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Einleitung

»dince the period of the Reformation and the Enlightenment, scholars had tended
to treat the Catholic cult of saints as no more than a peculiarly pervasive form

]

of popular superstition.“’ Diese in seinen Augen unhaltbare Forschungsmei-
nung nahm Peter Brown in seinem urspriinglich 1981 erschienenen, grundle-
genden Werk zur spitantiken Heiligenverehrung ,,The Cult of the Saints: Its
Rise and Function in Latin Christianity* zum Anlass, eine neue These zum
Aufkommen und dem Erfolg der frithchristlichen Martyrerverehrung zu entwi-
ckeln. Besonders deutlich wird diese im zweiten Kapitel seines Buches, in dem
sich Brown mit der Wandlung des Mirtyrergrabes von einem privaten, familia-
ren Ort zu einem bedeutsamen Treffpunkt der christlichen Offentlichkeit unter

kirchlicher Kontrolle beschiftigt.

Im 4. und 5. Jahrhundert haben, laut Brown, zahlreiche christliche Glaubige
traditionelle Rituale an (privaten) Gribern ausgeiibt, weshalb die frithere For-
schung davon ausging, dass die paganen Kultanhénger, die im 4. Jahrhundert
zum Christentum konvertierten, diese Brauche ,,eingeschleppt® und somit von
den Gemeindeleitern hétten akzeptiert werden miissen. Dagegen argumentiert
Brown, dass auch schon vor langer Zeit konvertierte Glaubige diese Riten
ausgelibt haben. Er selbst sieht die Wandlung der privaten Griaber von Blut-
zeugen zu kirchlich-kontrollierten Maértyrerschreinen darin begriindet, dass
die Bischofe als Forderer des Kultes wollten, dass Mirtyrern gedacht wurde,
aber ausschlieBlich im Rahmen der Gemeinde, weshalb sie private Anspriiche
auf Martyrergriber verurteilten. Sie inszenierten sich zudem als Unterstiitzer
und Initiatoren des Kultes, indem sie die Martyrerreliquien durch den Ausbau
der Martyrien oder das Umbetten der Leichname in Kirchengebédude der All-
gemeinheit erst zugdnglich machten. Nicht die einfachen Gldubigen waren in
Peter Browns Augen fiir die schnelle Ausbreitung der Martyrerverehrung ver-
antwortlich, sondern die Gemeindeleiter, insbesondere vermdgende und ein-
flussreiche Bischofe.

Auch in den weiteren Kapiteln untersucht Peter Brown den Einfluss, den
Gemeindeleiter und vermdgende Christen auf die Popularisierung und den

' Brown, Cult, xvi.



Charakter des Mértyrerkultes hatten und fasst seine Ergebnisse wie folgt zu-
sammen:

,»What I wished to emphasize ... was the active role of these leaders (clerical and lay
alike) in articulating these beliefs in a highly distinctive manner. They did so in a lan-
guage taken from their own background and from the social experience of their peers.
Full-blooded notions of friendship, patronage, intercession, and the hope of amnesty
that had long circulated in aristocratic circles were brought together to give a sharp and

distinctive late Roman face to the relations between believers and the saints.*?

Mit diesem neuen Forschungsansatz wandte sich Peter Brown direkt gegen das
iiberholte Modell, das den Erfolg, den die Mirtyrerverehrung seit dem 4.
und 5. Jahrhundert innerhalb der Gesellschaft verzeichnete, als von den einfa-
chen christlichen Laien inititert und von den Gemeindeleitern notgedrungen
anerkannt betrachtete.

,»The ,two-tiered‘ model encourages the historians to assume that a change in the piety
of late-antique men, associated with the rise of the cult of saints, must have been the
result of the capitulation by the enlightened elites of the Christian church to modes of

thought previously current only among the ,vulgar®.*

Um verstehen zu konnen, worauf sich diese beiden kontrdren Auffassungen
jeweils stiitzen, soll im Folgenden kurz die Entwicklung der Mértyrerverehrung
von den Anfdngen bis ins 5. Jahrhundert skizziert werden. Dabei werden insbe-
sondere die durch Kirchenvertreter, aber auch durch christliche Laien hervorge-
rufenen Verdnderungen des Martyrerkonzeptes, der Verehrungsorte und der
Verehrungsweisen herausgearbeitet.

Wihrend der Christenverfolgungen galten Martyrer in den frithen Kirchenge-
meinden als Vorbilder dafiir, wie sich die Glaubigen in den schwierigen Zeiten
verhalten sollten, wenn sie gefangen genommen und verhort wurden. Evtl. be-
reits gegen Ende des 2., spitestens jedoch Mitte des 3. Jahrhunderts, versam-
melten sich die Gemeindemitglieder an den Gridbern der Mairtyrer auf den
Friedhéfen auBerhalb der Stadt. Dort gedachten sie der Standhaftigkeit der
Blutzeugen und feierten ihr verehrungswiirdiges Martyrium an dem Tag, an

2 Brown, Cult, xvii.

3 Brown, Cult, 17.
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dem es sich ereignet hatte, der daraufhin als ihr neuer Geburtstag betrachtet
wurde.

Fanden diese Treffen in der Verfolgungszeit noch im Geheimen und meist nur
mit einer geringen Anzahl von Teilnehmern statt, wurde der dies natalis eines
Mirtyrers nach dem Erlass des Toleranzediktes 313 n. Chr. als offizieller Feier-
tag der Gemeinde in den jdhrlichen Festkalender aufgenommen und es ver-
sammelten sich zahlreiche Glaubige, um ihren christlichen Helden zu ehren. Im
Verlauf der sog. Konstantinischen Wende errichteten Bischofe z. T. mit aristo-
kratischer oder imperialer finanzieller Unterstiitzung tiber den Martyrergribern
kleine Schreine oder groBere martyria®, die oftmals mit Inschriften, Wandmale-
reien und Mosaiken farbenfroh ausgestaltet wurden. Sie dienten den Glaubigen
als Versammlungsort am Festtag des jeweiligen Martyrers sowie zur privaten
Andacht. Einige Bischofe berichteten zudem von paganen Ritualen, die christ-
liche Glaubige an den Martyrergrabern ausgeiibt hétten und die sie zu unterbin-
den versuchten. Auch erwihnten sie den Wunsch der Glaubigen nach einer Be-
stattung in der Ndhe der Martyrerleichname, also ad sanctos.

In der zweiten Hilfte des 4. Jahrhunderts entstand auf dem Gebiet der christli-
chen Mirtyrerverehrung eine grundlegende Neuerung, die sich im 5. Jahrhun-
dert und dariiber hinaus fortsetzen sollte. Die urspriinglich lokal gebundene, da
auf das Grab des Blutzeugen beschriankte, Martyrerverehrung bekam durch die
Translation von ganzen Leichnamen und Reliquien in die Gemeindekirchen
oder in extra fiir diese, z. T. innerhalb der Stadtmauern, errichteten Mértyrer-
schreine einen mobilen Aspekt. Durch die Distribution von Koérper-> und Kon-
taktreliquien® in andere Stidte und Provinzen des Imperium Romanum erhielt

Als martyrion wird in der vorliegenden Untersuchung stets das Gebdude bezeichnet, das
liber der Begrabnisstitte eines Mértyrers errichtet wurde.

Die Bezeichnung und Definition verschiedener Reliquientypen variiert von Studie zu
Studie, weshalb auch fiir die vorliegende Untersuchung in den folgenden Anmerkungen
die verwendeten Begrifflichkeiten kurz konkretisiert werden. Als Reliquien werden
iibergreifend sowohl Korper- als auch Kontaktreliquien bezeichnet. Korperreliquien
konnten komplette Leichname, Teile davon oder sogar deren verbrannte Uberreste, also
Asche und Knochensplitter, sein.

Als Kontakt- oder Berlihrungsreliquien gelten in der vorliegenden Untersuchung Dinge,
die mit der heiligen Person bzw. deren Uberresten in direkter Verbindung standen, so-
dass die gottliche Kraft auf den Gegenstand iibergehen konnte. Dazu zédhlen z. B. Klei-
dungsstiicke und Gebrauchsgegenstinde aus dem Leben der christlichen Helden oder
Flissigkeiten und Textilien (brandea), die mit den Leichnamen und Korper-, aber wie-
derum auch Kontaktreliquien, von Martyrern in Beriihrung gebracht wurden.



der Martyrerkult zudem einen universellen Charakter. Wegen der Loslésung
des Kultes von der urspriinglichen Gedichtnisstitte wurden die Verehrungsorte
und -mdglichkeiten variabler und bestimmte Mértyrer konnten in verschiede-
nen, weit voneinander entfernten Gemeinden gefeiert werden.

Zudem erweiterte sich die Funktion der Mirtyrer, die bisher als standhafte
Vorbilder fiir das Verhalten wéihrend der Verfolgungszeit und als christliche
Identitdtsfiguren betrachtet wurden. Mértyrer wurden nun auf pddagogischer
Ebene als moralische Leitfiguren fiir die christlichen Werte und Normen sowie
fiir das Handeln im alltiglichen Leben eingesetzt. Sie wurden zudem als wirk-
maichtige Helfer bei Krankheit und alltdglichen Sorgen sowie als Vermittler bei
Gott angesehen, der den Christen durch die Fiirbitten der Mértyrer ihre Wiin-
sche erfiillte. So brachten die Glaubigen z. B. ihr Vieh zur Segnung an den
Mirtyrerschrein, in der Hoffnung, dass sich dadurch die Fruchtbarkeit erh6hen
wiirde oder beteten dort zu dem Martyrer und zu Gott, dass er sie von einer
Krankheit oder von Geldsorgen befreien moge.

In Folge der neuen Mobilitét, die Méartyrer und ihre Reliquien im 4. Jahrhundert
hinzugewonnen haben, wollten die Gldubigen auch im privaten Bereich nicht
mehr auf den gottlichen Schutz und Segen verzichten. Kirchenvertreter und
christliche Laien begannen, Kontaktreliquien an Mértyrerschreinen herzustellen
und Eulogien’ von diesen Orten mitzunehmen, von denen sie wiederum Teile
als Geschenke an Freunde verschickten. So entstanden im 4. und 5. Jahrhundert
zahlreiche unterschiedliche Verehrungsorte von Maértyrern, innerhalb und au-
Berhalb der Stadtmauern, in Schreinen, Kapellen oder sogar ganzen Kirchen-
komplexen. Die Moglichkeiten und Methoden, ihren Leichnamen und Reli-
quien Verehrung entgegenzubringen, veridnderten und vervielfachten sich eben-
falls. Neben den offiziellen, kirchlich geleiteten Feiern, bei denen fiir die Ge-

Eulogien bilden im Konzept der vorliegenden Untersuchung eine eigene Gruppe, ob-
wohl sie dhnlich wie Beriihrungsreliquien im privaten Bereich verwendet wurden. Al-
lerdings standen Eulogien nicht in direktem Kontakt mit den Korper- oder Beriihrungs-
reliquien, sondern besallen nur eine indirekte Verbindung zur Quelle der gottlichen
Kraft. Hierzu konnten z. B. Erde und Steine von Mirtyrerschreinen eingesammelt oder
Staub von Grabaufbauten aufgenommen werden. Diese Andenken wurden dann u. a. in
Flaschchen und Késtchen aufbewahrt und als Phylakteria genutzt. Im Ostlichen Romi-
schen Reich konnten zwar offensichtlich auch direkte Beriihrungsreliquien als gvloyion
bezeichnet werden (dazu z. B. Stuiber, Eulogia, 926f.; Caner, Miraculous Econo-
my, 334f.), zur besseren Unterscheidbarkeit wird diese Moglichkeit in der hier vorge-
nommenen Definition jedoch nicht miteinbezogen.



meindemitglieder z. T. die Gelegenheit bestand, Martyrerleichname zu sehen
und zu beriihren, wurden Korper- und Kontaktreliquien sowie Eulogien auch
im privaten Bereich zur Andacht und fiir Hilfeleistungen im alltdglichen Leben
eingesetzt.

Peter Brown entwarf ein neues Erklarungsmodell fiir diese Entwicklung im Be-
reich der Martyrerverehrung, in dem die vermdgenden Bischofe und christli-
chen Laien den Kult um die Blutzeugen mit ihren traditionellen Vorstellungen
von amicitia, intercessio und patrocinium erst erschufen, forderten und maf-
geblich prigten. Die Wiinsche und Vorstellungen der einfachen Glaubigen
wurden nur marginal behandelt und ihre Bedeutung fiir die Entwicklung des
Martyrerkultes als gering bewertet. Im Vorwort zur Neuausgabe des Werkes
von 2015 erwiahnt Brown selbst die Kritik, die schnell an diesem neuen Ansatz
geilibt wurde: ,,Bluntly, they felt that I had ,over-aristocratized® late Roman
Christianity. ... I gave too loud a voice and too conscious a degree of agency to
a small if articulate group of upper-class leaders.®

An der gleichen Stelle raumt er dann auch ein, dass seine Sicht auf das Phéno-
men ebenso einseitig war wie das der vorherigen Forscher, die den Martyrer-
kult als genuine Erfindung der Gemeindemitglieder betrachtet hatten. Er sei
nun, knapp 35 Jahre spiter, ,.far less convinced ... that the most significant de-
velopment in the history of western Christianity between 350 and 550 AD had

been the ,aristocratization® of the church.’

