Das Heilige kann man
verstehen als die Reprasentation der Gesellschaft: heute im National-
feiertag und im Gefallenengedenken; in der urtiimlichen Gesellschaft
im Fest um die Totems. Durkheim hat die wesentlichen konzeptuellen
Ideen von seinem Neffen Marcel Mauss aufgegriffen, der sie wiederum
in dem Totem-Konzept als Reprédsentanten der Gesellschaft bei William
Robertson Smith schon weitgehend entwickelt fand.?* , In Wirklichkeit
war der geniale Erfinder des Sakralen in der Religionswissenschaft
William Robertson Smith — und die Erleuchtung von Durkheim 1895,
bei der Lektiire von Smith, betraf nicht das Sakrale, da er etwa 15 Jahre
brauchte, um es in seine Definition aufzunehmen.”25

2. Im Fest, so versteht Durkheim die soziale Funktion, wandelt sich
die Gesellschaft: aus vielen Individuen wird die Festgesellschaft, repra-
sentiert in ihrem Totem. Auch in der Moderne hat das Nationalfest die-
se Funktion, in der effervescence werden die Menschen in ihren Berufs-
gruppen oder regionalen Verschiedenheiten zur Nation, aus der ein-
zelnen Beere wird durch Garung der Wein.

3. Interessant ist ein relativ neuer Vorgang, sacred ground genannt.
Gedenkorte von Katastrophen und Attentaten erhalten Raume des
Trauerns und Gedenkens, die sacred ground genannt werden, sich
dabei aber peinlich von Symbolen und Vertretern einer bestimmten
Religion enthalten. Sacred soll dann heifsen, dass hier Raum ist fiir eine
religiose Handlung fiir alle, ob religds oder atheistisch, die aber nicht
durch eine ,positive’ Religion besetzt werden darf. In der Globalisie-
rung kann keine Gesellschaft mit einem gemeinsam geteilten und

23 1905 wurde das Gesetz zur Trennung von Staat und Kirche/Religion verabschiedet
(Laizismus). In Reaktion darauf verpflichtete die Katholische Kirche seit 1910 ihre
Priester auf den Antimodernismus-Eid. Voraus geht die Dreyfus-Affére, vgl. Chris-
toph Auffarth, Ein Offizier wird verurteilt wegen Landesverrat, weil er Jude ist: der
Fall Dreyfus, Frankreich 1894-1906 (Rez. George R. Whyte, Die Dreyfus-Affare. Die
Macht des Vorurteils, Frankfurt 2010): http://buchempfehlungen.blogs.rpi-
virtuell.net/2011/03/01/die-dreyfus-affare-von-george-r-whyte/.

24 Stefan Mobius, Die Religionssoziologie von Marcel Mauss. Mit Bezug auf die zeitge-
nossische Religionsgeschichte in Frankreich, in: ZfR 19 (2011), 86-147. Vgl. ders.,
Nachwort, in: Marcel Mauss, Gesammelte Schriften, Berlin 2012.

25 Camille Tarot, Le symbolique et le sacré. Théories de la religion, Paris 2008, 280;
zitiert nach Mobius, Religionssoziologie (s.0. Anm. 24), 111 und 110 A. 51.
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scheinbar unverfiigbaren Bereich Religion im Singular rechnen, der all-
gemeinen Konsens fande.? — Doch nun wende ich mich der Antike zu.

3. Gegenstande: Wie werden Gegenstande geheiligt und
welche Wirkung hat das?

1. Zundchst: Gegenstande, die als heilig (legog,? dyloc/ayvoc?® und
0owoc? bezeichnet werden, unterscheiden sich in der Regel nicht
grundsatzlich von Gegenstanden auflerhalb des Heiligtums. Sicher, sie
sollten ganz und makellos sein. Nicht einmal besonders wertvoll miis-
sen sie sein, aus Silber etwa oder Gold. Kolossal oder Miniatur, beides
wird gerne verwendet. Die Verwendung von dauerhaftem Material
zeigt nur das, was archdologisch erhalten ist; daneben gab es auch -
wahrscheinlich sogar {iberwiegend - Vergdngliches. Das Vorbild-
gebende Muster ist das Opfer. Opfer umfassen mehr als das blutige
Tieropfer. Diese Form des sacrificium , heilig gemacht” (iepevewv) steht
freilich ideologisch ganz weit oben, und noch gesteigert als Stieropfer
und sogar als Hekatombe, aber das blutige Opfer ist nicht die einzige,
nicht einmal die Normalform. Neben dem blutigen Tieropfer stehen die
,kleinen Opfer”. Sie werden zwar systematisch oft unter einer anderen
Kategorie eingeordnet; als die Gabe und das Votiv oder als , Voropfer”

26 Arie Molendijk, The Notion of the ,Sacred’, in: Paul Post/Arie Molendijk (Hg.), Holy
Ground. Re-inventing Ritual Space in Modern Western Culture, Leuven 2010, 55-89.

27 Jean Rudhardt, Notions fondamentales de la pensée religieuse et actes constitutifs
du culte dans la Grece classique, Paris (1958) 21992, 38-43; Robert Parker, Miasma.
Pollution and Purification in Early Greek Religion, London 1983, 151f.; Dihle (s.o.
Anm. 15), 7; Marietta Horster, Landbesitz griechischer Heiligtiimer in archaischer
und klassischer Zeit (RGVV 53), Berlin 2004, 49-52. Die linguistische Frage, wie der
sehr viel weitere Begriff von iegdc bei Homer zu deuten ist, ist diskutiert bei Peter
Wiilfing-von Martitz, ieo6c bei Homer und in der dlteren griechischen Literatur, in:
Glotta 38 (1959/60), 272-307; 39 (1960/61), 24-43; James T. Hooker, , Hieros” in early
Greek (Innsbrucker Beitrdge zur Sprachwissenschaft. Vortrdge und kleinere
Schriften 22) Innsbruck 1980, 10; Andreas Willi, Nosos and hosie: etymological and
sociocultural observations on the concept of disease and divine (dis)favour in an-
cient Greece, in: JHS 128 (2008), 153-171.

28 Nie auf Menschen bezogen: Eduard Williger, Hagios. Untersuchungen zur Termino-
logie des Heiligen in den hellenisch-hellenistischen Religionen (RGVV 19,1), Gieflen
1922, 72-84; Louis Moulinier, Le pur et I'impur dans la pensée des Grecs d’"Homere a
Aristote, Paris 1952, 281f.; Parker (s.0. Anm. 27), 147 Anm. 16. Zu &yvilw i.S. von ,,ri-
tuell reinigen” vgl. a.a.O. 329.

29 Zu den Leges Sacrae vgl. den Index der Ausgabe: Franciszek Sokolowski (Hg.), Lois
sacrées des cités grecques, Paris 1969 (= LSCG); Dihle (s.0. Anm. 15), 10f.
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seien sie defizient gegeniiber dem ,richtigen’ Opfer qualifiziert. Zu
diesen Formen des Opfers gehoren: das Duftopfer des Weihrauchs, das
Lichtopfer der Ollampen oder Kerzen, das Geldopfer in den Thesau-
rus/Opferstock; die zahllosen kleinen Figiirchen sind wohl eher als
permanente Beter und Gottesdiener zu verstehen denn als Gotterfigiir-
chen.® Ebenso kénnen die Tonmodelle der Gaben die téglich neu her-
beigebrachten frischen Gaben reprasentieren. Bei den Ausgrabungen
im Heiligtum der Demeter und Kore in Korinth kamen massenweise
solcher Modelle zur Vorschein,? etwa Miniaturkdérbchen mit Friichten.
Religionsokonomisch betrachtet haben wir es mit einer Gabentkono-
mie zu tun: Das Geschenk muss nicht besonders wertvoll sein, auch
héufige kleine Aufmerksamkeiten bezeugen die Beliebtheit und das
Vertrauen in eine Gottin oder Gott.3? Der lateinische Begriff devotio ist
ideologisch iiberhoht als das Vorbild des Feldherrn, der sein Leben der
Gottheit weiht.?

2. Wie gesagt: Viele der heiligen Gegenstidnde konnen genauso gut
im Heiligtum wie aufierhalb vorkommen und gebraucht werden. Sie
dem eigenen Gebrauch zu entziehen und der Goéttin, dem Gott zu {iber-
eignen, heifit in einer Subsistenzwirtschaft oft etwas hergeben, was
man selbst gut gebrauchen koénnte. Was heilig ist, muss demnach im
Heiligtum aufbewahrt und gekennzeichnet werden. Aufschriften: ,ich
gehore Gott”; , die Argiver haben es dem Zeus aufgestellt” oder einfa-
che Kerben und Brandmarken zeigen an: Dieser Gegenstand ist , heilig”
und ist dem profanen Gebrauch entzogen. Das gilt insbesondere auch
fir die Herden von Opfertieren, die die Heiligtiimer vorhalten. Da

30 Brita Alroth, Greek gods and figurines. Aspects of the anthropomorphic dedications
(Boreas 18), Uppsala 1989.

31 Gloria S. Merker, The sanctuary of Demeter and Kore. Terracotta figurines of the
classical, hellenistic, and Roman periods (Corinth 18,4), Princeton, New Jersey 2000.

32 Christoph Auffarth, Fiir die Gotter — fiir die Katz? Aspekte der Religionsdkonomie
im antiken Griechenland, in: Hans G. Kippenberg/Brigitte Luchesi (Hg.): Lokale Re-
ligiongeschichte, Marburg 1995, 259-272; ders., Teure Ideologie — billige Praxis: Die
,kleinen’ Opfer in der romischen Kaiserzeit, in: Evtychia Stavrianopoulou/Axel Mi-
chaels/Claus Ambos (Hg.), Transformations in Sacrificial Practices. From Antiquity
to Modern Times. Proceedings of an International Colloquium, Heidelberg 12-14 Ju-
ly 2006 (Performanzen 15), Miinster 2008, 147-170.