Peter Brown rechtfertigt seine The-
se jedoch mit dem allgemeinen damaligen Forschungsfokus, der auf die Bedeu-
tung der vermogenden Kirchenvertreter und christlichen Aristokraten gerichtet
war: ,,[T]he role of the Roman upper classes in the Latin Christian churches has
become something of a mantra.“!° Die einseitige Forschung der 1970er
und 80er Jahre wandte sich explizit gegen die frithere ebenfalls einseitige An-
sicht, nach der die Martyrerverehrung eine Form des Aberglaubens christlicher
ungebildeter Laien darstellte, der sich die vermdgenden Christen und Gemein-
deleiter beugen mussten. Dadurch entstand in der Folgezeit eine Uberbetonung
der Rolle von Bischdéfen und christlichen Aristokraten bei dem Vorantreiben

und der Ausgestaltung des Martyrer- und Reliquienkultes.

8 Brown, Cult, xxi.

®  Brown, Cult, xxi/ii.

10 Brown, Cult, xxiii.



Nur selten wurde dabei zudem nach dem ,,Warum* gefragt, sondern eher nach
dem ,,Wer* und ,,Wie*“. Bischofe und vermogende Christen hétten zwar den
Mirtyrerkult erst begriindet und mit traditionell aristokratischem Vokabular
und dementsprechenden Verhaltensweisen geprigt, die Griinde fiir ein solches
Handeln wurden jedoch nicht hinterfragt. Die kirchenpolitische und gesell-
schaftliche Instrumentalisierung der Kulte durch Bischofe und Aristokraten
lehnte Peter Brown sogar als bedeutsames Erklarungsmodell vehement ab:
., These persons did not simply appropriate the cult; still less did they use it in
an instrumental manner.“!! Auch wurden archiologische Funde nicht selten
einfach nur zusammengetragen und dargelegt, aber nicht versucht, diese mit
Hilfe von schriftlichen Zeugnissen zu den Bestrebungen der christlichen Laien
zu erginzen und dadurch zu erkléren.

Seit den 1990er Jahren verschob sich der Fokus der Forschung allerdings im-
mer mehr weg von dem noch zuvor stets propagierten mafligeblichen Einfluss,
den Bischofe und christliche Aristokraten insbesondere im Westen des Romi-
schen Reiches auf die Martyrerverehrung ausgeiibt haben sollen. Es wurden
Monographien zu Bischofen des ostlichen Imperium Romanum verdffentlicht,
in denen der dortige Martyrerkult thematisiert wurde, wie z. B. das bedeutsame
Werk von Raymond Van Dam, Becoming Christian, in dem er sich mit der
Christianisierung Kappadokiens beschéftigt. Zudem wurden einzelne Artikel
zur Mirtyrerverehrung in diesen Regionen verfasst, wie von James Skedros
und Vasiliki Limberis zur Férderung des Mirtyrerkultes durch die sog. kap-
padokischen Viter oder von Lisa Maugans Driver, die die Besonderheiten der
Mirtyrerverehrung bei Asterius von Amaseia untersucht.!?

Doch auch zur Bedeutung der Martyrer bei Athanasius von Alexandria und
westlichen Bischofen wie Ambrosius von Mailand und Augustinus von Hippo
wurden Artikel und Monographien verdffentlicht, die dieses Thema in Génze
oder zumindest bestimmte Aspekte davon behandelten, z. B. von David Brakke,
Collin Garbarino und Neil McLynn.!* Zum Charakter und Stellenwert der Mir-
tyrerverehrung in einzelnen Stddten und Regionen des westlichen Romischen

Brown, Cult, xvii.

Skedros, Veneration of Martyrs; Limberis, Architects of Piety; Maugans Driver, Cult of
Martyrs.

13" Brakke, Cult of the Holy Dead; Garbarino, Donatists and Martyrdom; McLynn, Ambrose.



Reiches wurden ebenfalls durch intensive Untersuchungen, die zugleich archio-
logische Funde beriicksichtigten, neue Ergebnisse gewonnen. Yvette Duval
edierte und kontextualisierte zahlreiche in Nordafrika gefundene Inschriften zu
unterschiedlichen Mairtyrern und auch Markus Lox entwickelte seine Thesen
zur ambrosianischen und damasianischen Nutzung der Martyrerverehrung in
Mailand und Rom durch den Vergleich von archidologischen und schriftlichen
Zeugnissen.'

Neben diesen Einzelstudien, die auf bestimmte Regionen und Personen be-
schrankt waren, wurden ebenso Artikel und Monographien veroffentlicht, die
sich auf thematischer Ebene voneinander unterschieden und dabei mehrere Ge-
biete und Kirchenvertreter als Untersuchungsgegenstand einschlossen. Haufig
stand hierbei der gesellschaftliche Nutzen der Mirtyrerverehrung und Reliqui-
endistribution im Fokus. Daniel Caner und Sigrid Mratschek haben z. B. deut-
lich gemacht, welche Bedeutung Reliquien und Eulogien als Geschenke zwi-
schen christlichen Aristokraten bzw. zwischen Asketen und Klosterangehdrigen
hatten, um eine freundschaftliche Verbindung zu kniipfen und zu pflegen oder
Hierarchien zu demonstrieren.!> Jiingst hat Robert Wisniewski eine Untersu-
chung zu den zeitlichen Anfingen des Reliquienkultes herausgebracht. Darin
hat er eine Vielzahl von Zeugnissen aus dem Ost- und Westromischen Reich
vom 4. bis ins 6. Jahrhundert hinein dahingehend analysiert, wann sich welche
Vorstellungen beziiglich des christlichen Reliquienkultes, z. T. welchen Vor-
bildern folgend, entwickelt haben und ob sich sichere chronologische Aussagen
treffen lassen.'®

Auch die kirchenpolitische Instrumentalisierung von Mértyrern und deren Kul-
ten bildete oftmals das zentrale Moment zahlreicher Studien. Die Martyrerver-
ehrung konnte z. B. im innerkirchlichen Konflikt mit anderen christlichen
Gruppierungen um die Vorherrschaft in einer Stadt oder um den Einfluss am
Kaiserhof eingesetzt werden, um die eigene Gruppierung zu stirken. In den
Homilien, die an den Gedenktagen zu Ehren von Martyrern gehalten wurden,

4 Duval, Loca Sanctorum; Lox, Monumenta sanctorum.

15 Caner, Miraculous Economy; Sigrid Mratschek, Briefwechsel.

16 Wisniewski, Beginnings von 2019. Interessanterweise hat Robert Wisniewski einen

Grofteil der Zeugnisse verwandt, die auch in der vorliegenden Untersuchung behandelt
werden und kommt in einigen der Bereiche, in denen sich diese beiden Studien iiber-
schneiden, zu dhnlichen Ergebnissen.



wurden die Ansichten anderer christlicher Gruppierungen diffamiert, um eine
moglichst gro3e Zuhdrerschar zu erreichen und fiir die eigene Gruppierung zu
gewinnen. Diesen Sachverhalt hat Lisa Maugans Driver bei der Untersu-
chung der Homilien von Asterius von Amaseia ebenso festgestellt wie auch
Anthony Dupont und Bart Van Egmond fiir die anti-donatistischen und anti-
pelagianischen Mirtyrerhomilien des Augustinus von Hippo.!” Wendy Mayer
hat in mehreren Artikeln die Instrumentalisierung von Martyrerschreinen in
Antiochia im Kampf zwischen der nizidnischen und der homdéischen Gruppie-

rung herausgestellt.'®

Christine Shepardson erldutert in ihrer in jlingerer Zeit
erschienenen Monographie Controlling Contested Places hingegen nicht nur
den Finsatz von Mirtyrern und deren Reliquien in innerkirchlichen Auseinan-
dersetzungen, sondern auch im Kampf gegen andere religiose Gruppen. In
welch unterschiedlicher Weise Mairtyrer fiir bestimmte Zwecke konstruiert
werden konnten, hat z. B. auch Johan Leemans in einem seiner zahlreichen

Aufsitze zur Mirtyrerverehrung gezeigt.'”

Zudem wurden Mirtyrerreliquien von den Bischofen einer Stadt wiederholt
dazu genutzt, ihr eigenes Ansehen generell zu festigen oder das ihres Bischofs-
sitzes zu steigern, wie Neil McLynn in seiner Monographie zu Ambrosius von
Mailand gezeigt hat.?® Fiir Gaza und seine Hafenstadt Maiuma sind ebenfalls
einige Aufsitze erschienen, die die Relevanz der dortigen lokalen Mértyrerver-
ehrung fiir die Pridsentation als besonders christliche Stadt und den damit ein-
hergehenden politischen Nutzen verdeutlichen.?! Diese Selbstvermarktung er-
reichten sie durch den Ausbau von Martyrerschreinen und die Kontrolle von
Martyrerleichnamen und -reliquien in Kirchengebduden, was archidologisch
erstmals Beat Brenk 1995 untersucht und John Crook wenige Jahre spéter noch
konkretisiert hat.?> Seitdem sind eine Reihe von Aufsitzen und Monographien

Maugans Driver, Religious Disunity; Dupont, Definition of Martyrdom; Van Egmond,
Augustine’s Critique.

Mayer, Church at Qausiyeh Reconsidered; dies., Religious Fractionalism.

Leemans, Flexible Heiligkeit.

McLynn, Ambrose.

Aja Sanchez, Obispos y martires; ders., Sozomeno y los martires; Hahn, Christliche
Identitdt. Vgl. die Aufsdtze von Drijvers zur Forderung des Kultes um das Heilige

Kreuz durch Cyrill von Jerusalem, um das Ansehen seines Bischofssitzes zu steigern:

Drijvers, Power of the Cross; ders., Promoting Jerusalem.

22 Brenk, Zuginglichkeit; Crook, Architectural Setting.



im archéologischen Bereich erschienen, die sich intensiv mit der Aufbewah-
rung und Présentation der Mértyrerreliquien in Kirchengebiduden auseinander-
setzen, wie die umfassenden Studien von Anja Kalinowski und Ann Marie
Yasin beispielhaft zeigen.?

Um die Relevanz von Martyrern fiir die christlichen Laien zu verstehen, war es
wichtig zu untersuchen, wie die Gemeindemitglieder die Martyrerkulte wahr-
nahmen und wie Heiligkeit, und damit die bedeutsame Rolle der Martyrer,
tiberhaupt erst konstruiert werden konnte. Georgia Frank und Cynthia Hahn
beschiftigten sich mit der visuellen Vermittlung von Heiligkeit, wihrend Susan
Ashbrook Harvey in ihrer richtungsweisenden Monographie das ganzheitliche
Empfinden der Bedeutung von Martyrern durch das Sehen, Riechen, Fiihlen
und Handeln der Gldubigen an Mirtyrergribern und -schreinen analysiert.?*
Lucy Grig fasste die Wahrnehmung von Martyrern bei den Gemeindemitglie-
dern und deren Darstellung durch die Gemeindeleiter in einer wegweisenden
Studie zur Konstruktion von Mirtyrern als vorbildliche, verehrungswiirdige
herausgehobene Christen und deren politischen Nutzen zusammen. >

Das Verhalten von Glidubigen an den Mirtyrerschreinen®® wurde ebenso behan-
delt wie die Mitnahme von Eulogien®’ durch diese. Peter Browns Darstellung,
wie die Glaubigen die Martyrer an thren Gedenktagen ausgelassen feierten, und
Johan Leemans’ Analyse von Martyrerhomilien, um mehr Informationen iiber
die Zusammensetzung und das Verhalten der Gemeindemitglieder zu gewinnen,
sind dabei besonders hervorzuheben.?® Neben den religiosen Brauchen und der
Mitnahme von Reliquien und Eulogien an Pilger- und Mirtyrergedenkstétten
wurde auch der Nutzen solcher Souvenirs im privaten Bereich untersucht, z. B.
von Blake Leyerle und Kristina Sessa.?’ Darauf aufbauend wurde die Entwick-
lung zahlreicher individueller, privater Frommigkeitspraktiken parallel zur kirch-

23 Kalinowski, Friihchristliche Reliquiare; Yasin, Saints and Church Spaces.

24 Frank, Memory; Hahn, Seeing and Believing; Ashbrook Harvey, Scenting Salvation.

25 Grig, Making Martyrs.

26 Bangert, Archaeology of Pilgrimage; Eck, Graffiti an Pilgerorten; Trout, Animal Sacri-

fice Analysis.

27 Engemann, Eulogien und Votive; Hahn, Loca Sancta Souvenirs.

28 Brown, Enjoying the Saints; Leemans, Preacher-Audience Oriented Analysis.

2 Leyerle, Domestic Rituals; Sessa, Christianity and the cubiculum.



lich-kontrollierten 6ffentlichen Verehrungswelt, an der die Gemeinde als Ganzes
teilnahm, skizziert und versucht, deren Bedeutung fiir die Glaubigen zu fassen.’

Ein weiteres bedeutsames Forschungsfeld, auf dem zahlreiche Untersuchungen
stattfanden, war das der Maértyrer selbst und ihrer Kulte. Forscher zeichneten die
Verbreitung der Kulte von beriihmten Mértyrern wie den Aposteln Petrus und
Paulus, dem Protomirtyrer Stephanus, den 40 Mértyrern von Sebaste und den jii-
dischen makkabéischen Mértyrern nach und versuchten deren Ansehen in der je-
weiligen Gemeinde zu erkldren.’! Johan Leemans stellte z. B. fest, wie wichtig der
Kult um den lokalen Mértyrer Sabas fiir die Identitit der Christen von Caesarea
war, und David Riggs betonte die Rolle, die der Universalheilige Stephanus als
Beschiitzer, Heiler und Vermittler in nordafrikanischen Gemeinden besessen hat.?

Um diese Informationen zu erhalten, bildeten Neufunde und neue kritische Edi-
tionen sowie Ubersetzungen von Mirtyrerhomilien und Briefen von Kirchenver-
tretern die entscheidende Grundlage.>® Frangois Dolbeau verdffentlichte bei-
spielsweise bisher unbekannte Homilien des Augustinus von Hippo und Johan
Leemans machte zusammen mit anderen Forschern eine Auswahl von Martyrer-
homilien unterschiedlicher griechisch-sprachiger Bischofe und Priester in engli-
scher Ubersetzung mit einer Einordnung des jeweiligen Autors und des gefeier-
ten Mirtyrers zuginglich.>* Auch die dreibindige Ubersetzung der Briefe des
Paulinus von Nola durch Matthias Skeb bietet durch die umfassende Einleitung
und die kritischen Kommentare zu den einzelnen Briefen einen groBen Mehrwert
bei der Beschéftigung mit der Mirtyrerverehrung in Zusammenhang mit aristo-
kratischen und kirchlichen Freundschaftsverbindungen im lateinischen Westen.?

30" Bowes, Private Worship; dies., Rural Home; Frank, Lay Devotion.

31 Bisconti, Pietro e Paolo; Huskinson, Concordia Apostolorum; Josi, Venerazione degli

Apostoli; Mazzoleni, Pietro e Paolo, zur Verehrung von Petrus und Paulus. Maraval, Dé-
veloppements, zum Kult um die 40 Mértyrer von Sebaste. Meyer, Vinzenz von Zaragoza,
zur Kultentwicklung um eben diesen Mértyrer. Rouwhorst, Cult; Van Henten, Maccabean
Martyrs; ders., Martyrdom and Persecution; Vinson, Homily 15; Ziadé, Les martyrs

Maccabées, zum Kult um die makkabdischen Martyrer.

32 Leemans, Sabas the Goth; Riggs, Saint Stephen as Civic Patron.

33 Z.B. Clark, Praising the Saints; Mayer — Bronwen, Cult; Liebeschuetz, Political Letters.

3% Dolbeau, Vingt-six sermons; Leemans, Let us Die.

35 Skeb, Epistulae.
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Mit Blick auf die Fragestellungen und Ergebnisse der neueren Forschung, die
sich auch auf andere Regionen als die westlichen romischen Provinzen kon-
zentriert und mit anderen Charakteren von Bischéfen und verschiedenen Arten
von Heiligen beschéftigt hat, begann sich auch das Bild von den Eigenheiten
der spitantiken Martyrerverehrung zu verdndern. Insbesondere die im archéo-
logischen Bereich veroffentlichten Untersuchungen zur privaten Nutzung von
Reliquien, zum Gebrauch und zur Aufbewahrung von Reliquiaren sowie zur
Installation von Mirtyrerleichnamen in Kirchengebdauden haben ein erneutes
Umdenken innerhalb der Forschungsgemeinschaft hervorgerufen.

Auch Peter Brown revidierte seinen Fokus auf die Bischéfe und vermogenden
Laien, indem er den unterschiedlichen Gemeindemitgliedern und Gruppen von
Glaubigen nun eine groBBere Bedeutung bei der Ausformung des Martyrerkultes
zusprach:

,,The Christian communities themselves were more divided than I had realized be-
tween a public and a private pole of religious practices. ... I had not done full justice to
what I would now call a ,dialogic‘ relationship between differing sections of the Chris-
tian community, where many groups asked for different things of the saints and their

festivals than were proposed by its principal patrons and leaders.*¢

Ihm wurde klar, dass christliche Gemeinden ,,were less compact, less destined
to be dominated from on top by the clergy and rich patrons than I had im-
plied.“*” So fordert Peter Brown die aktuelle Forschung auf dem Gebiet der
Mirtyrerverehrung auch dazu auf, weitere Gruppen, die Einfluss auf den Mar-
tyrerkult gehabt haben, bei ihren Uberlegungen miteinzubeziehen und ein facet-
tenreicheres Bild der spatantiken Martyrerverehrung zu entwerfen: ,,We need to
find a more three-dimensional, ,dialogic® model, appropriate to a Christianity
caught in a wide variety of religious languages and committed to a wide range

of social constituencies.®

36 Brown, Cult xviii/ix.

37 Brown, Cult, xxiv.

38 Brown, Cult, xxiii. So hat dann auch z. B. Robert Wisniewski Peter Browns Kritik an

dessen eigener Studie als Anstof fiir seine breiter angelegte Untersuchung betrachtet:
,» This book does not undermine Brown’s thesis, but shows, partly in accordance with
what Brown himself later admitted, that the responsibility for the development of the cult
of relics did not lie uniquely with the aristocracy and upper clergy. The role of bishops in
the development of the cult of relics was essential, but because of the clerical character of
our evidence this role is amplified in the sources. On closer examination, we can see that
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Dabher ist es auch das Ziel der vorliegenden Untersuchung, die Entwicklung der
Mirtyrerverehrung zum Martyrer- und Reliquienkult zu beleuchten und die
beiden bestehenden Forschungsthesen auf ihre Berechtigung hin zu iiberpriifen.
Dabei wird sowohl der Einfluss der Gemeindeleiter als auch der der Gemein-
demitglieder auf die Entwicklung der Martyrerverehrung hervorgehoben und
der z. T. dialogische Charakter im Umgang dieser Personengruppen miteinan-
der, insbesondere bei der jeweiligen Darstellung ihrer Ansichten, betont. Vor
diesem Hintergrund wird ergdnzend untersucht, ob und wenn ja, inwieweit, be-
stimmte Konzepte und Auspriagungen hinsichtlich der Méartyrerverehrung durch
diesen Meinungsaustausch und die jeweilige Situation der gesamten Gemeinde
erst hatten entstehen konnen.

In den folgenden Kapiteln werden deshalb nicht nur bestimmte Phinomene be-
schrieben und nach dem ,,Wie* und durch ,,Wen* gefragt, sondern ebenso nach
dem ,,Warum®. Fir dieses ,,Warum‘ waren nicht selten bestimmte Erwartun-
gen, Wiinsche, Ansichten, Handlungen und Konflikte ausschlaggebend, die zu
einer anderen Zeit, in einem anderen Umfeld und bei anderen Menschen so
nicht aufgetreten wéren. Somit ist es entscheidend, die kirchenpolitischen und
gesellschaftlichen sowie z. T. auch die persdnlichen Intentionen, die die einfa-
chen Glaubigen und die Kirchenvertreter angetrieben oder beeinflusst haben
konnten, zu beriicksichtigen.

Die zahlreichen religions- und kirchenpolitischen Auseinandersetzungen sowie
gesellschaftlichen Verdanderungen und Umwiélzungen des 4. und friithen 5. Jahr-
hunderts bildeten dabei den entscheidenden Kontext fiir die Genese von der
Martyrerverehrung iiber den Mirtyrerkult bis hin zum Reliquienkult. Daher ist
dieser Zeitraum fiir die Zielsetzung der vorliegenden Untersuchung besonders
gewinnbringend und bildet somit den zeitlichen Fokus der Quellenzeugnisse,
die fiir alle nachfolgenden Analysen herangezogen werden. Allerdings ist es an
einzelnen Stellen notwendig, vorausgegangene Situationen und Ansichten auf-
zugreifen, um spitere Entwicklungen und Ideen erklidren zu konnen oder auf
die mittelalterliche Form von spétantiken Phdnomenen vorauszugreifen, um die
Anfiange der spiteren Auspragung besser fassen und von dieser abgrenzen zu
konnen.

other clerics, monks, and laymen, not necessarily aristocrats, cared about relics and
played an active role in the spread of their cult.” (Wisniewski, Beginnings, 215f.).
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Eine Beschriankung auf den Osten oder den Westen des Romischen Reiches als
Untersuchungsgebiet ist fiir die Zielsetzung der vorliegenden Studie nicht sinn-
voll, da die angestrebte Bandbreite der Analyse von Ansichten und Handlungen
von Gemeindeleitern und -mitgliedern nur durch die Darstellung unterschiedli-
cher und somit auch ortsspezifischer, kirchenpolitischer und gesellschaftlicher
Situationen erreicht werden kann. Daher wird der zu behandelnde geographi-
sche Raum moglichst weit gefasst, um die Phdnomene in ihrer Génze erfassen
zu konnen und nicht Gefahr zu laufen, einer Einseitigkeit zu erliegen, wie es
Peter Brown z. B. fiir seine eigene Studie, die sich stark an den Gegebenheiten
im westlichen Romischen Reich orientierte, kritisiert hat.

Doch auch bei der Ansetzung eines gro3en geographischen Rahmens kann man
der Gefahr, einseitige Forschungsergebnisse zu erzielen, nicht vollstindig ent-
gehen, da falsche Schliisse durch Verallgemeinerungen ortsspezifischer Phé-
nomene gezogen werden konnen. Daher sollten Befunde zunichst immer in
threm jeweiligen lokal gepragten politischen, gesellschaftlichen und kulturellen
Umfeld betrachtet werden, bevor der Versuch unternommen werden kann, evtl.
Parallelen zwischen den einzelnen Ergebnissen aufzuzeigen.* Allerdings wird
sich auch im Verlauf der vorliegenden Untersuchung an einzelnen Stellen die
Frage nicht vermeiden lassen, ob sich auf dem Gebiet der Martyrerverehrung
im westlichen und im 6stlichen Teil des Imperium Romanum unterschiedliche
Tendenzen ausgebildet haben, z. B. was den kirchenpolitischen Nutzen von
Mirtyrerkulten oder die Kontrolle der Mértyrerschreine durch die Kirche be-
trifft.

Die im 4. und 5. Jahrhundert von Bischofen und christlichen Laien im gesam-
ten Imperium Romanum entworfenen Vorstellungen und Konzepte beziiglich
der Mirtyrerverehrung mussten dann allerdings auch zwischen Gemeinde und
Gemeindeleiter moglichst wirkungsvoll kommuniziert werden, um die er-

3% Robert Wisniewski hat diesem Thema in Bezug auf den Reliquienkult in seiner Studie

ein eigenes Kapitel gewidmet, Wisniewski, Beginnings, 203ff. Darin kritisiert er die
oftmals in der Forschung noch forcierte vermeintliche Trennung von Ost- und Westro-
mischem Reich mit folgenden Worten: ,,Needless to say, I am not going to argue that
the East/West distinction was entirely artificial. But it was less evident than we often
think. And being oversensitive to it is dangerous, because if we divide the Mediterra-
nean into two parts, every phenomenon that we find, say, in Syria becomes ,Eastern®,
even if we cannot find it in Egypt, Palestine, or Asia Minor. And every new ,Eastern
phenomenon identified in this way confirms the reality of the division. But this method
can easily lead to making completely arbitrary, if not absurd distinctions.* (ebd., 205).
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wiinschten Reaktionen erzielen zu konnen. Deshalb wird ein besonderer Fokus
auf die Interaktion dieser beiden Partner gelegt. Da wihrend der Predigten an
den Mirtyrergedenktagen vielfach eine direkte Kommunikation zwischen die-
sen beiden Akteuren gegeben war, werden in der vorliegenden Untersuchung
hauptsichlich schriftliche Zeugnisse spatantiker Kirchenschriftsteller und Ge-
meindeleiter analysiert, insbesondere sermones/homiliae zu Ehren von Mirty-
rern. Da der personliche Austausch zwischen Bischof und Gemeindemitglie-
dern wéhrend der Martyrergedenkfeiern besonders intensiv und zahlreich vor-
handen war, konnten Informationen und Meinungen in diesem Rahmen auf ein-
fache Weise weitergegeben werden. Ebenso deutlich wie die Ansichten und
Konzepte von Kirchenvertretern zur Martyrerverehrung und zu bestimmten
Martyrern, zeigte sich in den Lobreden der Gemeindeleiter auf die Blutzeugen,
der pddagogische und z. T. kirchenpolitische Einsatz des jeweiligen Martyrers.
Die kirchenpolitische Bedeutung und Instrumentalisierung bestimmter Mérty-
rerkulte durch die Bischofe und Priester ldsst sich jedoch oftmals erst durch die
Analyse von Briefen an andere Amtsinhaber oder politisch bedeutsame Perso-
nen konkreter fassen. Vitae und passiones konnen hingegen die theologischen
und konzeptionellen Ansichten zur Mértyrerverehrung, immer bezogen auf ihre
jeweilige Entstehungszeit und die theologische Ausrichtung des jeweiligen Au-
tors, in erlduternder Weise beleuchten.