33 Jorg Riipke, Triumphator and Ancestor Rituals Between Symbolic Anthropology
and Magic, in: Numen 53 (2006), 251-289; kontrovers dazu Hendrik S. Versnel, Red
(Herring?) Comments on a New Theory Concerning the Origin of the Triumph, in:
Numen 53 (2006), 290-326, der auf archaische Religiositdt verweist und die spaten,
frithestens kaiserzeitlichen (wie Riipke nachweist) Zeugnisse als authentisch fiir ein
halbes Jahrtausend friiher in Anspruch nimmt.
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diese auflerhalb, oft in Bergregionen weiden und nicht dauernd beauf-
sichtigt werden kénnen, sind Kennzeichnungen nétig. Tatowierungen
bzw. Brandmarken sind auch noch in christlicher Zeit iiblich.3 Fiir die
Mithras-Anhdanger hat man vermutet, dass sogar Menschen sich mit
Narben als Eigentum des Gottes kennzeichnen lieflen.®> Anderes wie
metallene Bratspiefle werden unbrauchbar gemacht, indem sie in Bre-
zel-Form verbogen werden.3

3. Wer etwas davon wegnimmt, begeht Hierosylie. Selbst in Kriegs-
zeiten sei es nie vorgekommen, dass Griechen aus griechischen Tem-
peln etwas weggenommen hatten.?” Eine berithmte Erzdhlung unter-
stellt einen Betrug: Die ehrbaren Herren von Delphi hitten sich durch
die entlarvenden Fabeln des Aisopos bedroht gesehen. Daraufhin hat-
ten sie ihm ein Weihgeschenk in seinen Rucksack gesteckt und ihn als
Dieb an Gottes Eigentum angeklagt. Nur dafiir kann man einen Dieb
des Todes verurteilen. Aisopos wird den Felsen von Delphi hinab ge-
stiirzt.® Belege iiber diesen fiktionalen Fall hinaus sind selten.®* Allge-
meiner formuliert verbieten viele leges sacrae durch Verbotsschilder in
den Heiligtiimern, dass man etwas mitnehmen darf, wenn man das
Heiligtum verlasst, auch nicht von dem Essen: o0 ¢popd, ovx ekpopd.4

34 Gute Sammlung einschlagiger Belege bei Franz Josef Dolger, AuC 1 (1929), 66-79.83—
91.202-212; 2 (1930), 100-116.297-300; 3 (1932), 25-61.267-260;.

35 Dazu aber die wichtige Diskussion von Tertullian, De praescriptione 40,4 bei Luc
Renaut, Les initiés aux mysteres de Mithra étaient-ils marqués au front?, in: Corinne
Bonnet/Sergio Ribichini/Dirk Steuernagel (Hg.), Religioni in contatto nel mediterra-
neo antico (Mediterranea 4), Pisa 2007, 171-190: Heif8st das Zeichen in frontibus (Nar-
be auf der Stirn) oder in fontibus (Wasserzeichen bei der Taufe)?

36 Tullia Linders/Brita Alroth (Hg.): Economics of cult in the ancient Greek world.
Proceedings of the Uppsala symposium 1990 (Boreas 21), Uppsala 1992; Christoph
Auffarth, Hera und ihre Stadt Argos. Methodische und historische Untersuchungen
zur lokalen Religion im frithen Griechenland, Tiibingen 1995, 121-190 mit einem
umfassenden Kapitel zur Religionsdkonomie; Horster (s.0. Anm. 27); Beate Dignas,
Economy of the sacred in Hellenistic and Roman Asia Minor, Oxford 2002.

37 Parker (s.0. Anm. 27), 170-175.

38 Herodot 2, 134,3. Aristophanes, Wespen 14461448 mit scholia vetera. Gesammelt als
Testimonium 25 in Ben E. Perry (Hg.), Aesopica, Bd. 1, Urbana, Ill. 1952; Niklas Holz-
berg (Hg.), Der Asop-Roman. Motivgeschichte und Erzahlstruktur, Tiibingen 1992.

39 Theodor Thalheim, Art. , iegoovAiag yoadn”, in: RE 8,2, Stuttgart 1913, 1589f.

40 Martin Nilsson, Geschichte der griechischen Religion, Bd. 1 (HAW V/1), Miinchen
21955, 88; LSCG (s.0o. Anm. 29), 18. Vgl. als Beispiele die Lex Sacra von Selinus
(460/450 v.Chr.), in: SEG XLIII 630 = Eran Lupu (Hg.): Greek Sacred Law. A Collec-
tion of New Documents (Religions in the Graeco-Roman world 152), Leiden 2005, 27
A 20 mit Kommentar a.a.O. 378; weiterhin LSCG 151 (s.0. Anm. 29), B 10; Franciszek
Sokolowski (Hg.), Lois sacrées de I'Asie Mineure, Paris 1955 (= LSAM), 74, 2.
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Was von der Opfermahlzeit iibrig bleibt, wird an unbeteiligte Gaste im
Heiligtum grofiziigig weitergegeben. Die Komddie hat sich dafiir den
um den Altar herumlungernden Bomolochos als running gag ausge-
dacht, der den ganzen Tag die Gelegenheit fiir ein kostenloses Festes-
sen abpasst.

4. Allerdings gibt es eine bestimmte Moglichkeit, die Schatzbildung
der Toten Hand zu umgehen. Dies lasst sich mit der Verwendung der
Begriffe ieoa und 6o im Zusammenhang von Geldkonten (xorjpata)
unterscheiden. Es handelt sich in beiden Féllen gleichermafSen um ge-
pragtes Geld mit dem Bild der Géttin als Eule o.a. darauf.#! Spezielles
Geld in unterschiedlichen Wéahrungen im gleichen Herrschaftsbereich,
das des Kaisers, das man dem romischen Staat zu geben hitte, und das
Geld Gottes, das als eigene Wahrung innerhalb des Jerusalemer Tem-
pels verwendet wird, gibt es im griechischen Bereich nicht. In Athen
etwa unterscheidet man zwischen dem Geld, das der Gottheit gehort
(teoa xonuata), und solchem Geld, das die Gemeinde der Gottheit
anvertraut (6owx xonuata), das diese aber in Notfdllen, wie dem dro-
henden Peloponnesischen Krieg, ihrem Volk wieder als Kredit gibt:*?
Wenn Athene den Athenern den Sieg verleiht, dann werden diese ihr
ein weiteres grofies Siegesmonument bauen, wie ein halbes Jahrhun-
dert zuvor den Parthenon.® Der Parthenon ist ja kein Kultgebaude, nur
ein kleiner Naiskos im Umgang ist fiir den Kult eingerichtet.# Wenn
die Gottin dagegen nicht den Sieg verleiht, d.h. wenn die Athener den
Krieg verlieren, teilt sie den Verlust mit ihrem Volk. Das Geld ist in
einem besonderen Hinter-Raum (0mio00d6pog) des Athene-Tempels
auf der Akropolis gespeichert, der keinen Zugang zur Cella mit dem
Gotterbild hat. Die Unterscheidung von tepx und éoa ldsst sich daher
etwa folgendermafien fassen: Hosia ,are things over which the gods
have no claim and that may be used freely without offence to them.”*

41 Burkhard Gladigow, Epiphanie, Statuette, Kultbild. Griechische Gottesvorstellungen
im Wechsel von Kontext und Medium, in: Visible Religion 7 (1990), 98-121.

42 Das lasst aber nicht die Wiedergabe , profan” zu, die Dihle (s.0. Anm. 15), 8 wéhlt.

43 Dass der Parthenon kein , Tempel” sei, sondern ein Siegesmonument, ist wohl eine
falsche Alternative. Denn ein griechischer Tempel ist kein Gebéaude fiir Opfer oder
die Versammlung von Gemeinde fiir einen Gottesdienst.

44 Der Naiskos (Tempelchen) und der Altar dazu fiir Athena Ergane befindet sich
eingebaut im nordlichen Saulenumgang, vgl. Manolis Korres, Die Athena-Tempel
auf der Akropolis, in: Wolfram Hopfner (Hg.), Kult und Kultbauten auf der Akropo-
lis, Berlin 1997, 218-243, hier 226-229.

45 Parker (s.0. Anm. 27), 151.
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Ein Kochtopf oder eine Couch in einem Heiligtum ist zweifellos tegodv,
kénnte aber nicht als ayvov bezeichnet werden.*

5. Fiir Martin Nilsson sind heilige Gegenstdnde noch ganz im reli-
gionsphdnomenologischen Sinne ,Kraft geladene” Gegenstdnde.?”
Auch wenn der schwedische Lutheraner dabei nicht — wie andere Pha-
nomenologen - die ,Kraft’ fiir eine reale, mit Hilfe eines Fluidums wir-
kende Kraft im physikalischen Sinne haélt, so unterstellt er doch den
Griechen den Glauben an eine magische Wirkung: Magie als Begriff
moderner Wissenschaftler fiir die nicht verstandenen, ihm irrational
erscheinenden Anteile einer fremden Kultur.#® Dihle kommt ganz von
der Theorie Ottos her: ,,iegog 10st sich nie von der Tabu- und Macht-
vorstellung”. Das geben aber die Belege nicht her.* Auch hier ist wie-
der klar zu unterscheiden: Im Griechischen ist mit tepog nicht eine Be-
deutung von Tabu verbunden. ,The normal word for sacred, hieros,
does not contain in itself the notion of ,forbidden’, but merely marks
out things that are in some way associated with the gods.”* Das heifst:
Die Ambivalenz des lateinischen sacer, die Rudolf Otto als universal
behauptet, ist im Griechischen nicht gegeben, aufier in spaten Belegen
bei Grammatikern, die sich moglichweise an lateinisch sacer orientiert
haben. Auch das Asyl ist anders geschiitzt als tiber ein Tabu.5!