Bei diesen Medien, insbesondere bei den Mirtyrerlobreden, darf natiirlich nie-
mals vergessen werden, dass sie zu einem spezifischen Thema und auf eine be-
stimmte Art und Weise absichtsvoll konstruiert wurden, um eine gewisse er-
wiinschte Reaktion bei den Adressaten hervorzurufen. Daher diirfen die darin ge-
tatigten Aussagen zu bestimmten Sachverhalten nicht als Abbildung der tatsdch-
lichen Umstidnde missverstanden werden, wie auch Arietta Papaconstantinou in
Bezug auf die Darstellung von Mairtyrerkulten bei unterschiedlichen spitanti-
ken Autoren zu bedenken gibt, um darauthin die Vorteile papyrologischer
Zeugnisse, die sie weitgehend in ihrer Untersuchung als Belege verwendet hat,
zu betonen:

,[A] common problem is the strong normative tendency of hagiographical literature. It
often presents an image of the cult as it should be, or as the author wishes it were. ...
The evidence from the papyri both qualifies and supplements the usual hagiographical

material. It tells of some practices that are left unmentioned in ecclesiastical sources,
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or sheds a colder light on some of hagiography’s wilder claims concerning the popu-

larity of such and such a saint.*

Wenn man sermones und homiliae jedoch mit der notwendigen Vorsicht und
unter Berlicksichtigung des jeweiligen Entstehungskontextes zu Interpretati-
onszwecken heranzieht, lassen sich durch die Analyse der darin enthaltenen
verbalen und nonverbalen Kommunikation zwischen Gldaubigen und ihrem Lei-
ter wichtige Aussagen zu den transportierten Inhalten sowie der jeweiligen ge-
sellschaftlichen und kirchenpolitischen Situation einer Gemeinde treffen. Auch
die Wiinsche, Hoffnungen und Erwartungen der Glaubigen werden haufig nur
durch die Beschreibung ihrer Handlungen an Maértyrerschreinen in den Mérty-
rerhomilien von Kirchenvertretern ersichtlich. Insbesondere in Konfliktsituati-
onen zwischen der Gemeinde und ihrem Leiter, in denen der Bischof oder
Priester die in seinen Augen negativen Verhaltensweisen und Ansichten der
Glaubigen tadelt oder Auseinandersetzungen um bestimmte Martyrerkulte an-
spricht, werden auch die Meinungen, Vorstellungen und Taten der Gemeinde-
mitglieder greifbar.

Wegen des Fehlens direkter schriftlicher Zeugnisse von christlichen Laien wer-
den bei der Untersuchung der Martyrerverehrung und der privaten Reliquien-
verehrung durch einfache Glaubige neben den schriftlichen auch materielle
Zeugnisse beriicksichtigt, die die indirekten schriftlichen Quellen sinnvoll er-
ginzen konnen. So ist auch Robert Wisniewski von der Bedeutung der in der
archdologischen, epigraphischen und papyrologischen Forschung immer wieder
neu gemachten materiellen Befunde iiberzeugt und mahnt deshalb jlingst:

,...while the corpus of the textual evidence is more or less closed, the amount of ac-
cessible material evidence is still growing. ... [T]he cult of relics left many material
traces which must be studied carefully; otherwise the picture of the phenomenon will

be not just incomplete, but simply false.*!

Nur um gleich darauf wieder einzuschridnken, dass ,,material evidence cannot
be considered to be a window through which we can easily see the world as it
really was.” Er verweist also ganz richtig auf die Schwierigkeiten, die die In-
terpretation materieller Hinterlassenschaften, insbesondere hinsichtlich Datie-
rung und Kontextualisierung der Gegenstdnde, vielfach mit sich bringt und

40" Papaconstantinou, Cult of Saints, 352.

41 Zu diesem und dem nachfolgenden Zitat siche Wisniewski, Beginnings, 4.

15



welche immer bei Untersuchungsergebnissen, die sich auf physische Zeugnisse
stiitzen, beriicksichtigt werden miissen.

In der vorliegenden Untersuchung werden verschiedene Aspekte der Mérty-
rerverehrung in unterschiedlichen Zeiten, Regionen und Gemeinden auf theore-
tischer, konzeptioneller und praktischer Ebene betrachtet. Durch den Fokus auf
diese drei Ebenen sollen méglichst viele zentrale Bereiche und Phidnomene der
Martyrerverehrung und des Reliquienkultes im 4. und 5. Jahrhundert behandelt
werden. Es wird also nach dem Erfolg oder Misserfolg der Idee, christliche
Blutzeugen innerhalb der Gemeinde zu verehren, gefragt und die inhaltliche
Ausformung dieser Idee sowohl in der Vorstellung der Gemeinde als auch des
Gemeindeleiters betrachtet, bevor ihre unterschiedliche rituelle Umsetzung auf
Seiten der Kirchenvertreter und der christlichen Laien erldutert wird.

Zunichst ist daher zu kldren, ob die Mirtyrerverehrung allgemein akzeptiert
und gefordert oder eher abgelehnt wurde. Sollte keine allgemeingiiltige Aussa-
ge getroffen werden konnen, muss untersucht werden, welche theoretischen
Ansitze sowie theologischen Vorstellungen dazu gefiihrt haben konnten, dass
unterschiedliche Einstellungen gegeniiber dem Konzept und der Praxis der
Miryrerverehrung je nach Gemeinde und Zeitraum existiert haben. Wer wollte
wann und in welcher Region Mirtyrer verehren und wer nicht? Wurden man-
che Ansichten oder Rituale den Martyrerkult betreffend stirker kritisiert als
andere? Konnte es sogar vorkommen, dass die Mairtyrerverehrung in Génze
abgelehnt wurde? Um diese Fragen beantworten zu konnen, ist daher zu Beginn
(Kapitel 1) grundlegend zu kliren, welche generellen Uberlegungen auf kirch-
licher Seite dazu gefiihrt haben konnen, dass die Mirtyrerverehrung im 4.
und 5. Jahrhundert oftmals gefordert, z. T. jedoch auch, zumindest bestimmte
Rituale, abgelehnt oder Konzepte verdndert wurden, um sie den jeweiligen Ge-
gebenheiten anzupassen.

Leider ist es nicht moglich, eine ergdnzende Darstellung zu entwerfen, wie das
theoretische Konzept der Verehrung von Mirtyrern bei christlichen Laien
wahrgenommen und bewertet wurde, da sich eine solche Diskussion in den
vorhandenen Zeugnissen kaum fassen ldsst. Allerdings wird ein Diskurs beziig-
lich der Ausiibung des Martyrerkultes wohl auch bei christlichen Laien existiert
haben. Die z. T. von kirchlicher Seite geiibte Kritik an der Verehrung von Blut-
zeugen wird sich ndmlich, zumindest auf der Ebene des Kirchenalltags, sicher-
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lich nicht isoliert, sondern im Dialog mit den Vorstellungen zahlreicher, auch
einfacher Glaubiger entwickelt haben.

Auf konzeptioneller Ebene steht die Frage im Vordergrund, welche Personen
oder welche Art von Martyrern aufgrund ihrer angeblichen Haltungen, Auffas-
sungen, Figenschaften und Taten von Gemeindeleitern und christlichen Laien
als verehrungswiirdig betrachtet und wie deren Kulte durchgesetzt wurden.
Welche Personen wurden generell, aufgrund welcher Charakteristika verehrt?
Wurden die gleichen Personen bei unterschiedlichen christlichen Gruppierun-
gen als Blutzeugen verehrt oder existierten gruppenspezifische Miértyrer?
Herrschte immer Einigkeit hinsichtlich der Auswahl der zu verehrenden Perso-
nen oder konnten hieriiber Konflikte innerhalb der Gemeinde oder zwischen
Bischof und Glaubigen entstehen? Um sich Antworten auf diese und weitere
Fragen anndhern zu konnen, werden zunéchst beispielhaft bei unterschiedlichen
christlichen Gruppierungen parallel zueinander existierende Mairtyrerkonzepte
dargestellt und die jeweiligen Umstéinde erldutert, die mutmallich zu den ab-
weichenden Vorstellungen gefiihrt haben. Zudem ldsst sich auch die Moglich-
keit eines Wandels des Martyrerkonzeptes innerhalb einer christlichen Gruppie-
rung oder Gemeinde fassen, je nachdem welche speziellen Martyrer oder Iden-
titdtsfiguren allgemein auf Veranlassung der Bischofe (Kapitel 2) und ihrer
Gemeindemitglieder (Kapitel 3) verehrt oder abgelehnt wurden.

Im dritten Teil steht die praktische Umsetzung im Fokus, indem untersucht
wird, wie, d. h. auf welche Art und Weise, die Mértyrer- und Reliquienvereh-
rung praktiziert wurde. Wo und wie wurden Maértyrer mit lokalem und reichs-
weitem Bezug in verschiedenen Stadten des Romischen Reiches verehrt? Exis-
tierten Unterschiede hinsichtlich der Praxis der Kulte je nach kirchenpolitischer
und gesellschaftlicher Situation der Gemeinde? Lassen sich Vorbilder beziig-
lich der Verehrungsweise von Martyrern in anderen, nicht-christlichen Religio-
nen und Gemeinschaften finden? Und welches personliche Interesse besallen
Kirchenvertreter und christliche Laien, Reliquien fiir spezielle Rituale im priva-
ten Bereich zu nutzen? Um diesen Fragen nachzugehen, wird im letzten Teil
der vorliegenden Untersuchung analysiert, wie Bischofe und Priester den Mér-
tyrer- und Reliquienkult innerhalb ihrer jeweiligen Gemeinde sowie gegeniiber
anderen Amtsinhabern inszeniert haben (Kapitel 4) und welche Verehrungs-
praktiken die christlichen Laien ihrerseits innerhalb und auBerhalb der kirchli-
chen Kontrolle zur Anwendung brachten (Kapitel 5). Ein bedeutsamer Punkt ist
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es zu kldren, weshalb die gemeinschaftliche Verehrung von christlichen Blut-
zeugen tiberhaupt wihrend der Christenverfolgungen entstehen und sich danach
so schnell zum Reliquienkult entwickeln konnte. In diesem Rahmen werden
daher ebenfalls Konzepte anderer Religionen auf evtl. dhnliche Modelle hin
untersucht und dabei die spezifisch christlichen Erwartungen und Vorstellun-
gen gepriift.

Weitgehend unberticksichtigt bleibt in der vorliegenden Untersuchung die Un-
terstiitzung der Martyrer- und Reliquienverehrung durch Mitglieder des romi-
schen Kaiserhauses. Obwohl die Forderung der Mirtyrerverehrung bzw. be-
stimmter Martyrer durch den Kaiser oder dessen Familienangehorige reichspo-
litisch, kirchenpolitisch und z. T. auch gesellschaftlich bedeutsam war, ist kaum
eine direkte Interaktion mit den einfachen Glaubigen fassbar. Fiir das Ziel der
vorliegenden Untersuchung, zu kldren, wie sich die Gemeinde und ihre Leiter
als Forderer des Kultes durch bestimmte, z. T. kontrdre Ansichten und daraus
entstehende Konflikte gegenseitig beeinflusst und die Entwicklung und Aus-
formung des Martyrerkultes erst ermdglicht haben, ist eine eingehende Analyse
der imperialen Mértyrerverehrung wenig gewinnbringend. Trotz der generellen
Relevanz des Themas wire eine Erweiterung der vorliegenden Untersuchung
auf diesen Teilbereich daher nicht gerechtfertigt.

Zudem existieren zum imperialen Martyrer- und Reliquienkult bereits zahlrei-
che Studien, die sich mit unterschiedlichen Aspekten beschiftigen, z. B. der
Mirtyrerpolitik Kaiser Konstantins und Julians** oder der Foérderung einzelner
Martyrerkulte und Stidte durch die Schaffung zahlreicher (neuer) Mirtyrer-
schreine®. Dabei riickte insbesondere die Bedeutung der weiblichen Mitglieder
des Kaiserhauses fiir die imperiale Mirtyrerverehrung* und der soziale sowie

42 Zur angeblichen Férderung der Mirtyrerverehrung Kaiser Konstantins durch Reliquien-

translationen und Kirchenbau priagnant beispielsweise Wortley, Legend of Constantine.
Zur Martyrerpolitik Kaiser Julians z. B. Teitler, Avenging Julian; Torres, Veneration of

Relics.

43 Zur imperialen Forderung einzelner Kulte z. B. Woods, Translation of the Relics of SS.

Luke and Andrew; Croke, Church of Saint Sergius. Zur Verbringung von Reliquien
nach Konstantinopel, um der Stadt dadurch als neues christliches Zentrum des Romi-
schen Reiches mehr Bedeutung zu verleihen, Wortley, Relic-hoard of Constantinople;

ders., Great Church; James, Bearing Gifts; Klein, Imperial Ceremonies.

4 Zu diesem Thema existieren zahlreiche Untersuchungen, von denen die Folgenden noch

immer grundlegend sind: Clark, Claims; Holum, Theodosian Empresses. Pragnant auch
James, Bearing Gifts.
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politische Nutzen, den die Kaiser aus der Verbindung von Martyrerkulten mit
ihrer Person oder domus zogen,* in den Fokus der Forschung.

45

Zur Darstellung der kaiserlichen Frommigkeit, durch Martyrerverehrung und Forde-
rung der Kulte, prignant bei Diefenbach, Kaiserakzeptanz; ders., Etablierung eines
stadtischen Kaisertums; Mergiali-Sahas, Byzantine Emperors and Holy Relics; Kelly,
Power of Imperial Humility. Zur Besonderheit der kaiserlichen Reliquientranslationen
und -prozessionen siche Holum — Vikan, The Trier Ivory; Weber, Reliquienprozession;
Kalavrezou, Helping Hands; Majeska, Ritual in the Church of St. Sophia; Berger, Pro-
cessions in Constantinople.
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1 Diskussion um die Rechtmafligkeit der
Martyrerverehrung

Asterius von Amaseia betont gegen Ende des 4. oder Anfang des 5. Jahrhun-
derts in seiner Homilie auf den heiligen Phocas ausschlieBlich die Vorteile der
Mirtyrerverehrung fiir die christlichen Glaubigen, denn

,»die Erinnerung an die Heiligen ist gut und niitzlich fiir diejenigen, die das moralisch
gute [Leben] einiiben. Diejenigen, die sich die Tugendhaftigkeit und den wahren
Glauben wiinschen, lernen nicht nur durch das Wort, sondern auch dadurch, dass ihnen
als sichtbare Lehren die Taten derjenigen dargelegt werden, die ein rechtschaffenes
Leben fiihrten. 4

Asterius pries somit den Martyrerkult als durchweg positiv an und betrachtete
ithn als essentiell fiir die moralische Belehrung der Gemeinde. Allerdings
spricht Asterius auch den Nutzen der Mértyrerverehrung fiir diejenigen an, die
,,den wahren Glauben* (kennen-)lernen wollen. Dies deutet darauf hin, dass
sich ebenfalls neu zum christlichen Glauben iibergetretene bzw. Pagane unter
den Zuhorern des Bischofs von Amaseia befunden haben, die er iiber die Teil-
nahme am Martyrerkult in die Gemeinde integrieren bzw. iiberhaupt erst flir
den christlichen Glauben gewinnen wollte.

Es wird deutlich, dass Asterius die Unterstiitzung der Maértyrerverehrung in
Auseinandersetzung mit unterschiedlichen Gruppen wie Christen, Konvertiten
und Anhingern paganer Kulte bewusst einsetzte, um den christlichen Glauben
in Amaseia generell zu fordern. Welche Funktion der Martyrerkult in Amaseia
besall (1.1.1), welchen Adressatenkreis Asterius genau mit seinen Mértyrer-
homilien ansprechen wollte und ob er die Mértyrerverehrung auch gegen (in-
nerkirchliche) Kritiker verteidigen musste (1.1.2), wird noch zu kliren sein.

Im Gegensatz zu Asterius von Amaseia, der den Mértyrerkult in seiner Stadt
offenbar vorbehaltlos forderte, griff Athanasius von Alexandria in seinem Oster-

4 Aster. Am. hom. 9,1,1. Alle deutschen Ubersetzungen der originalen Zeugnisse in der

vorliegenden Untersuchung sind meine eigenen, sofern nicht anders angegeben.
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brief*’ des Jahres 369 n. Chr. eine bestimmte Art des in Agypten aufbliihenden
Kultes um die christlichen Martyrer der Verfolgungszeit an:

,»Wer hat die Korper der Propheten und der Mértyrer entbl63t herumliegen sehen und
nicht [vor Empdrung] gebebt? Dies ist keine christliche Tat. Der Apostel Paulus hat
uns nicht befohlen so etwas zu tun. Weder die Patriarchen noch die Propheten haben

so etwas in ihrer Zeit getan. Es sind eher die Melitianer, die diese Dinge aus Griinden

des finanziellen Gewinns tun.

48

Er gibt zu bedenken, dass solch eine offentlich-sichtbare Aufbewahrung von

Mirtyrerleichnamen, die angeblich von einer konkurrierenden christlichen

Gruppierung praktiziert wurde, bei den frithen Christen weder anerkannt noch

durchgefiihrt worden sei und sich daher auch nicht auf eine lange Tradition be-

rufen konne.

Der Bischof von Alexandria sah sich demnach mindestens mit einer anderen

christlichen Gruppierung in seiner Didzese konfrontiert, die den Martyrern mit

47

48
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Urspriinglich war der jdhrliche Brief des alexandrinischen Bischofs dafiir bestimmt, den
jeweiligen Termin des Osterfestes, den er zuvor errechnen lieB, in ganz Agypten und dem
Mittelmeerraum bekannt zu geben. Zur Bedeutung der Osterbriefe wiahrend der Verfol-
gungszeit bei Baumkamp, Kommunikation, 77ff. Unter dem Episkopat des Athanasius
gewann diese Briefform jedoch stark an Bedeutung, da er die weite Zirkulation der Oster-
briefe dazu nutzte, um seine Glaubensvorstellungen zu verbreiten und gegen die Angriffe
der homoischen Gruppierung zu verteidigen. Zudem lie8 Athanasius seiner Gemeinde
dadurch aus den Exilen heraus theologische Fiihrung und kirchliche Unterstiitzung zu-
kommen. Ausfiihrlich zur Gattung, Entwicklung und Uberlieferung der (athanasischen)
Osterfestbriefe siche Camplani, Lettere festali, 15ff.; ders., Osterfestbriefe. Pragnant dazu
Barnes, Athanasius and Constantius, 183ff., mit einem Fokus auf die Chronologie der
athanasischen Osterbriefe.

Ath. epist. fest. 41,19. Uberliefert sind die Osterbriefe des Athanasius zumeist fragmen-
tarisch auf Syrisch und Koptisch. Syrische Fragmente grundlegend ediert in Cureton,
Festal Letters, mit englischer Einleitung und kurzer Inhaltsangabe zu jedem der Frag-
mente sowie dem syrischen Text. Mit kurzer Einleitung und Inhaltsangabe auf Englisch
auch Schaff — Wace, Athanasius, jedoch nur mit einem unvollstindigen Text in engli-
scher Ubersetzung. Koptische Fragmente bei Lefort, Lettres festales, mit einer franzosi-
schen Einleitung und Ubersetzung, insbesondere zur Uberlieferungsgeschichte sowie
dem koptischen Text. Die neueste Quellenausgabe beider Fragmente mit einer sehr aus-
fithrlichen Einleitung zu Athanasius und dessen historischen Kontext sowie den Briefen
in einer italienischen Ubersetzung, jedoch ohne den Originaltext, wurde von Alberto
Camplani (Camplani, Lettere festali) herausgebracht, dessen Zahlung auch fiir die Quel-
lenangaben verwendet wird. Die deutsche Ubersetzung der relevanten Stellen aus den
Osterbriefen des Athanasius wurde nach der italienischen Ubersetzung von Camplani,
Lettere festali, und der englischen Ubersetzung von Brakke, Outside the Places, ange-
fertigt.



einem spezifischen Ritual Verehrung entgegenbrachte, das dem Kultkonzept des
Athanasius widersprach. Um die christliche Stromung, der er selbst angehorte,
zu fordern und seine Gemeindemitglieder von einem Ubertritt zur konkurrieren-
den Gruppierung abzuhalten, diffamierte Athanasius deren Art des Mértyrerkul-
tes. Es wird noch zu kliren sein, ob sich diese spezifischen Rituale tatsdchlich
sicher den Melitianern zuordnen lassen (1.2.1) und warum Athanasius die Ab-
lehnung dieser bestimmten Art des Martyrerkultes als Mittel gegen die in seinen
Augen hiretische Gruppierung auswihlte (1.2.2). Im Anschluss wird zudem un-
tersucht, ob der Bischof von Alexandria nur diese spezielle Kultauspragung dif-
famierte oder das gesamte Konzept, den Blutzeugen Ehre entgegenzubringen,
ablehnte (1.2.3). Sollte er generell die Verehrung von Martyrern abgelehnt ha-
ben, wird es notwendig sein, eine umfassende Erkldarung fiir die Einstellung des
Athanasius zu finden.*’

Augustinus von Hippo forderte zwar generell die Mértyrerverehrung innerhalb
seiner Gemeinde, versuchte den Glaubigen aber zugleich den Unterschied zwi-
schen wahren und falschen Blutzeugen zu verdeutlichen. So gab er z. B. in ei-

nem sermo zu Ehren einer Gruppe von nicht weiter spezifizierten Mértyrern zu
bedenken:

»Auch die Hiretiker leiden, oftmals [sogar] durch sich selbst, und wollen [dennoch]
Mairtyrer genannt werden, aber ... nicht das Leiden [an sich] macht [Christen] zu Mar-

tyrern, sondern der Grund [fiir den sie zu leiden bereit waren].*>°

Augustinus wollte seiner Gemeinde durch diese und andere dhnliche Aussagen
ausschlielich sein eigenes Martyrerkonzept ndherbringen, das sich anschei-
nend in einzelnen Punkten von dem der ,,Haretiker* unterschied, in diesem Fall
dem der Donatisten’’.

% Im Gegensatz zu Athanasius soll sein Vorginger Bischof Alexander von Alexandria

zumindest Feierlichkeiten zu Ehren des Martyrerbischofs Petrus abgehalten haben. Da-
zu Rufin. hist. eccl. 10,15.

0 Aug. serm. 327,1.

31 In der vorliegenden Untersuchung werden die beiden im 4. und 5. Jahrhundert mitei-

nander konkurrierenden christlichen Gruppierungen in Nordafrika als ,,donatistisch*
und ,,katholisch* bezeichnet. Es bestand kein dogmatischer Unterschied beziiglich ihres
Glaubens, wie z. B. bei den nizdnischen und homoischen Christen. Ihr Konflikt beruhte
auf einer kirchenpolitischen Differenz sowie der Frage nach dem Umgang mit den sog.
lapsi bzw. traditores, den Christen, die wihrend der Verfolgungszeit den christlichen
Glauben verraten und in der Friedenszeit um erneute Aufnahme in die Kirche gebeten
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Er unterstiitzte den Martyrerkult also weder vorbehaltlos, wie Asterius es ver-
mutlich getan hat, noch lehnte er, Athanasius folgend, bestimmte Kultrituale
ab. Um sich von der konkurrierenden donatistischen Stromung zu distanzieren,
griff der Bischof von Hippo deren spezifisches Martyrerkonzept an, welches
sich noch stark auf das wihrend der Verfolgungszeit bei allen christlichen
Glaubigen vorherrschende Bild des Martyrers als Identititsfigur und Wider-
standler bis in den Tod stiitzte. So zeigt sich an dem Beispiel des Augustinus,
dass er sein eigenes Martyrerkonzept und die RechtméaBigkeit der Martyrerver-
ehrung im Widerspruch zu dem Konzept einer christlichen Gruppierung entwi-
ckelte, die zu Beginn des 5. Jahrhunderts um die Vorherrschaft in Nordafrika
konkurrierte. Durch die Analyse der Grundziige des donatistischen Martyrer-
konzeptes (1.3.1), wird deutlich, warum Augustinus eine Abgrenzung von der
konkurrierenden christlichen Gruppierung gerade auf der Ebene der Mirty-
rerverehrung vornahm. Nach einer Erorterung der Besonderheiten des augusti-
nischen Mirtyrerkonzeptes (1.3.2) soll abschlieBend versucht werden die Frage
zu kldren, welche duBleren Faktoren das Martyrerbild des Bischofs von Hippo
beeinflussten und ob seine Ansichten dahingehend in all seinen Schriften mit-
einander iibereinstimmten (1.3.3).