6. Die Griechen haben deutlich unterscheiden kénnen zwischen
Zeichen und dem Bezeichneten. Das lasst sich etwa am Kultbild oder
Gotterbild in seinem Verhéltnis zu dem ,,wahren” Gott erkennen. Ein
Kultbild kann verbrennen, vermodern, zerstort werden. Damit ist der
Gottheit kein Abbruch getan; ihre Existenz besteht unabhangig von
dem Zeichen.>

46 Der heilige Kochtopf: Aristophanes, Wolken 254. Parker (s.0. Anm. 27), 151.

47 Nilsson (s.0. Anm. 40), 68-89.

48 Hans G. Kippenberg/Brigitte Luchesi (Hg.) Magie. Die sozialwissenschaftliche
Kontroverse tiber das Verstehen fremden Denkens (stw 674), Frankfurt 1987.

49  So auch Rudhardt (s.0. Anm. 27), 26.

50 Parker (s.0. Anm. 27), 1.

51 Auffarth, Axis mundi (s.0. Anm. 8); ders., Protecting Strangers. Establishing a Fun-
damental Value in the Religions of the Ancient Near East and Ancient Greece in:
Numen 39 (1992), 193-216.

52 Christoph Auffarth, Das angemessene Bild Gottes: Der Olympische Zeus, antike
Bildkonvention und die Christologie, in: Natascha Kreutz/Beat Schweizer (Hg),
Tekmeria. Archédologische Zeugnisse in ihrer kulturhistorischen und politischen Di-
mension. Beitrdge fiir Werner Gauer, Miinster 2006, 1-23.
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4. Orte (und Zeiten):
Sakralisierung und Desakralisierung von Orten

1. Den folgenden Abschnitt will ich ganz knapp halten. Denn zum ei-
nen gibt es gute Materialsammlungen und -analysen zu dem Thema.
Zum anderen ist das Thema nicht so zentral fiir die hier zu bespre-
chende Fragestellung. Denn die am Ort fixierte Heiligkeit spielt fiir die
Religion der rémischen Kaiserzeit nicht mehr die Rolle, die sie in der
archaischen Religion hatte — und in der Spatantike im Martyrer- und
Reliquienkult wieder gewinnt.

2. In Zeiten der Globalisierung, wie man — cum grano salis — die
Ausbreitung klassischer Modelle, &dsthetischer Ideale und Geschmack
im Hellenismus und im Imperium Romanum beschreiben kann, tiber-
lagern neue Vorstellungen von Zentrum,** Abgrenzung und Heiligkeit
die auf die Stadt oder Sakrallandschaft bezogenen Panthea und ihre
sakralen Zentren: Die Stadt als Bezugsraum sozialer Kommunikation
wird Teil eines grofseren Horizontes, der Oikumene und der Pax Roma-
na. So verschwindet auch die Polisreligion nicht, wird aber Teil der
Roémischen Reichsreligion.

3. Die von einem Ort an einen neuen Ort {ibertragene Religion, die
Religion im Gepack, religio migrans, verstrickt Religion in neue Lebens-
welten. Die raumliche Kategorie verliert an Bedeutung, wichtiger wird
die Korrelation von Religion und ihren ,Tragern’, also die soziale und
individuelle Dimension.5

53 Jorg Riipke, Wie verdndert ein Reich Religion — und wie die Religion ein Reich?
Bilanz und Perspektiven der Frage nach der ,Reichsreligion”?, in: Hubert Can-
cik/Jorg Riipke (Hg.), Die Religion des Imperium Romanum. Koine und
Konfrontationen, Tiibingen 2009, 5-18; Christoph Auffarth, Reichsreligion und Welt-
religion, in: Cancik/Riipke, Die Religion des Imperium Romanum, a.a.O. 37-54;
ders., Mit dem Getreide kamen die Gétter aus dem Osten nach Rom Das Beispiel des
Serapis und eine systematische Modellierung, in: ZfR 20 (2012) [im Druck].

54 Andreas Bendlin, Peripheral Centres — Central Peripheries: Religious Communica-
tion in the Roman Empire, in: Hubert Cancik/Jérg Riipke (Hg.), Romische Reichsre-
ligion und Provinzialreligion. Tagung {iber ,Reichsreligion und Provinzialreligion”
(Bad Homburg v.d.H.) im September 1996, Tiibingen 1997, 35-68.

55 Gregory Woolf, Polis-Religion and its Alternatives in the Roman Provinces, in: Can-
cik/Riipke, Romische Reichsreligion und Provinzialreligion (so. Anm. 54), 71-84.

56 Christoph Auffarth, Religio migrans. Die ,Orientalischen Religionen’ im Kontext
antiker Religion. Ein theoretisches Modell, in: Corinne Bonnet/Sergio Ribichini/Jérg
Riipke (Hg.), Religioni in Contatto nel mondo antico. Modalita di diffusione e proc-
essi di interferenza (Mediterranea 4), Rom 2008, 333-363.
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4. Dennoch spielt die rdaumliche Dimension noch eine Rolle und
lohnte sich zu beschreiben. Die Wahrnehmung und Konstruktion von
Sakrallandschaften sind eine Struktur, die dank des religiosen Touris-
mus wichtiger wird.%

5. Die topologischen Elemente des Hauses Gottes ndher zu be-
schreiben, kann ich hier nicht ausbreiten. Die unsichtbaren Grenzen
existieren fiir griechische Heiligtiimer vor allem in Form von Grenz-
steinen (Horoi), als Schwelle, Tiir6ffnung und Vorhang, die Distanz und
Teilhabe, Sichtbarkeit und Kommunikation durch Anrufung, Gabe, Lob
und Bitte ermoglichen.

6. Fir die Religion in Bewegung stellen Zeichen wie die Reliquie
und deren Translatio schon in der griechischen Kolonisation haptisch
ebenso die Verbindung dar wie die Eigenstdndigkeit von neuen sozia-
len Gemeinschaften, die nicht mehr die lokale Ndhe zur Mutterstadt fiir
die lokale Religion nutzen kénnen.

7. Das in der alten Heimat verbliebene Heiligtum kann als Duplikat
die gleiche Bedeutung erfiillen wie in der Metropole. Das Capitol in der
romischen Kolonie reproduziert das religiose Zentrum in Rom, ohne
dass es diesem nachgeordnet ware oder lediglich als Verweis auf das
Zentrum galte.5

8. Das Heilige auch an anderem Ort bei sich zu wissen, kann man
dariiber hinaus auch anders plausibel machen. Dazu gehoren zunachst
die Kosmisierung der Gotter als Sonne und Planeten, die raumliche
und zeitliche Orientierung zum Sonnenaufgang (oder deren bewusste
Vermeidung). Spiritualisierung und Ethisierung von Religion bilden
jedoch keinen Gegensatz oder Widerspruch zur architektonisch-mate-
riellen Fassung des Heiligen im Tempel. Die reine Gemeinde kann man

57 Christoph Auffarth, Religion auf dem Lande unter der romischen Herrschaft — Eine
Einleitung. in: ders. (Hg.): Religion auf dem Lande. Entstehung und Verdnderung
von Sakrallandschaften unter romischer Herrschaft (Potsdamer Altertumswissen-
schaftliche Beitrdge 28), Stuttgart 2009, 7—27. Zum religiosen Tourismus vgl. Michael
Stausberg, Religion im modernen Tourismus, Frankfurt 2010.

58 Dazu neben Bendlin (s.0. Anm. 54) auch Hubert Cancik, Caput mundi. Rom im
Diskurs ,Zentralitat’, in: ders./Alfred Schafer/Wolfgang Spickermann (Hg.), Zentrali-
tat und Religion. Zur Formierung urbaner Zentren im Imperium Romanum, Tiibin-
gen 2006, 9-20 (wieder in: ders., Gesammelte Aufsdtze, Bd. 1, Tiibingen 2008, 410-
422. Und umgekehrt die Provinzen in der Hauptstadt: ders., Die ,Représentation’
von ,Provinzen’ (nationes, gentes) in Rom. Ein Beitrag zur Bestimmung von ,Reichs-
religion” vom 1. Jahrhundert v. Chr. bis zum 2. Jahrhundert n. Chr,, in: ders./Riipke,
Roémische Reichsreligion und Provinzialreligion (s.0. Anm. 54), 129-143 (wieder in:
ders., Gesammelte Aufsatze, a.a.O 211-226.
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als Tempel Gottes verstehen und gleichzeitig fiir die Renovierung des
konkreten Hauses Gottes an einem bestimmten Ort Geld sammeln.*

9. Einige verfiihrerische Begriffe legen Missverstandnisse nahe. So
wurde das Wort Templum mit temnere (?)®° tépverv, (aus-)schneiden’ so
in Beziehung gesetzt, dass daraus die universale Scheidung von Hei-
lig/sacré und Profan bestatigt sei. Zumal das Wort pro fano ,vor dem
Heiligtum’, als modernes Wort fiir den sakularen Bereich scheinbar das
vorbildet. Templum entstammt zunéchst der etruscischen Disciplina, die
fiir die Vogelschau das Fenster eines Zeltes festlegt, innerhalb derer die
Vogelbewegungen beobachtet werden. Das andere Drumherum ist des-
halb nicht profan, ebenso wie das Gebdude des Tempels eher die Um-
gebung, das stadtische Viertel mit heiligt, als dass es diese profaniert.
Erst recht gilt das fiir das griechische téuevog, das zunachst nichts mit
den Gottern zu tun hat, sondern ein Stiick Land bedeutet, das dem
Amtsinhaber seine Leistung fiir die Gemeinschaft entlohnt.

10. Fiir die Ortsgebundenheit des Sakralen gibt es eine durch die
Globalisierungsprozesse hervorgerufene deutliche Verdnderung in der
Wahrnehmung, die das lokale Heiligtum nicht entwertet, wohl aber zu
einem Teil eines grofsen Ganzen werden lasst. Duplizierung und Trans-
lation lassen lokale Religion zum Teil eines Netzes werden, je eigen-
stdandig und aufeinander bezogen. Kosmisierung, Spritualisierung und
Ethisierung 16sen aber die Ortsgebundenheit nicht ab, sondern ergén-
zen sie in einer komplementaren Bewegung.

11. Ein Problem ist in diesem Abschnitt noch anzusprechen: Fiir die
klassische Antike (wie auch fiir das antike Judentum) schliefSen sich
Sakralitdat und der Bereich der Toten aus. Anders ausgedriickt: Dieser
konstituiert einen anderen Bereich von Religion, der mit den Gottern
nicht in Berithrung kommen darf. Das Christentum dagegen beriihrt an
einem konstitutiven Punkt den Bereich des Todes, mit Tod und Aufer-
stehung des Kultheros.! Mit der spatantiken Lokalisierung der Kir-

59 Christoph Auffarth, ,Euer Leib sei der Tempel des Herrn”. Religiése Sprache bei
Paulus, in: Dorothea Elm-von der Osten/J6rg Riipke/Katharina Waldner (Hg.), Texte
als Medium und Reflexion von Religion im Romischen Reich (Potsdamer alter-
tumswissenschaftliche Beitrage 14), Stuttgart 2006, 63-80.

60 Ein solches Wort ist im Lateinischen nicht belegt und die Bedeutung nur erschlos-
sen. Auch Alois Walde, Lateinisches Etymologisches Worterbuch, Bd. 2: M-Z. Bear-
beitet von Johann Baptist Hoffmann, Heidelberg *1938, 659 hat keine Etymologie pa-
rat und geht von einer Bedeutung ,,spannen, ziehen” aus.

61 Zu Bultmanns Behauptung, das Christentum habe sich {iber den hellenistischen
Kultheros (Christos als vergottlichter Mensch) begriindet, nicht iiber den hingerich-
teten Juden Jesus, vgl. Christoph Auffarth, Rudolf Bultmann und die Religionsge-
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chen, genauer des Altars iiber einem Heiligengrab wird der heilige Ort
wieder fixiert. Das steht in scharfem Gegensatz zu den klassischen Kul-
ten. Immerhin gibt es aber doch eine Analogie, namlich des Heroen-
grab bei den Koloniegriindungen.

5. Das einzelne Heilige in einem Netz

1. Die linguistische Bezeichnung und die 6konomische Zugehorigkeits-
bestimmung ebenso wie die auratische Ausstrahlung bezieht sich auf
den einzelnen Gegenstand, auf Personen nur insoweit sie Besitz, gewis-
sermafSen Mobiliar des Heiligtums sind und metaphorisch dann Besitz
Gottes genannt werden. Was sich aufierhalb des Heiligtums befindet,
ist nicht heilig. Aber in diesem ,ist” liegt nun der Beitrag der Religi-
onswissenschaft, nimlich die Bestimmung, wie etwas heilig gemacht
wird und wie es etwa die Heiligkeit wieder verliert. Heiligkeit wird
zwar oft als eine dauerhafte wesensmafiig gegebene Eigenschaft essen-
tialisiert und ontologisiert, hat aber in der Regel einen temporéren,
prozessualen, rituellen Aspekt.

2. Dariiber hinaus aber sind die folgenden Phanomene religions-
wissenschaftlich bedeutsam, die aus dem einzelnen heiligen Gegens-
tand ein Netz ritueller und imaginativer Verkniipfungen erzeugen: (1)
Die Ubertragung von Heiligem an einen anderen Ort, der bis dahin
ohne Heiliges war, (2) die Vernetzung von Heiligem durch Wege,
Blickverbindungen, Prozessionen auf einer Heiligen Strafle, (3) die
Duplizierung des Heiligtums eines landlichen Heiligtums durch eine
Filiale in der Stadt und — anders — die Reproduktion des Heiligtums der
Metropolis in der Colonia, (4) die kalendarische Verkniipfung des ein-
zelnen Festes zu einem zeitlichen Zyklus.

3. Das Netz solcher heiligen Gegenstande, heiliger Orte, heiliger
Personen macht nun aus der Polis die Stadt der Hera oder der Venus,
eine Grofiregion wie die Peloponnes wird zur Insel des Poseidon.®® Mit

schichte, in: Wolfgang Weifs/Kim Striibind (Hg.), , Verstehen, was man glaubt”. Ru-
dolf Bultmann als Erneuerer der protestantischen Hermeneutik, Berlin 2012 [i. V.].

62 Der Klassiker ist Friedrich Pfister, Der Reliquienkult im Altertum, 2 Bde. (RGVV
5/1-2), Berlin 1909-1912; vgl. sodann Irad Malkin, Religion and colonization in an-
cient Greece (SGRR 3), Leiden 1987, 189-266.

63 Peloponnes als Insel des Poseidon: Joannis Mylonopoulos, IleAomévvnoog
oikntrolov Iooewavos. Heiligtiimer und Kulte des Poseidon auf der Peloponnes
(Kernos Supplément 13), Liege 2003. Africa unter Saturn: Glinther Schorner, Saturn
rural. Uberlegungen zur Charakteristik landlicher Heiligtiimer im rémischen Nord-
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der Reichsbildung wird das Reich und die ganze Welt (oikovpévn) zur
teils strukturellen, vor allem aber zu einer imaginierten Einheit, auch in
eschatologischer Hinsicht als die Vollendung von konvergierenden
Entwicklungen: eine Heilsgeschichte des romischen Reiches.%

6. Personen und Gemeinschaften:
Abgrenzungen, Zeichen und Inszenierungen der Sakralitat

1. Zunédchst die Beobachtung, dass die griechischen Begriffe iegoc und
&yloc nicht fiir Personen verwendet werden: Menschen sind nicht
aylog oder teoc.® Es sei denn, sie sind in den Besitz des Heiligtums
tibertragen, Gott geweiht als Sklavens und Waisen.®” Dazu kommen
die Mysten im Mysterienkult.$® Ein Dichter kann iegdg werden und
sogar, wenn er gottlich ergriffen ist, évOeoc.® Hiereus bzw. Hiereia
(teoevg, tépew) und hieropoioi (iepomoroi)” fithren tepa aus, sind aber
selbst nicht iego(.”? Dabei werden von den Kultfunktiondren durchaus

afrika, in: Auffarth, Religion auf dem Lande (s.0. Anm. 57), 27-40; Hubert Cancik,
»Jede Provinz hat ihre Gottheit”. Provinz- und Reichsreligion bei Tertullian, in:
ders., Gesammelte Aufsitze, Bd. 2: Religionsgeschichten: Romer, Juden und Christen
im rémischen Reich, Tiibingen 2008, 282-292.

64 Hubert Cancik, Das Ende von Welt, Geschichte, Person in der griechischen und
rOmischen Antike, in: ders., Gesammelte Aufsitze, Bd. I (s.0. Anm. 58), 263-308.

65 S.o. Anm. 27 und 28, bes. Parker (s.0. Anm. 27), 151f. Zu &vOowmog iegdg siehe
Burkert (s.0. Anm. 5), 403 Anm. 5. Fiir das Christentum die Diskussion bei Andrew
Louth, Holiness and Sanctity in the Early Church, in: Peter Clarke/Tony Claydon
(Hg.), Saints and Sanctity (SCH[L] 47), Woodbridge 2011, 1-18.

66 Hugo Hepding, Art. ,Hierodouloi”, in: RE 8,2, Stuttgart 1913, 1459-1468; Fritz Graf,
Art. ,Hieroduloi”, in: DNP 5, Stuttgart/Weimar 1998, 536f.; Wolfgang Fauth/Maria-
Barbara von Stritzky, Hierodulie, in: RAC 15, Stuttgart 1991, 73-82; Tanja Scheer,
Tempelprostitution im Altertum. Fakten und Fiktionen (Oikumene 6), Berlin 2009.

67 Wahrscheinlich sind die in LSAM (s.0. Anm. 40) 13, 25 genannten teowv ntadwv , les
esclaves du temple” (so der Hg. Sokolowski, a.a.O. 41). Das beriihmteste Waisen-
kind des Mythos ist Ion (in Euripides’ Drama), der Stammvater der Ionier. Dazu un-
ten Abschnitt 7.

68 Aristophanes, Ranae 652, dort allerdings eher in der Bedeutung , seltsam” oder , der
spinnt”.

69 Platon, Ion 534b. Dihle (s.0. Anm. 15), 9.

70 Johann Oehler, Art. ,Hieropoioi”, in: RE 8,2, Stuttgart 1913, 1583-1588.

71 Ludwig Ziehen, Art. ,Hiereis”, in: RE 8,2, Stuttgart 1913, 1411-1424; Gerhard Plau-
mann, Art. ,Hiereis. V. Priester im eponymen Herrscherkult (Alexanders und der
Ptoleméer) des hellenistischen Agypten (Alexandria und Ptolemais)”, in: a.a.O.