Die oben aufgefiihrten Zitate weisen darauf hin, dass die drei Bischofe ihre un-
terschiedlichen Ansichten zur Maértyrerverehrung in Auseinandersetzung mit
verschiedenen religidsen Gruppierungen entwickelt haben, sowohl paganen als
auch christlichen. Trotz der dhnlichen Ausgangssituation — sie alle befanden
sich mit andersglaubigen Gruppen im Konflikt {iber die Vorherrschaft in der
jeweiligen Stadt bzw. dem Einflussgebiet — haben sie sich jedoch vollkommen
kontrarer Konzepte bedient, um das gleiche Ziel zu erreichen: die Forderung
des eigenen Glaubens. Dabei wollten sie sich entweder durch die starke Unter-
stiitzung oder die Ablehnung (einer bestimmten Art) der Mértyrerverehrung
positiv von den anderen religiosen Gruppen abheben, je nachdem, wie diese der

hatten. Die katholische Gruppierung bezeichnete sich selbst als solche und die Gegen-
partei als Donatisten, da einer der frithesten bedeutsamen Bischofe der schismatischen
Gruppierung Donatus hiel. Und obwohl sich die Donatisten ebenfalls als ,,Katholi-
ken* verstanden und sich selbst nicht als ,,Donatisten* betitelten (Pelttari, Donatist
Self-Identity, 359f.), wird in der vorliegenden Untersuchung diese allgemein gebriuch-
liche Begrifflichkeit beibehalten, um eine klarere Abgrenzung zu schaffen und dadurch
Verwirrungen vorzubeugen.
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Mirtyrerverehrung allgemein, dem Kult oder einem speziellen Mértyrerkonzept
gegeniiberstanden.

Den Hintergrund, vor dem die spezifische Einstellung des jeweiligen Bischofs
im Folgenden betrachtet werden muss, bildet die Analyse des jeweiligen histo-
rischen Kontextes. Darauf aufbauend ist eine Bewertung, ob die angebliche
Ansicht der jeweiligen konkurrierenden Gruppierung, gegen die sich der jewei-
lige Bischof wandte, tiberhaupt zutreffend ist, erst moglich. Einen bedeutsamen
Untersuchungsaspekt stellen auch die jeweiligen Topoi dar, die die Bischofe
einsetzen, um ihre Meinung beziiglich des Konzeptes, der Verehrung und des
Kultes um die christlichen Blutzeugen als einzig wahre und rechtmiflige zu
propagieren. Ebenso zentral sind die unterschiedlichen Kommunikationswei-
sen, die gegeniiber verschiedenen Adressatenkreisen zur Anwendung kamen
und deren Relevanz abschlieBend als eigenstdndiger Punkt (1.4) erlautert wird.

1.1 Asterius von Amaseia — Umfassende Forderung der
Martyrerverehrung

Von den 16 erhaltenen Homilien des Asterius von Amaseia,’”> die Ende des 4.,
Anfang des 5. Jahrhunderts entstanden, sind sechs verschiedenen lokal, {iberre-
gional und reichsweit bedeutsamen Martyrern gewidmet: dem Martyrer Phocas,
der Mértyrerin Euphemia, dem Protomértyrer Stephanus, den Aposteln Petrus
und Paulus und den Mirtyrern allgemein. Jede einzelne dieser Festreden diente
unterschiedlichen padagogischen Zwecken: der moralischen Erbauung und Un-
terweisung der Gemeindemitglieder, der Einiibung und Erinnerung biblischer
Geschichten sowie der Festigung des christlichen Glaubens.

Seine Auffassung zum zeitgendssischen Mirtyrerkult und dessen Verteidigung
lasst sich insbesondere in der Homilie zu Ehren aller Martyrer fassen, doch
auch in seinen anderen (Martyrer-)Homilien gibt Asterius Hinweise darauf. So
prasentiert er die Martyrer als tugendhafte, fromme, asketische Helden, die es
als wahrer Christ zu imitieren gelte. Dem Protomaértyrer Stephanus sprach der
Bischof von Amaseia die Ehre zu, ein Vorbild nicht nur fiir die zeitgenossi-
schen Glaubigen, sondern auch fiir die Martyrer der Verfolgungszeit gewesen
zu sein. Auf die standhafte confessio und den darauffolgenden Tod des Stephanus

2 Zur Uberlieferungsgeschichte der Homilien des Asterius von Amaseia bei Bauer,

Asterios, 38ff. Kritische Edition der Homilien bei Datema, Homilies.
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“33 perufen. In seiner

konnten sich alle spéteren Maértyrer als ,,Eroffnungsopfer
Homilie gegen die Habgier verdeutlicht Asterius in besonderer Weise die Ver-
bindung zwischen Mirtyrerfeier und imitatio des Blutzeugen durch die Ge-
meindemitglieder. Er betont, dass ,,die Martyrergedenkfeiern die Glaubigen
zusammenbringen und ihre Seelen belehren, da wir [er und die Gemeinde] dort
durch das Ehren der Martyrer, zugleich die Stirke der Maértyrer hinsichtlich

«54

thres Glaubens imitieren‘*. Mértyrer und thre Gedenkfeiern besallen somit die

Funktion, die Gemeindemitglieder moralisch weiterzubilden.

Zudem war Asterius davon liberzeugt, dass die Verehrung der Blutzeugen nicht
nur bei 6ffentlichen Feiern, sondern auch im privaten Gebet ganz pragmatische
Vorteile bringe. Sie seien durch ihre enge freundschaftliche Verbindung zu
Gott sowohl im alltidglichen Leben als Wunderwirkende hilfreich, als auch
beim Jiingsten Gericht als intercessores bei Gott. Sie sind ,,Botschafter der Ge-
bete und Bitten [von Glaubigen] durch die herausgehobene Féhigkeit ihrer Re-
defreiheit [vor Gott]“>. Diese besondere Beziehung sei es laut Asterius auch,
weshalb Gott durch die Martyrer als seine Instrumente auf die diesseitige Welt
einwirke, um den wahrhaft Glaubigen in der Not beizustehen und Hilfe zu ge-
wihrleisten.

In seiner Homilie auf den Martyrer Phocas stellt Asterius die rhetorische Fra-
ge, wer Uberhaupt in der Lage sei, die zahlreichen ,,[g6ttlichen] Handlungen,
die sich [in Form von] Traumerscheinungen und Heilungen [an dem Schrein

“36 aufzu-

vollziehen] und von denen die, die krank sind, einen Nutzen haben
zahlen. Die Wundertaten schrieb er, gemil3 der traditionell vorherrschenden

Mirtyrerideologie,” Gott und nicht den Mirtyrern zu. Diesem, dem christli-

33 Aster. Am. hom. 12,8,2. Allgemein zur Rolle des heiligen Stephanus als Protomirtyrer

siche Aster. Am. hom. 12,3,3.

3% Aster. Am. hom. 3,1,2. Ebenfalls zur tugendhaften Vorbildrolle der Mirtyrer bei Aster.
Am. hom. 9,1,1; Maugans Driver, Cult of Martyrs, 242ff.

53 Aster. Am. hom. 10,4,2. Ebenfalls zu Mirtyrern als Vermittler bei Aster. Am.
hom. 10,4,1-4 (zur Bedeutung der Vermittlerfunktion von Mirtyrern); 11 (zur freien
Rede des Mirtyrers als Vermittler im Himmel) sowie 13,3 (zur engen Beziehung des
Miartyrers zu Gott). Zu Mairtyrern als Vermittler bei Asterius von Amaseia siche
Maugans Driver, Cult of Martyrs, 246ff.

% Aster. Am. hom. 9,13,1.

7 Das Mirtyrerkonzept des Asterius von Amaseia und die zentrale Rolle, die Gott darin

insbesondere bei der Erflillung von Wiinschen und Wundern spielt, entsprechen der
zeitgendssischen Auffassung zahlreicher anderer Bischofe. Als geeignetes Beispiel kann
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chen Gott, werde letztendlich auch Verehrung durch die Ehrung der Blutzeu-
gen selbst zuteil:

»Huldigt Gott, dessen wahrhafte Diener solcher Gnade als wiirdig erachtet werden,
nicht aus ihrer eigenen Kraft heraus zu handeln, sondern durch das Geschenk, das Gott

ihnen gewihrt hat [Vermittlerrolle], um ihren Mitdienern Gutes zu tun.*®

Welche Vorteile der Mértyrerkult in den Augen des Bischofs von Amaseia den
zeitgenossischen Glaubigen, die sich nicht mehr in einer unmittelbaren Verfol-
gungssituation befanden, im Detail bot, wird im Folgenden ebenso untersucht
werden wie die Frage, warum Asterius ein durchweg positives Bild von der Mir-
tyrerverehrung entwarf. Auch die Analyse der Verbreitungswege, die Asterius
auswihlte, um seine Vorstellungen zu vermitteln, lasst Riickschliisse auf die Situa-
tion seiner Gemeinde in Amaseia zu und konnte dazu beitragen, seine anscheinend
bewusste Entscheidung zu erklédren, die Martyrerverehrung in seiner Stadt vorbe-
haltlos zu unterstiitzen.

1.1.1 Der Nutzen von Mirtyrergedenkfeiern in Amaseia

Die Funktion von Mirtyrern als moralische Vorbilder, spirituelle Vermittler
und alltagliche Helfer konnte laut des Bischofs von Amaseia am wirkungsvolls-
ten bei den dies natalis genutzt werden. Diese seien ndmlich nicht ausschlie3-
lich dazu da, sich den Siegeskampf des jeweiligen Mértyrers zu vergegenwarti-

gen, ¥

sondern ebenfalls als freudiges Ereignis gedacht, zu dem die gesamte
Gemeinde zusammenkam, auch die Christen, deren Wohnsitz sich primér auf
dem Land befand.®® Mirtyrergedenkfeiern dienten Asterius demnach nicht nur
als bevorzugte Methode der moralischen Belehrung, sondern auch als identi-
tatsstiftendes Mittel, durch das sich die Glaubigen als religidse und ideologi-
sche Gemeinschaft erfahren konnten. Diese Funktion war insbesondere dann
liberaus wichtig, wenn in der Néhe der christlichen, noch zahlreiche Anhénger

anderer Religionen lebten, von denen sich die Gemeinde unter Leitung ihres

das Martyrerkonzept des Augustinus von Hippo herangezogen werden, der die Mértyrer
ebenfalls als tugendhafte Vorbilder und wunderwirkende Vermittler bei Gott betrachtete

und das weiter unten in diesem Kapitel unter 1.3.2, 70ff. behandelt wird.

58 Aster. Am. hom. 9,13,3. Ebenfalls zu Mirtyrern als wundertiitige Instrumente Gottes

bei Aster. Am. hom. 10,8,1/2 sowie 10,12,3. Dazu pragnant Maugans Driver, Cult of
Martyrs, 250ff.

¥ Aster. Am. hom. 12,3.3.
60 Aster. Am. hom. 10,1,1.

27



Bischofs abgrenzen wollte. Mit der Bemerkung, dass es innerhalb eines Jahres
kaum einen Tag ohne eine der moralisch erbaulichen Gedenkfeiern gebe, ver-
weist Asterius auf einen dichten zeitgendssischen Verehrungskalender, der in

Amaseia offenbar existiert hat.°!

Neben der Schaffung einer gemeinsamen christlichen Identitdt und dem Ver-
such die Gemeinde durch die Vorbildrolle der tugendhaften Martyrer zu einer
moralischen, auf die christlichen Werte ausgerichteten Lebensweise zu fithren,
erfiillten die Feiern an den Martyrergedenktagen fiir Asterius noch weitere
Funktionen. Zwar war die theologische Belehrung der Kirchengemeinde eben-
falls ein Anliegen des Asterius, das mit den Erwartungen an sein bischofliches
Amt in Verbindung stand, jedoch betrachtete er dieses wohl eher als sekundar,
zumindest an den dies natalis.

In den Predigten an den Martyrergedenktagen legte der Bischof von Amaseia
vergleichsweise selten sein theologisches Konzept dar, behandelte nur wenige
dogmatische Problemstellungen und bezog sich kaum auf biblische Geschich-
ten. Einzig in seiner ,,Homilie auf alle Mértyrer*, in deren Verlauf er sich ge-
gen die hiretische Gruppierung der Eunomianer®® wendet, spricht Asterius ei-
nige biblische Figuren an, die als Vermittler bei Gott titig waren.®®> Zwar be-
zieht sich Asterius in seiner Predigt zum Gedenktag der beiden Apostel Petrus
und Paulus bei der Darstellung ihres Lebens, ihrer Lehren und ihrer Wunder
natiirlich auf einige Bibelstellen, da diese beiden Figuren und ihre Handlungen
in der Heiligen Schrift selbst bezeugt sind. Aber auch bei dieser Homilie liegt
der Fokus des Bischofs von Amaseia auf der Aufforderung an die Kirchenge-
meinde, die beiden Apostel in threr Frommigkeit zu imitieren, womit er seine

Predigt dann auch wirkungsvoll beschlief3t.**

61 Aster. Am. hom. 10,6,1 sowie 12,1,1.

2" Die Eunomianer waren eine radikale Abspaltung von den Homéern und werden oftmals

als Anhomder bezeichnet. IThr Namensgeber war Eunomius von Cyzicus, der als Schiiler
des Aetius von Antiochia den sog. ,,neuarianischen* Glauben vertrat, bei dem Jesus als
Schopfung Gottes und dadurch nicht als mit diesem gleichwertig betrachtet wurde. Zur
Auseinandersetzung des Asterius mit den Eunomianern und anderen Haretikern weiter
unten im Kapitel 1.1.2, 30ff.

6 Aster. Am. hom. 10,13-17.
64 Aster. Am. hom. 8,34.
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Im Vordergrund seiner Martyrerhomilien stand demnach immer das vorbildli-
che Leben und Sterben des jeweiligen Martyrers bzw. der jeweiligen Martyre-
rin, das es mit den zeitgendssischen und individuellen Einschrinkungen nach-
zuahmen galt. Die angeblich weit verbreitete Verehrung der Mértyrer z. T. so-
gar bei als barbarisch betrachteten Volkern und die zahlreichen Wunder, die
sich an den Martyrerschreinen ereignet haben sollen, bildeten einen weiteren
Schwerpunkt in den Homilien des Bischofs von Amaseia.®

Eine wichtige sdkulare Funktion von Martyrerschreinen und den dort abgehalte-
nen Gedenkfeiern stellte die kirchlich institutionalisierte Almosenverteilung an
Bediirftige durch die lokalen Gemeindeleiter dar, die der Bischof von Amaseia
andeutet: ,,[Phocas] gibt denjenigen, die bediirftig sind [Essen] freudig und oh-
ne Gegenleistung.“®S Er argumentierte dementsprechend eher auf einer pragma-
tischen als auf einer ideologischen Ebene fiir die Verehrung von Mairtyrern.
Asterius betonte im Zusammenhang mit den Martyrergedenkfeiern deren un-
mittelbar fiir die Mitglieder der Kirchengemeinde wahrnehmbaren weltlichen
Nutzen, weniger die theologische Grundlage sowie die spirituellen Vorteile.
Zumindest an den dies natalis stellte Asterius seine seelsorgerische und karita-
tive Aufgabe als Bischof von Amaseia somit in den Vordergrund. Seine Ver-
antwortung als theologischer Lehrer der Gemeinde betrachtete er bei solchen
Anléssen als sekundir.®’

Dieser nutzenorientierte Fokus im Bereich des Mairtyrerkultes ldsst zudem
Riickschliisse auf die zeitgendssische Zusammensetzung der Kirchengemeinde
sowie die religiose Orientierung der Bevilkerung Amaseias im Allgemeinen
zu. Als Adressaten der bischoéflichen Homilien bestimmten sie deren unter-
schiedliche Ausrichtungen natiirlich maf3geblich mit. Deshalb sollen im Fol-
genden die jeweiligen Zielgruppen untersucht werden, die Asterius mit seinen

65 Dieses Konzept galt es nun an den Mirtyrergedenktagen moglichst erfolgreich und weit

unter den Glaubigen zu verbreiten.

6 Aster. Am. hom. 9,9.3. In seiner Homilie auf alle Mirtyrer gibt Asterius an, dass die

Armen in groflen Scharen zu den Mirtyrerschreinen hin schwédrmen: Aster. Am.
hom. 10,4,4. Zu diesen beiden Beispielen prignant Maugans Driver, Cult of Mar-
tyrs, 250. Die Verteilung von Almosen an den Mirtyrerschreinen geschah natiirlich
nicht nur an den Mirtyrergedenktagen, wurde an diesen jedoch besonders offentlich-

keitswirksam inszeniert.

7" So auch Leemans, Christian Diversity, 249.
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Mirtyrerhomilien entweder angriff oder versuchte anzusprechen und zu beein-
flussen.

1.1.2 Die Inszenierung des Martyrerkultes gegeniiber
unterschiedlichen religiosen Gruppierungen

In den Ostlichen Provinzen des Imperium Romanum verbreiteten sich die
christlichen Gedanken und Glaubensstrukturen im Gegensatz zu vielen anderen
Regionen erst relativ spiat. Der Apostel Paulus soll auf seinen Missionsreisen,
von Antiochia ausgehend, zahlreiche Menschen und ganze Stidte zum christli-
chen Glauben bekehrt haben. Und auch Gregor Thaumaturgus soll Mitte
des 3. Jahrhunderts insbesondere die Einwohner Neocaesareas und anderer
Stadte in Kappadokien iiberzeugt haben zu konvertieren. Zwar existieren be-
reits fiir das 2. Jahrhundert Hinweise auf erste, vereinzelte christliche Glau-
bige, sichere Belege fiir eine Existenz zahlreicher christlicher Gemeinden in
den Ostlichen Gebieten des Romischen Reiches lassen sich jedoch erst fiir
das 4. Jahrhundert nachweisen.®

Zahlreiche der dortigen Stddte versuchten ihre christlichen Wurzeln, wenn
nicht auf die Apostel, dann wenigstens auf friithe Méartyrer aus der Verfolgungs-
zeit Mitte des 3. Jahrhunderts zuriickzufiihren. Die sehr geringe Anzahl epigra-
phischer und archiologischer Zeugnisse fiir diesen frithen Zeitraum lassen ei-
nen solchen Riickschluss jedoch nicht zu. Wahrscheinlich verbreitete sich der
christliche Glaube von der westkleinasiatischen Kiiste ausgehend, vorwiegend
in Phrygien, Galatien, Lykaonien und Isaurien, spiter im 4. Jahrhundert dann
insbesondere im kappadokischen Raum. Hierbei sollte jedoch nicht von einer

8 Einschligige Artikel und umfassende Werke zur Verbreitung des Christentums in den

oOstlichen Provinzen des Romischen Reiches fehlten in der Forschung bisher leider weit-
gehend. Das 1993 erschienene Werk von Stephen Mitchell, Anatolia II, 3ff. bietet zu-
mindest einen kurzen Uberblick iiber die Entwicklung des christlichen Glaubens in
Kleinasien, wobei auch die Randgebiete z. T. angesprochen werden. Fiir die kleinasiati-
schen Gebiete siche nun aber vor allem den gehaltvollen, von Walter Ameling heraus-
gegebenen Sammelband, Ameling Christianisierung Kleinasiens. Zur unterschiedlich
schnellen und intensiven Ausbreitung des Christentums in den einzelnen kleinasiati-
schen Provinzen siehe darin insbes. Bowersock, Christianization as Concept sowie die
zahlreichen Einzelstudien zu den jeweiligen Provinzen. Die vorausgegangenen und fol-
genden Angaben zur Verbreitung des christlichen Gedankenguts beziehen sich daher
auch mafgeblich auf diese beiden Werke.
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einheitlichen Gruppe christlicher Gldaubiger gesprochen werden, da sich schon
frith zahlreiche verschiedene christliche Gruppierungen herausbildeten.®’

Auf der Basis schriftlicher und epigraphischer Zeugnisse ist es nicht moglich,
belastbare Aussagen zur genauen Grofle und sozialen sowie politischen Stel-
lung dieser Gruppierungen innerhalb der jeweiligen Stadt bzw. Region zu tref-
fen. Archédologische Funde weisen jedoch auf ein vermehrt friedliches Neben-
einanderexistieren unterschiedlicher paganer Kulte sowie jiidischer und christ-
licher Glaubensgemeinschaften hin. Wegen dieser Koexistenz konnte jedoch
ebenso eine Angleichung oder Identifizierung von beispielsweise indigenen mit
romischen Gottheiten sowie die Integration philosophischen Gedankengutes in
judisch-christliche Glaubenskonzepte stattgefunden haben.

Dieses multireligiose Bild lédsst sich beispielhaft an der Situation Amaseias,
der Hauptstadt der Provinz Helenopontus, insbesondere Ende des 4., Anfang
des 5. Jahrhunderts nachvollziehen. Amaseia besal3, einer romischen Provinz-
hauptstadt angemessen, sowohl zahlreiche administrative als auch kulturell be-
deutsame Gebiude, die von Anhingern aller religioser Gruppen gleichermal3en
genutzt wurden. Zudem lag jedoch im Osten der Stadt, aulerhalb des urbanen
Raumes, eine bedeutsame und stark frequentierte Orakelstétte. Sie war dem
Zeus Stratios geweiht und ihre Wurzeln reichten weit in die kultische Vergan-
genheit des Imperium Romanum zuriick. Diese Tatsache ldsst auf eine lebendi-
ge pagane Tradition der Stadt schlieBen, gegen die es der Bischof von Amaseia,
Asterius,”® auch noch zur Zeit seines Episkopats als notwendig erachtete, ve-
hement vorzugehen, wie im Folgenden zu sehen sein wird.”!

69 Zu den zahlreichen hiretischen Gruppierungen in den kleinasiatischen Provinzen siche

jiingst Hofman, Héretische und schismatische Bewegungen. Zur Bedeutung von be-
riihmten Mértyrern als Autorititsfiguren im Kampf verschiedener christlicher Gruppie-
rungen um die dominante Stellung innerhalb einer Stadt, siehe in der vorliegenden Un-
tersuchung Kapitel 2.2.1 und 2.3.1, 111ff. und 118ff. An den dort behandelten Beispie-
len zeigt sich auch die schwierige Lage des Christentums insbesondere im Ostlichen
Romischen Reich deutlich, da zahlreiche unterschiedliche christliche Gruppierungen die
Orthodoxie fiir sich beanspruchten und von anderen bedeutsamen Bischdfen oder sogar
vom Kaiserhaus Unterstiitzung erhielten. Durch den schnellen Wechsel der einflussrei-
chen patroni gelang es einer christlichen Gruppierung jedoch nur selten, die erkdmpfte
Vorrangstellung auch iiber einen lingeren Zeitraum zu behaupten und ihre jeweilige

Doktrin tatsidchlich flichendeckend durchzusetzen.

70 Zu Asterius von Amaseia existieren nur wenige Informationen, die sich groBteils auf die

Angaben in seinen z. T. nur fragmentarisch erhaltenen Predigten stiitzen und auf einige
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Bei einer Analyse der Martyrerhomilien des Asterius von Amaseia zu den un-
terschiedlichen religiosen Gruppierungen, die dort genannt werden, ist auffallig,
dass sich an mehreren Stellen antisemitische und insbesondere anti-héretische
Tendenzen nachweisen lassen. Zur Diffamierung jiidischer Glaubiger griff er
auf die lblichen Topoi zurlick, dass diese sich taub und blind gegeniiber den
Lehren Jesu gezeigt und durch den Mord an Jesus ihre Glaubensgemeinschaft
fiir immer verunreinigt hitten, da ,,jede hebrdische Hand an dem Tod [Jesu]

mitwirkte*’2.

Einen bedeutsamen Teil seiner Homilie zu Ehren des heiligen Stephanus ver-
wendete Asterius jedoch nicht auf die negative Darstellung der jiidischen Gliu-
bigen, sondern darauf, die orthodoxe Sichtweise auf die Dreifaltigkeit zu erldu-
tern und zu propagieren. Er richtete sich dabei direkt gegen die hiretische Mei-
nung der Sabellianer, die die Trinitét als drei zeitlich aufeinander folgende Er-
scheinungen des gleichen Wesens ansahen:

,»Aber, da sich in unserer Zeit der schlechte Sabellius aus Libyen an die Kirchen Gottes
angeheftet und den Irrglaube der gemischten Existenzen [der Dreifaltigkeit] in das Le-
ben eingefiihrt hat... zeigte sich [schon damals] Gott selbst dem Stephanus in seiner

ganz eigenen, kompletten Herrlichkeit.*«”

In seiner ,,Homilie auf alle Martyrer* verteidigt Asterius nicht die Trinitétsleh-
re, sondern die christliche Verehrung von Mirtyrern, die anscheinend von
eunomianischer und paganer Seite aus angegriffen wurde. Die Eunomianer
z. B. betrachteten nur Gott als wiirdig, Verehrung zu empfangen, nicht jedoch

wenige Erwdhnungen bei Autoren, deren Schaffenszeit sehr viel spéter anzusetzen ist
als die des Asterius. Es ist davon auszugehen, dass er um 330 n. Chr. geboren wurde
und um 425 n. Chr. starb. Er wuchs entweder in einer paganen oder erst kiirzlich
konvertierten Familie auf und genoss vermutlich eine umfassende traditionelle Ausbil-
dung, in deren Zentrum klassische Literatur, Philosophie und Rhetorik standen. Zum Leben
des Asterius siche grundlegend Bauer, Asterios, 6ff.; Speyer, Asterios von Amaseia, 626f.
Zu den Untersuchungen zu seiner Person und seinen Werken sowie zu liickenhaften
Ubersetzungen seiner Homilien insbes. Leemans, Christian Diversity, 247, Anm. 1.

71 Aster. Am. hom. 10,9,3 zur angeblich immer noch weiten Verbreitung von paganen

Heiligtlimern im zeitgendssischen Amaseia. Vgl. zum kontinuierlichen Vorhandensein
paganer Kultanhénger in den kleinasiatischen Provinzen, auch wihrend deren Christia-
nisierung, jiingst Jones, Geography of Paganism.