Wie kann man von Heiligkeit in der Antike sprechen? 23

Reinigungen vor dem Ritual gefordert, ja sogar temporédre oder — das
ist selten — dauerhafte Askese-Vorschriften wie Verzicht auf Familie,
Kinder, Sexualitat. Aber die griechische Religion ist im wesentlichen
eine priesterlose in dem Sinne,”? dass Priester und religiose Funktionare
keine eigene Kaste mit einem eigenen religiosen und rituellen Spezial-
wissen bilden, sondern zum grofiten Teil , Freizeitpriester” sind, mehr
noch als ihre rémischen Aquivalente.”s

2. Hierarchie: Die Idee, dass es gerade in der Religion eine struktu-
relle pyramidale Ordnung gebe, pragt die moderne Vorstellung von
Religion, was Religion sei und was an ihr gedndert werden mdiisse. Eine
mentale Ordnung von Wahrheit und Vermittlung sei strukturdquiva-
lent zu ihrer sozialen Ordnung; Herrschaft und Macht ergibt sich aus
Gottes unbedingter Geltung als Wahrheit und ihrer Umsetzung und
Durchsetzung. An Carl Schmitts Konzept der Katholizitit als formale
Struktur, die sich am besten als politische Form der Diktatur abbildet,
sei hier nur erinnert.” Die Idee, dass es eine doppelte Hierarchie gebe,
innerhalb derer die himmlische als Urbild der irdischen Religion abbil-
de und der soziale Kopf der Religion als Reprédsentant und Stellvertre-
ter zugleich die politische Herrschaft beanspruche, ist als Begriff und
Metapher erst in der Spatantike aufgekommen, im neuplatonischen
Kosmos des Dionysios Areopagita.” Sie ist der Modellierung nach aber
eher in hydraulischen Gesellschaften als in Stadtstaaten zu finden.”s ,In
den paganen Priesterschaften fehlt nicht nur der Terminus, sondern

1424-1457. Dihle (s.0. Anm. 15), 7 will aus Pausanias 8,36,3 herauslesen, dass auch
Priester hieroi seien. Dafiir findet sich bei Liddell/Scott kein Beleg.

72 Burkert (s.0. Anm. 5), 151-156.

73  Christoph Auffarth, How to Sacrifice Correctly — Without a Manual? in: Robin
Hégg/Brita Alroth (Hg.): Greek Sacrificial Ritual: Olympian and Chthonian.
Proceedings of the Sixth International Seminar on ancient Greek Cult, organized by
the Department of Classical Archaeology and Ancient History, Géteborg University,
25-27 April 1997 (Skrifter utgivna av svenska Institutet i Athen 8°; 18), Stockholm
2005, 11-21; Marietta Horster/Anja Klockner (Hg.), Civic Priests, Cult personnel in
Athens from the Hellenistic Period to late Antiquity (RGVV 58), Berlin 2012.

74  Carl Schmitt, Romischer Katholizismus und politische Form, Hellerau 1923.

75 Veit Rosenberger, Art. ,Hierarchie”, in: DNP 5, Stuttgart/Weimar 1998, 534f., dort
das im Text folgende Zitat; Gerard O’Daly, Art. ,Hierarchie”, in: RAC 15, Stuttgart
1991, 41-73.

76 Jan Assmann, Heil und Herrschaft, Miinchen 2000. Zur Ubertragung der Ideologie
aus den altorientalischen Reichen und ihrer Uminterpretation in der regulierten A-
narchie der Odyssee vgl. Christoph Auffarth, Der drohende Untergang. ,Schop-
fung” in Mythos und Ritual im Alten Orient und in Griechenland am Beispiel der
Odyssee und des Ezechielbuches (RGVV 39), Berlin/New York 1991, 553-558; ders.,
Gastrecht (s.0. Anm. 8).
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auch das Phanomen®. Pontifex maximus bedeutet keine organisatorische
Befehlsgewalt oder Verwaltungsstruktur.””

3. Das Heil sich holen — heilig leben. Hier muss ich auf die These
zuriickkommen, die sich aus dem Konzept , das Heilige” ergibt: Ethik
und Rationalisierung von Religion (,heilig leben”) sei eine spate Ent-
wicklung. Zunéchst sei ein Schild beim Eintritt in das Heiligtum von
Mytilene betrachtet:”

Ayvov meog tépevog ateixety o poovéovta
Rein zum Heiligtum gehen an Heiliges denkend

4. Hier ist das Betreten des Heiligtums bzw. Tempels mit der Aufforde-
rung verbunden und an die Voraussetzung gekniipft, man solle sich
auch geistig vorbereiten und Frommes denken bzw. vorhaben. Soko-
lowski halt die moralische Tendenz fiir ,,sehr spat”, gemeint ist wohl
die romische Kaiserzeit. Damit zu vergleichen ist etwa die Aufforde-
rung wohl im Asklepios-Heiligtum von Rhodos, man solle reinen Her-
zens kommen, nicht vom Bade, sondern vom Sinn her rein.”” Spate
theologische Sinngebung wie Porphyrios, De abstinentia 2,19 nehmen
das auf: ayvov xorn vaolo Buddeog évtog iovta éupevay ayveia O
éoti poovetv doia. Bezeichnenderweise hat Clemens von Alexandria
das rezipiert, wenn er in Stromateis 4,22 die Regel aufstellt: {cOL un)
AoVTQwW, AAAX VO kaBadc.

5. Die These von der spaten Entwicklung der ethischen Gesinnung
in der Religion ist verstellt durch das Konzept des Neutrums ,, das Hei-
lige” und , le sacré”. In der Odyssee etwa kann man die Forderung der
Verbindung von religidsem Ritual und ethischer Gesinnung in zwei
Schliisselszenen finden.® Das eine ist die Opferung der Rinder des

77 So —in Auseinandersetzung mit Pedro Barcel6 und (seiner Schiilerin) Ruth Stepper —
Jorg Riipke, Fasti sacerdotum. Die Mitglieder der Priesterschaften und das sakrale
Funktionspersonal rémischer, griechischer, orientalischer und jiidisch-christlicher
Kulte in der Stadt Rom von 300 v. Chr. bis 499 n. Chr. (Potsdamer altertumwissen-
schaftliche Beitrdage 12), Bd. 3, Stuttgart 2005, 1601-1617.

78 Franciszek Sokolowski (Hg.), Lois sacrées des cités grecques. Supplément, Paris 1962
(=LSS), 82,1f. (Nr. 84).

79 LSS (s.0. Anm. 78), 108, 3-7. Sokolowski datiert in das 1. Jahrhundert n. Chr. LSS,
a.a.0. 118, 2f. ist hier eher als ,rituell gereinigt’ zu verstehen. Vgl. Nilsson (s.0. Anm.
40), 355; A.D. Nock, A cult ordinance in verse, in: HSCPh 63 (1958), 415-421.

80 Zur Moglichkeit einer gemeinsam getragenen Gerechtigkeit und Ethik auch im
Polytheismus vgl. Christoph Auffarth, Justice, the King and the Gods. Polytheism
and Emerging Monotheism in the Ancient World, in: Reinhard G. Kratz/Hermann
Spieckermann in collaboration with Bjérn Corzilius and Tanja Pilger (Hg.), One God
— One Cult — One Nation. Archaeological and Biblical Perspectives (BZAW 405), Ber-
lin/New York 2010, 421-453.
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Helios durch die Gefdhrten des Odysseus. Schon im Proomium ist dar-
auf verwiesen: , durch eigene Verfehlung nahmen sie sich den Tag der
Riickkehr” (avt@v yoo opetéonowv atacOaAinow dAovto, vimior).
Sie opfern von den Rindern ausdriicklich dem Gott, machen dabei
zwar auch rituelle Fehler, aber sie sind durchaus religios.8! Nur: es wa-
ren nicht ihre Herden, aus denen sie sich Rinder schlachteten und brie-
ten und dabei den Gotteranteil nicht vergaflen, sondern Gottes Eigen-
tum, Tempelherden. Ahnlich die Freier im Haus der Odysseus. Sie
opfern rituell korrekt, sie haben ihren eigenen Priester mitgebracht.s?
Aber sie verhalten sich ethisch verwerflich und verdienen daher das
Todesurteil, das Odysseus — mit gottlicher Hilfe — dann auch gegen sie
vollstreckt.®® Nur um die vorgefasste Meinung vom ,spaten ethischen
Schwichling” zu verdeutlichen, Nietzsches Hime gegen die ,, Sklaven-
moral” im Hintergrund: Wolfgang Schadewaldt hat die ethischen Re-
geln dem spéten Dichter B zugewiesen, der eben nicht mehr die heroi-
sche Kraft des autonomen Ilias-Helden in sich habe.

7. Heilig als 6konomische Zugehorigkeit und als ethischer
Anspruch: Euripides spitzt das Problem zu im Drama Ion

1. Dass Gott und das Gute identisch seien, ist eine Revolution in der
Religionsgeschichte. Sie setzt eine prinzipiell neue Denkkategorie und
ermoglicht erst den Monotheismus als Theologie. Wahrend He-
notheismus und Monolatrie®> oder was religionsgeschichtlich Mono-
theismus genannt wird, ndmlich die ,,Mosaische Unterscheidung”,8 im
Denkrahmen des Polytheismus funktionieren,?” verldsst ein konsequen-

81 Auffarth, Untergang (s.0o. Anm. 76), 372-375.

82 Auffarth, Untergang (s.0o. Anm. 76), 482-486, vgl. 321.

83 Auffarth, Untergang (s.0. Anm. 76), 493-501.

84 Wolfgang Schadewaldt, Nachwort zur Ubersetzung der Odyssee, Reinbek 1958.

85 Christoph Auffarth, Art. ,Henotheismus/Monolatrie”, in: HRWG 3, Stuttgart 1993,
104f.; Henk Versnel, Inconsistencies in Greek and Roman religion. Ter unus: Isis,
Dionysos, Hermes. Three studies in henotheism (SGRR 6,1), Leiden 1990.

86 Seine Position, mit dem jiidischen Monotheismus des ,Mose’ sei die neue Denkweise
in die Antike eingedrungen, dass der richtigen Religion die falsche und auszurot-
tende Gegenreligion entgegenstehe (Moses der Agypter. Entzifferung einer
Gedachtnisspur, Miinchen 1998; Die mosaische Unterscheidung oder der Preis des
Monotheismus, Miinchen 2003), hat Jan Assmann 2010 in seiner Religio duplex (s.o.
Anm. 11) stark relativiert; vgl. meine in Anm. 11 genannte Besprechung.

87 Christoph Auffarth, Aufnahme und Zuriickweisung ,neuer Gotter” im spatklassi-
schen Athen: Religion gegen die Krise, Religion in der Krise, in: Walter Eder (Hg.),
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ter Monotheismus diese Denkstruktur. Erst mit der konsequenten Ein-
fiihrung der Transzendenz ergibt sich die Argumentationsstruktur fiir
einen prinzipiellen Monotheismus; erst mit der Monopolisierung, Zent-
ralisierung und Ausstattung mit Gewalt ergibt sich die Verbindung
von wahrer Lehre und Verfolgung der falschen, zuerst wohl bei den
Makkabédern. Dieser Monotheismus muss sich dann mit dem Problem
der Theodizee auseinandersetzen.

2. Dass auch eine polytheistische Religion dazu fahig ist, heilig als
ethische Kategorie und verbindliche Maxime der Lebensfiihrung aus-
zubilden,38 will ich in diesem Abschnitt an der dramatischen Gestal-
tung in der Tragodie Ion des Euripides herausarbeiten. Die Tragodie
hat Euripides gegen Ende des fast dreiflig Jahre wiahrenden Peloponne-
sischen Krieges auf die Biihne gebracht. Der Zeitpunkt der Auffiithrung
lasst sich nicht genau nennen, wohl aber der Kontext: Als der Krieg die
kulturell verankerten Konventionen griindlich zerstort hatte, als
scheinbar nur noch das Recht des Stiarkeren galt. Unvergleichlich hat
etwa zur gleichen Zeit diesen Machiavellismus Thukydides in seinem
Melierdialog gestaltet.®®

3. Nun also das Konzept von Heiligkeit, wie es Euripides in seiner
Tragodie Ion dialektisch zuspitzt: Seit er als Findelkind vor den Tiiren
des Tempels gefunden wurde, arbeitet Ion im Heiligtum von Olympia.
Seine Aufgabe erfiillt ihn, mit Freude gibt er den Besucherinnen Aus-
kunft iiber alles, was sie ihn fragen. Es ist mehr als nur das Reinigen
des Heiligtums, also das ,rein Machen”; er schiitzt auch die Schatze
des Heiligtums davor, dass Réauber, vor allem die Rduber der Liifte
(157), etwas davon wegnehmen. Ion schieft sie ab, mdgen es auch der
Bote des Zeus (158f.), ein Adler, oder sonst die Uberbringer géttlicher
Botschaften sein (179-183). Als solchen haben ihn die Offiziellen
schliefflich zum Goldwéchter (xovocopUAaxag, 54) gemacht. Doch sein
Auskunft-Geben wird schon als Vorstufe des Orakel-Geben im Heilig-
tum durch die Pythia erklart, die wiederum Gottes Antwort auf die
intimen Fragen der Menschen verstanden, die Rat beim Apollon in
Delphi erbitten (kat Tt mvOéoOaut xonlete PoiPov, 227). Die neugieri-
gen Fragen der Touristinnen werden mit dem gleichen Wort bezeich-
net, mit dem die Anfrage an Apollon und sein menschliches Medium
IMuOia benannt wird: vBoipeOa fragen die Besucherinnen den Tem-

Die athenische Demokratie im 4. Jahrhundert v. Chr.: Vollendung oder Verfall einer
Verfassungsform?, Stuttgart 1995, 337-365.

88 Auffarth, Justice (so. Anm. 80).

89 Thukydides, Historiae 5,84-116.
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peldiener Ion. Dieser erklart freundlich zum einen die dufleren Rituale
der Reinigung, damit nach dem Abwaschen der Hande und mit guten
Worten sich die Menschen im Heiligtum rein bewegen (&¢duvdoava-
pevot, 96; otopa T evPnpoL poovelt’ ayabov, druac dyabag, 971.).
Ion selbst wacht {iber die duflere Reinheit, weil er selbst geheiligt und
keusch ist (6otog amnt' evvag @v, 144-150) Zu der durch Reinigung er-
worbenen dufieren Reinheit wird eine innere Reinheit erwartet. Das
spitzt sich nach dem Mordversuch im Heiligtum im Verlauf der Trago-
die zu. Aber zuvor wird an der Erkldrung der mythologischen Bilder
das Problem zwischen dufierer Heiligkeit und innerer Heiligkeit von
anderer Seite schon aufs schérfste problematisiert: Die Gotter selbst
handeln unheilig! Sie begehen Verbrechen an den Menschen. Kreusa
beklagt die kriminelle Ubergriffe der Gotter (toAprjpata Oe@v, 252;
aductag koatovvtwy, 254) als Unrecht, das sie vermoge ihrer Macht
ungestraft begehen konnen. Am Griindungsmythos von Athen wird
das exemplifiziert: Erechtheus totete Kreusas Schwestern, Poseidon
streckte den Grofsvater Kekrops nieder (282).° Und die Kette der Ver-
brechen reifit nicht ab, sondern mit Kreusa reicht sie in die Gegenwart:
Apollon hat sie als Madchen noch mit Gewalt zur ,, Ehe” gezwungen,
sie mit Gewalt zum Sex gebracht (bereits 10f. ist die Gewalt themati-
siert, dann viele Male wéhrend des Stiickes wiederholt). Apollon hat an
ihr ein Verbrechen begangen (&ducel viv 6 Oedg, 355) — so steht der Vor-
wurf ausgesprochen vor dem Publikum. Wenn Menschen solches Un-
recht begehen, dann bestrafen die Gotter sie dafiir, wenn auch manch-
mal erst spat (439f.). Der treue Diener des Gottes (Oeob dovAog, 309),
Ion, wird selbst an seinem Herrn und Gott irre, die Vergewaltigung des
Maidchens Kreusa war eine Schuld (apaotia, 426). Er kommt zu dem
klaren Ergebnis (429-451): Wenn die Gotter Bufse leisten miissten fiir
ihre Vergehen an den Menschen, miissten sie fiir Buf$zahlungen wie
etwa die Alimente ihre Schétze einsetzen — und die Tempel wéren leer

(436-451):
.. vovBetnTéoc dé pot ... Freilich muss ich Phoibos

Doifog, Ti tdkoxer: magOévoug Blat yauwv tadeln. Was beginnt er? Schandet Madchen

MEOdDWOL; TMAdAG €KkTeKVOVEVOS AdBoat und léasst sie dann im Stich! Zeugt Kinder insgeheim

OviokovTag apeAel; un ov v aAd’, émet und lésst sie sterben. Nicht so! Du bist Herr und

KOATELS, Meister,
&eTAG diwice. kal Yo 60TIS av Boot@v drum zeige dich als Vorbild! Jeden Sterblichen,
akog medvrnt, {nuovoty oi Oeot. der schlecht geartet ist, bestrafen ja die Gotter.

TG 0LV dKALOV TOVG VOHOLS DUAS BROTOLS Wie konnt zu Recht den Menschen ihr Gesetze geben

90 Timothy Gantz, Early Greek Myth, Bd. 1, Baltimore, Maryland 1993, 242-245 zu den
Besonderheiten der mythologischen Tradition und Gestaltung durch Euripides.
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Yodpavtag, avtovs avopiay 0GATKAVELY; und euch dann selber nicht an die Gesetze kehren?
el d’ (o0 Yo Eotat, TWL AGYwL dE XQrjoOHAL) Wenn ihr — das tritt nicht ein, ich setze nur den Fall -
dikag Blaicwv dwoet avOQwWMOoLS YAUWY, fiir Notzucht Bufle an die Menschen zahlen solltet,

ov kat [Tooewwv Zevg 0° 6¢ ovpavoL koatel,  du, und Poseidon, und der Herr des Himmels, Zeus,

VaoUG TIVOVTES ADIKIAG KEVWOETE. ihr miisstet fiir die Zahlung eure Tempel rdaumen!
TAG 1)OOVAG YaQ TG mEounOiag magog Thr wollt genief8en, aber ohne Riicksicht auf
OTEVDOVTEG ADUKELT . OVKET  avORWTOVS die Folgen. Das ist eure Schuld! Man darf nicht mehr

Kakovg Aéyetv dikaov, el T Twv Bewv kaAdx  uns Menschen schelten, wenn das gute Beispiel uns

HpoVped’, AAAX TOUG DIDAOTKOVTAG TADE. der Gotter lockt, nein, jene, die es uns gelehrt!

4. Der auferliche Reichtum der Gotter, ihr Gold, ihre Schatze werden
immer wieder positiv hervorgehoben, aber wie sie dazu gekommen
sind, wird als Verbrechen gegeiflelt. Den Hohepunkt darin bildet die
Aussage, Apollon besitze einen Riesenschatz — an Ubeln (uéyag
OnoavEog ... kaxwyv, 923f.)!

5. Dank der Befolgung der dufieren Reinheit werden zwei Verbre-
chen verhindert: Die Mutter totet nicht den Sohn. Denn sie hatte Gift in
den Wein mischen lassen, als der sein Freudenfest tiber den wieder
gewonnenen Vater feierte. Als aber bei der Libation an die Gotter einer
das Schweigen bricht, eine Blasphemie (1189), schiittet Ion den vergifte-
ten Trank weg, und ein Vogel stirbt daran. Das bringt den Mordver-
such ans Licht. Aber auch der Sohn totet die Mutter nicht. Denn die
setzt sich, nachdem sie nicht mehr flichen kann und zum Tode verur-
teilt ist, im Ritual der Hikesie auf den Altar (1255), und der Sohn achtet
die Handlung. Im Streitgesprdch mit der Mutter {iber diese dufSerliche
Heiligung wird das Problem der dufierlichen Heiligung und der we-
senhaften Heiligkeit benannt: Kreusa weiht sich korperlich dem Apol-
lon (tegov O owpa Tt Oecwi didwp’ €xetv, 1285). Das stellt lon in Fra-
ge: Wer ein Verbrechen begangen oder versucht hat, kann nicht Gottes
sein. Kreusa habe Gottes Eigentum, nédmlich das Findelkind Ion, zu
vernichten gesucht. Das stellt Kreusa in Frage, Ion sei jetzt in das Eigen-
tum des Vaters iibergegangen, Apollon habe sein Eigentumsrecht an
ihm aufgesagt. Ion setzt dagegen, seine Beziehung zu Apollon sei eine
unausldschbare Beziehung des Wesens ovoia (1288);”' dagegen konne
eine Morderin nicht Gottes Eigentum werden, denn nur Fromme
(evoepeic) konnten Gottes Eigentum werden (1290). Und dann kriti-

91 Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff, Euripides: lon, Berlin 1926 druckt — ohne
Beleg im Apparat und ohne Kommentar — &movaoiav, Dietrich Ebener, Euripides:
Tragddien, Berlin 1977 dagegen ovoiav. James Diggle, Euripidis fabulae, Bd. II, Ox-
ford 1981 (*1992) setzt die Stelle in eine crux philologica.
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siert er erneut die Gotter, die solche ungerechten Regeln aufstellen wie
das Asylrecht fiir Morder (1312-1315):

dewvov ye, BvnTolg Tolg VOHOUS WG Schlimm, wie ungerecht und ohne

oL kaAwg €0nkev 6 Oe0g 0Vd™ &ATO jede Weisheit der Gott den Menschen
YV@HNG 0OPTG: TOUG UEV YAQ solche Brauche setzen konnte! Verbre-
adikovg Bwpov ovy ety €xony, cher sollten nie am Altar sitzen diir-
AAA’ eEeAadvery fen, nein, fortgewiesen sein!

6. Scharfste Religionskritik ist das! Euripides galt als der grofle Aufkla-
rer, der den Religionskritikern des 19. Jahrhunderts Argumente in den
Mund legte.”? Aber das wird ihm nicht gerecht. Denn zum einen stehen
Rede und Gegenrede nebeneinander, sodann weify das Publikum seit
dem Prolog, dass Apollon sein Kind hat retten lassen und ihm Nah-
rung und Stellung in seinem Haus ermoglichte. Dass Ion zudem iiber
die Mutter das autochthone athenische Biirgerrecht besitzt und nicht
iiber den ,sozialen” Vater Xuthos ein Fremder ist und somit der genuine
Konig Athens werden wird, zudem noch gottlicher Herkunft, kann
man schon ahnen. Zum andern ist die Kritik von innen heraus gestellt,
nicht prinzipielle Religionskritik, sondern Reformation, religionspro-
duktiv.” Dabei sind zwei Stufen zu unterscheiden:

7. Euripides bestétigt zum einen die duflerliche Heiligung und den
okonomischen Besitzanspruch der Dinge und Menschen im Heiligtum.
Auch die duflerliche Heiligung durch das Ritual der Reinigung, das
gute Reden, das Schweigen vor dem Opfern, all das hat seinen guten
Sinn. Der rituelle Fehler und die dadurch notwendige Wiederholung
des Rituals verhindern sogar ein Verbrechen. Die duferliche Heiligung
der Mutter, die ihren Sohn hatte vergiften wollen, indem sie sich auf
den Altar setzt und so sich zum Eigentum des Gottes erklart, verhin-
dert das andere Verbrechen, dass der Sohn die Mutter toten wiirde.

92 So etwa Walter Nestle, Euripides, der Dichter der griechischen Aufklarung, Stuttgart
1901. Albin Lesky, Geschichte der Griechischen Literatur, Bern 31971 behandelt Eu-
ripides nicht zusammen mit den beiden anderen grofien Dramatikern Aischylos und
Sophokles, sondern in dem Kapitel ,Die Aufkldrung und ihre Gegner” (409461,
zum Ion bes. 440-442). Vgl. Hermann Rohdich, Die euripideische Tragodie. Unter-
suchungen zu ihrer Tragik (BKAW Reihe 2, N.F. 24), Heidelberg 1968, 105-130; Har-
vey Yunis, A New Creed. Fundamental religious beliefs in the Athenian polis and
Euripidean drama (Hypomnemata 91), Géttingen 1988, 121-138.

93  Ulrich Berner, Religionswissenschaft und Religionskritik, in: ZfR 14 (2006), 107-110.
Vgl. ders./Ilinca Tanaseanu-Débler (Hg.), Religion und Kritik in der Antike (Religio-
nen in der pluralen Welt 7), Berlin 2009; ders./Johannes Quack (Hg.), Religion und
Kritik in der Moderne (Religionen in der pluralen Welt 9) Berlin/Miinster 2012.
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8. Zum andern aber wird die nur dufierliche Ausiibung der Religi-
on, die rein 6konomische Heiligkeit, scharf kritisiert. Die Straftaten, die
man den Gottern zuschreibt, widersprechen den Regeln und Gesetzen,
die sie den Menschen geben. Sie miissten sie selbst einhalten! Das ist
schon nahe an der Mythenkritik Platons. Das Heiligkeits-Konzept einer
inneren Haltung, ja einem Wesen nach, die evoépeix als komplementa-
res Gegenstlick zur 6konomischen iepoc-Erklarung hat Euripides in
diesem Drama eindriicklich eingefordert.

8. Anschluss und Widerspruch christlicher Konstruktion
von Heiligkeit und der communio sanctorum

1. Die antik-christliche Konstruktion von Heiligkeit schliefSt sowohl an
die antik-klassische Definition an als auch grenzt sie sich von dieser ab.
Als Abgrenzung erscheint die christliche Heiligkeit vor allem dann,
wenn man die kultische Sakralisierung der archaischen und klassischen
Heiligkeit idealtypisch gegeniiberstellt und von einem Heiligkeitsbe-
griff unterscheidet, der fiinfhundert und mehr Jahre frither begegnet.
Die antik-klassische Konzeption hat jedoch in hellenistischer und vor
allem in der romischen Kaiserzeit, also parallel zur Hellenisierung des
Judentums und zur Entstehung des Christentums Veranderung durch-
laufen. Dennoch wollte ich an dem Beispiel des Euripideischen Dramas
Ion zeigen, dass auch vorhellenistisch schon ein ethischer Gehalt im
griechischen Heiligkeitskonzept scharf herausgearbeitet ist, wie er fiir
die Vorstellung von der communio sanctorum grundlegend ist. Ein
,magisches’ Verstiandnis der Ambivalenz von Heilig/Tabu unter dem
Kriterium von fascinosum und tremendum trifft zumindest fiir den
griechischen Bereich nicht zu.

2. Die Semantik des Heiligen in der griechischen und romischen
Antike besteht in einem Prozess der Ubereignung an Gott. Ein Ding,
ein Gegenstand, ein Tier, eine Gabe, ein Mensch ist nicht an sich heilig,
sondern wird in einem Ritual heilig gemacht und als solches wird es
Eigentum Gottes. Von da an ,ist” es heilig; eine Profanisierung und Sa-
kularisierung ist in der Regel ausgeschlossen. Nichts darf aus dem Hei-
ligtum entfernt werden (o0 ¢popa-Regel). Besitzungen oder Herden
aufierhalb des Heiligtums werden besonders gekennzeichnet, um sie
gegen profanen Gebrauch zu schiitzen. Innerhalb des Heiligtums sind
zwei Besitzformen zu unterscheiden: was tegov ist, gehdrt Gott allein.
Die Menschen der Stadt haben insofern Gewinn daran, als Menschen
von weither kommen und das Heiligtum besuchen. Die andere Katego-
rie sind die dowa. Die Gemeinde stellt gewissermafien als Dauerleihga-
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be Gelder dem Gott anheim, die sie im Bedarfsfall als Kredit anfordern
kann. Auf das Risiko des Gottes hin: Wenn er das Unternehmen der
Menschen nicht fordert, verliert er den Kredit; wenn es dagegen ge-
lingt, erhalt er von den Menschen mehr Gaben, als er zum Kredit gege-
ben hat.

3. Was der Gottheit tibereignet wird, soll bestimmte Eigenschaften
aufweisen: Giiter erster Wahl sollen sie sein, nicht der tiberfliissige
Ausschuss, den die gebenden Menschen selbst nicht brauchen wie eine
Ziege mit drei Beinen oder ein schwarzes Schaf oder einen altersschwa-
chen Stier. Sie sollen auch noch nicht fiir den Gebrauch durch Men-
schen eingesetzt gewesen sein. Doch auch die kleine Gabe ist ein Zei-
chen der Verehrung und Beliebtheit des Gottes.** Zur Eigenschaft er-
klart und essentialisiert spiire man die auratische oder charismatische
Heiligkeit.

4. Fiir den Ubergang in das Heiligtum gibt es Rituale der Reini-
gung, die temporadr Heiligkeit herstellen, so lange die Menschen im
Heiligtum den Gottern nahe sind. Auflere Sduberung und innerliche
Reinigung erganzen sich komplementér. Im Ion des Euripides (um 415
v. Chr.) sind beide einander scharf entgegengestellt, aber das eine ist
unabdingbar fiir das andere und umgekehrt. In der inneren Haltung
und dufieren Ritualisierung stehen sich die Reformationskritik des Eu-
ripides und das frithe Christentum sehr nahe, jedenfalls nicht als Ge-
gensatz von ethisierter Religion gegentiber ritueller Routine.

5. Der Veranderungsprozess der ,Religion” in der romischen Kai-
serzeit verstarkt die innerlichen Anforderungen ethischer Heiligkeit.
Was als religiose Bewegung quer durch alle religiosen Traditionen
geht, Religion weniger an das lokale Heiligtum und mehr als kompati-
bel an vielen Orten und Zeiten durch Lebensfiithrung darzustellen, das
ist in der Reichsreligion des Imperium Romanum integriert. Jiidische
und christliche Gemeinden sind Teil dieses Prozesses.

6. Dazu kommt aber eine neue Entwicklung, die man religionswis-
senschaftlich als ,Gruppenreligion’ bezeichnet.”> Neben die Religion der
Stadt, die man durch Geburt mitbekommt, tritt nun die Gruppe, die

94  Auffarth, Religionsdkonomie (s.0. Anm. 32) mit dem Modell der Gabendkonomie.

95 Eine systematische Beschreibung dafiir hat Jorg Riipke eingefiihrt, dabei auch schon
den Vergleich zu dem — ungleich dichteren — Gemeindeleben in den christlichen
Gemeinden unternommen: Jorg Riipke, Religion und Gruppe. Ein religionssoziolo-
gischer Versuch zur rémischen Antike, in: Brigitte Luchesi/Kocku von Stuckrad
(Hg.), Religion im kulturellen Diskurs. FS Hans G. Kippenberg (RGVV 52), Berlin
2004, 235-257; vgl. ders. (Hg.), Gruppenreligionen im rémischen Reich. Sozialfor-
men, Grenzziehungen und Leistungen (STAC 43), Tiibingen 2007.
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sich relativ selten zu religiosen Festen trifft. In diese Gruppen wird
man auf Antrag hin und nach einer Probezeit aufgenommen und steigt
langsam in den zugewiesenen Aufgaben und Amtern auf. Mysterien-
Vereine sind das Modell. Diese religiosen Gruppen verstehen sich als
heilige Gemeinschaften. Sie gehoren nicht mehr zum alltdglichen Um-
gang; Religion geschieht nicht mehr in den sozialen Beziigen, in denen
man auch sonst handelt, sondern wird zu einem eigenen, gruppenwei-
se erfahrenen Bereich mit seinen eigenen Regeln, Ritualen der Reini-
gung, asketischen Praktiken, die unter der Sozialkontrolle der religio-
sen Gruppe stehen. Mit ihren sozialen Bedingungen stehen die christ-
lichen Gemeinden eher als Anti-Gesellschaft fiir andere Werte im Wi-
derspruch zur tibrigen, arrivierten Gesellschaft.

7. Und damit ist eine Abgrenzung vom klassisch-antiken Heilig-
keitskonzept zu erkennen. Fiir die Griechen ist heilig kein Widerspruch
zu den Dingen der Gemeinde, der Lebenswelt auflerhalb und innerhalb
des Heiligtums. Heilige Dinge sind eher eine hthere Qualitat, schoner,
luxuridser, feiner, aber nicht prinzipiell anders. — Fiir die Christen in
ihrer (zunachst eher) als Gegengesellschaft verstandenen Selbstwahr-
nehmung steht heilig als Differenz da. Heilig soll sich prinzipiell unter-
scheiden von der normalen Gesellschaft, von den {iiblichen Bewertun-
gen, was schon, wertvoll, gut ist. Heilig soll sich durch die Differenz zu
Alltagshandeln, Alltagsnormen, dem Wertekanon auszeichnen. Heilig-
keit ist dann die prinzipielle Unterscheidung, das totaliter aliter (,,das
Andere”) zu Lebenswelt der Normalgesellschaft.

8. Und dann ergibt sich eine weitere Differenzierung: Wahrend zu-
nachst noch die egalitire Gegengesellschaft im Wesentlichen nur im
kultischen Raum/Zeit gelebt wird, konnen sich bei ausreichender Gro-
e Parallelgesellschaften ausbilden, die die Verkehrung der Werte der
Mehrheitsgesellschaft in eigenen Gemeinden auch im Alltag leben und
wechselseitig kontrollieren.

9. Damit lasst sich ein Ubergang beobachten

e von einer eher rdaumlich gedachten, durch eine markierte Gren-

ze unterschiedenen Definition von ,heilig” als tegov, d.h. ex-
klusiv als Gottes Eigentum, sowie von ,heilig” als 6oiov, d.h.
von Gott zugunsten der kiinftigen Generation geschiitzte Gtiter

e hin zu einer durch Inklusion und Exklusion sich auszeich-

nenden Gruppe von Menschen, die die Eigenschaften Gottes
widerspiegelt und dadurch selbst dauerhaft heilig wird.
10. Das Feld ist bereitet fiir differenzierte Formen jiidischer und christ-
licher Gemeinden. Sozial représentieren sie nicht die Elite, lokal sind
sie nicht gebunden an heilige Orte. Das dndert sich aber durch eine
neue Differenzierung, als das Christentum zur Massenreligiositat in der
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Grofistadt wird. Die rigorosen Ausschliisse aus der Gemeinde der Hei-
ligen sind nicht mehr moglich. Und die Werteskala der umgebenden
Gesellschaft ldsst sich nicht mehr leugnen und in einer Gegengesell-
schaft negieren.

11. Darauf antworten zwei Bewegungen: Zum einen die heilige
Gemeinschaft, die in einem anderen Raum total anders lebt: das
Monchtum. Zum andern wird das Heilige wieder lokal-raumlich dar-
gestellt, wo man das Heilige aufsuchen und holen kann, ohne selbst
heilig leben zu miissen: der Martyrerkult. Damit nédhert sich das Hei-
ligkeitsverstandnis wieder dem klassischen; rituell finden die (Neu-)
Christen auf diese Weise einen Ausgleich zwischen den Ritualen der
paganen Religion der eigenen Sozialisation und den Anforderungen
der christlichen Identitat.

12. All das ist in der griechisch-romischen Antike ein reflektiertes
Problem zwischen dufSerer Heiligkeit und innerer Haltung; die Indivi-
dualisierung und Ethisierung verstarkt sich im Globalisierungsprozess
der romischen Kaiserzeit, parallel zur Entwicklung von Gruppenreligi-
onen und der Mysterisierung® quer durch alle religiosen Traditionen.

96 Christoph Auffarth, Art. , Mysterienkulte”, in: RAC 24, Stuttgart 2012 [im Druck].
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ULRICH SINN

Olympias Sakralitat im Wandel der Zeiten

Das Areal, das fiir gut anderthalb Jahrtausende eine der bedeutendsten
Sakralstdtten der antiken Welt aufnahm, liegt etwa 18 km von der
Westkiiste der Peloponnes entfernt am Nordufer des Alpheios. Das
iiberaus fruchtbare Flusstal weitet sich an dieser Stelle auf eine Breite
von etwa 500 m und eine Lange von 1500 m. Im Westen wird die Ebene
durch den von Norden kommenden Fluss Kladeos begrenzt. Unweit
der Flussmiindung hebt sich die etwa 125 m hohe, ebenmafig gerun-
dete Kuppe des spiter so bezeichneten ,Kronoshiigels” aus der flachen
Hiigellandschaft markant hervor.!

Die Geschichte dieses Platzes konnen wir archédologisch bis in das
3. Jahrtausend v. Chr. zuriickverfolgen.? Die friithesten Zeugnisse
menschlicher Anwesenheit stammen von einer um 2500 v. Chr. ange-
legten Siedlung auf den siidlichen Ausldufern des Kronoshiigels.
Nachgewiesen sind fiinf Hauser in dem fiir diese Zeit charakteris-
tischen Apsidial-Typus, ein Rechteckbau sowie einige Graber. In auffal-
lender Weise hebt sich aus diesem Anwesen ein kiinstlich aufgeschiit-
teter kreisrunder Erdhiigel (Tumulus) mit einem Durchmesser von etwa
30 m hervor. Ein Ring grofier Feldsteine bildete eine solide Einfassung.
Die Kuppe war mit unregelméfliigen Platten und Brocken aus Kalkstein
bedeckt. Auch wenn sich dies nicht eindeutig nachweisen lasst, handelt

1  Eine Charakterisierung der Landschaft mit ihrer {ippigen Vegetation findet sich bei
Strabon VIII 3,12 p. 343. Im Homerischen Epos (Ilias XI 670-682) wird die ertrag-
reiche Viehzucht in dieser Region geriihmt.

2 Gesamtdarstellungen der Entwicklung des Heiligtums bieten Hans-Volkmar
Herrmann, Olympia. Heiligtum und Wettkampfstédtte, Miinchen 1972; Alfred Mall-
witz, Olympia und seine Bauten, Miinchen 1972; Ulrich Sinn, Olympia. Kult, Sport
und Fest in der Antike, Miinchen (1996) 22002; ders., Das antike Olympia. Gétter,
Spiel und Kunst, Miinchen (2004) 232004; Helmut Kyrieleis, Olympia. Archédologie
eines Heiligtums, Mainz 2011.