72 Aster. Am. hom. 12,9,2. Priignant zu Asterius und den jiidischen Gldubigen in Amaseia

bei Maugans Driver, Religious Disunity, 138f.

73 Aster. Am. hom. 12,12,2. Allgemein zur gottlichen Erscheinung, die Stephanus glaubte

gesehen zu haben vgl. auch ders. Am. hom. 12,1-13,4.
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Christus, der ithnen nicht als gottliches Wesen, sondern als menschliche Schop-
fung Gottes galt. Daher erachteten sie eine Ehrung von Menschen, die fiir
Christus gestorben waren, als ebenso verwerflich.”* Asterius widerlegte diese
Ansicht und hob lobend hervor, dass die Mértyrer sogar nach ihrem Tod noch
in der Lage seien, den Menschen auf ihr Bitten hin zu helfen, indem Gott durch
sie Wunder wirkte.”> Daher sei es mehr als gerechtfertigt ihnen Ehre entgegen-
zubringen. Als Vergleich nannte er zahlreiche biblische Figuren, die bei Gott
zugunsten von Personen oder ganzen Stddten interveniert hatten und denen da-
her in der Heiligen Schrift eine besondere Bedeutung zukam.’® Der Bischof von
Amaseia rechtfertigte die Mértyrerverehrung gegeniiber der Kritik der héreti-
schen Gruppierung demnach sowohl auf theologisch-exegetischer als auch auf
praktischer Ebene mit den zahlreichen Wohltaten, die die Martyrer fiir die
Glaubigen vollbringen wiirden.”’

Durch die Forderung der Mértyrerverehrung in Amaseia hoffte Asterius zudem
offensichtlich darauf, pagane Kultanhidnger im Rahmen von Mirtyrerfeiern
zum wahren christlichen Glauben bekehren zu konnen. Die Bereitschaft der
Blutzeugen das Martyrium zu erleiden présentierte er dabei als erfolgreichen
Kampf mit dem Teufel und als Beweis fiir die Richtigkeit des von ihm vertre-
tenen christlichen Glaubens.”

7% Aster. Am. hom. 10,10/1. Prignant zur Auseinandersetzung des Asterius mit den

Eunomianern in seinen Predigten sieche Maugans Driver, Religious Disunity, 135ff,;
Leemans, Christian Diversity, 253ff. Die Feindseligkeit der beiden Gruppen gegeniiber
der Mirtyrerverehrung bringt Asterius ebenfalls in der hier untersuchten Homilie
(hom. 10,7,3) deutlich zum Ausdruck: MdMota o1 tadto "EAinveg xoi Evvopavoi
QOOLY.

> Aster. Am. hom. 10,12 sowie 18.

76 Aster. Am. hom. 10,13-17.

"7 Gegen die paganen Angriffe auf den Mirtyrerkult durch den Vorwurf, die Christen

wiirden Menschen verehren, antwortete Asterius wie zahlreiche andere christliche Ge-
lehrte auch: Die Mértyrer als Menschen werden nicht verehrt. Thr standhafter Tod fiir
den wahren Glauben und ihre Hilfe fiir andere Gldubige sei jedoch wiirdig geehrt zu
werden. Verehrt werde allerdings nur Gott allein. Aster. Am. hom. 10,8/9. Zu diesem
Topos z. B. auch Aug. serm. 273,4; 7 und 9; 316,1; 319,7; ders. serm. ed. Denis 14,5;
ders. serm. Lamb. 26,2; Hier. c. Vigil. 4-5. Zu den Vorwiirfen, die von Paganen gegen
die christliche Mértyrerverehrung erhoben werden konnten, jliingst Wisniewski, Begin-
nings, 184{f.

8 Aster. Am. hom. 9,3; 10,1,2 sowie 10,3.

33



Asterius versuchte demnach insbesondere dadurch neue Gemeindemitglieder
zu gewinnen, dass er ein allgemein positives Bild von dem christlichen Gott,
dessen Blutzeugen sowie den christlichen Moralvorstellungen entwarf. In sei-
ner Homilie auf den heiligen Stephanus betont der Bischof von Amaseia z. B.,
dass der Protomaértyrer im Moment seines Todes angeblich fiir seine Morder zu
Gott gebetet habe, mit der Bitte, dass Gott ihnen vergeben und nicht zlirnen
moge.” Die Darstellung der Feindesliebe des Stephanus vor vermutlich anwe-
senden paganen Zuhorern kann als Versuch des Asterius interpretiert werden,
den christlichen Glauben durch die Uneigenniitzigkeit seiner Anhinger und die
Inszenierung eines giitigen Gottes attraktiver wirken zu lassen.

Durch die Betonung der zahlreichen Wunder, die Gott durch seine Martyrer
wirkte, um den Gliubigen zu helfen, wollte der Bischof von Amaseia den
christlichen Glauben offenbar auch auf praktischer Ebene als erstrebenswerte
Religion erscheinen lassen. Daher hebt er in seiner Homilie auf den heiligen
Phocas auch hervor, dass Gott so zahlreiche Wunder durch die Martyrerreli-
quien vollbringe, dass alle paganen Gottheiten daneben ganz bedeutungslos
wirkten.® Um den christlichen Glauben prominenter zu machen und zugleich
die Attraktivitit der paganen Kulte zu verringern, diffamierte er die paganen
Gottheiten und deren Feste in seinen Predigten. Parallel dazu versuchte er
durch zahlreiche z. T. aufwendige Martyrerfeierlichkeiten neue Gemeindemit-
glieder vornehmlich aus dem paganen Umfeld zu gewinnen.

Um die theologischen, moralischen und pragmatischen Vorziige des Christen-
tums tiberzeugend einem paganen Publikum vermitteln zu konnen, griff Asterius
oftmals auf ein traditionelles Vokabular zuriick. Christliche Gedanken, Konzep-
te und Riten erklérte er zumeist mit speziellen Begrifflichkeiten, die in der pa-
ganen Kultur ihren Ursprung hatten bzw. sich von paganen Brauchen ableiteten
und daher vertraut klangen. Wahrend die Bezeichnung von Martyrern als Ath-
leten, die den Siegeskranz durch ihr Martyrium errungen haben,®! einen gin-
gigen spitantiken Topos darstellte, verweist die Beschreibung des Kreuzzei-
chens als ,,das Zeichen, von dem es bei den Christen Brauch ist es zu verchren

7 Aster. Am. hom. 12,10,1-3.

80 Aster. Am. hom. 9,13. Prignant zum Versuch des Asterius, pagane Kultanhinger durch

die Mirtyrerfeiern zu bekehren, bei Maugans Driver, Religious Disunity, 139ff.
81 So z. B. Aster. Am. hom. 12,2.3.
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und auf das sie sich berufen8? darauf, dass er diese Homilie auf die Mirtyre-
rin Euphemia wahrscheinlich direkt an ein liberwiegend paganes Publikum
gerichtet hat.®® Auch die Bezeichnung der christlichen Priester als t@®v tod
Ocob puotnpiov iepoedvron®® weist eindeutig pagane kulturelle Beziige auf.
Durch deren Verwendung wollte der Bischof von Amaseia eine intellektuelle
Verbindung zu den nicht-christlichen Zuhdrern aufbauen, um mit seinem An-
liegen erfolgreicher zu thnen durchdringen zu konnen.

Asterius versuchte die paganen Kultanhdnger zu erreichen und zu bekehren,
indem er durch die Verwendung paganer Begriffe eine Vertrauensbasis her-
stellte und ihnen darauthin die Vorteile des christlichen Glaubens und die Wir-
kungslosigkeit paganer Gottheiten verdeutlichte. Da er von dem Erfolg seines
Vorgehens iiberzeugt war, duBBerte er an unterschiedlichen Stellen seine Ver-
wunderung dariiber, dass sich seine Erwartung, die Pagane zahlreich zu bekeh-
ren, anscheinend nicht allzu hiufig erfiillte.®> Dennoch vertrat der Bischof von
Amaseia weiterhin unbeirrt die Ansicht, dass die Martyrerverehrung einen ge-
nerellen zivilisatorischen und missionarischen Nutzen erfiille. Daher habe der
Teufel den christlichen Glauben in den Augen des Asterius durch die Schaf-
fung zahlreicher Mirtyrer auch eher gestirkt als vernichtet.3® So merkt er eben-
falls in einer seiner homiliae an, dass ,,die wildesten Skythen ... durch die
Wabhrheit [des christlichen Glaubens] zivilisiert wurden*“®’, da sie den Mirtyrer
Phocas verehrten.

8 Aster. Am. hom. 11,4,2.

83 Zur Homilie bzw. Ekphrasis zu Ehren der Mértyrerin Euphemia und dem dort verwen-

deten paganen Vokabular sowie zur Diskussion, ob als Publikum einzig pagane Zuhdrer
angenommen werden kdnnen, siche Speyer, Euphemia-Rede, insbes. 43ff.

8 Aster. Am. hom. 11,2,2.

85 Aster. Am. hom. 10,7,3 sowie 10,10,1 zum Unverstindnis des Asterius, dass die bei den

Mirtyrerfeiern gepredigten moralischen Werte nicht sofort dazu flihrten, die Haretiker
und Paganen zum Christentum zu bekehren und alle Unstimmigkeiten zu beseitigen.

8 Aster. Am. hom. 12,10,3.
87 Aster. Am. hom. 9,12,2.
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1.2 Athanasius von Alexandria — Ablehnung von speziellen
Kulthandlungen

Die Einstellung des Athanasius zu einer bestimmten Art der in Alexandria vor-
handenen Mirtyrerverehrung ldsst sich am deutlichsten in seinen beiden Oster-
briefen fiir die Jahre 369 und 370 n. Chr. fassen.®® Die eingangs erwihnte Stelle
aus dem 41. Osterbrief des Athanasius zeigt, dass der Bischof von Alexandria
eine bestimmte Verehrungsweise von Mértyrern ablehnte, die er fiir die meliti-
anische Gruppierung als charakteristisch empfand. Mértyrer sollten demnach
friedlich in ihren Grédbern ruhen diirfen und nicht von den Melitianern 6ffent-
lich zur Schau gestellt werden. Dabei hebt er insbesondere hervor, dass die Me-
litianer gar nicht wiissten, welche Leichname sie als Martyrer verehrten, da sie

“89 wiirden. Auch titen

diese einfach ,,von den katholischen Friedhofen rauben
sie dies nicht, um den Martyrern dadurch (eine falsche Art von) Verehrung ent-
gegenzubringen, sondern lediglich, um selbst finanzielle Vorteile aus dem Be-

sitz der vermeintlichen Mirtyrerleichname zu ziehen.*

Gegen diese Art der 6ffentlich sichtbaren Ausstellung von Mirtyrerleichnamen
filhrt Athanasius Psalm 105:15 an, in dem es heifl}t: ,, Tastet meine Gesalbten
nicht an und tut meinen Propheten kein Leid!*, was sich allerdings wohl eher
auf die lebenden Propheten Gottes bezog, die umhergereist waren. Der Bischof
von Alexandria deutete diese Passage jedoch in seinem Sinne um. Er verwen-
dete die Aussage fiir den Kult um die verstorbenen Martyrer, die in seinen Au-
gen ehrenvoll beerdigt und nicht umgebettet, jedoch auf gar keinen Fall in Pri-
vathiusern offen aufgebahrt werden sollten. ,,Denn es ist ein verurteiltes Ubel,
die Gréber der Mértyrer zu 6ffnen und zu pliindern und sie nicht wie Heilige zu
beerdigen und vor allem wie Jesus selbst.“’! Der einzig richtige Umgang mit
Martyrerleichnamen bildete demnach laut Athanasius die Erdbestattung, sodass
die Gldubigen sich zwar an deren Grabmaihlern versammeln, die Korper der
Blutzeugen jedoch nicht direkt sehen und beriihren konnten.

Auf den ersten Blick scheint sich Athanasius nur gegen eine bestimmte Art der
Martyrerverehrung, die vermeintlich einzig von den Mitgliedern der melitiani-

88 Ath. epist. fest. 41 und 42.

8 Ath. epist. fest. 41,14,

% Ath. epist. fest. 41,14 und 19.
91 Ath. epist. fest. 41,18.
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schen Gruppierung betrieben wurde, gewandt zu haben. Im weiteren Verlauf
der Untersuchung wird allerdings zu klidren sein, ob der alexandrinische Bi-
schof die Ablehnung des Martyrerkultes tatsdchlich ausschlieBlich bewusst als
Mittel gegen die melitianischen Konkurrenten eingesetzt hat, und wenn ja, wa-
rum, oder ob er davon unabhéngig der Martyrerverehrung generell negativ ge-
geniiber eingestellt war.

1.2.1 Der dgyptische Martyrerkult im 4. Jahrhundert

Nicht nur in dem 41. Osterbrief des Athanasius, sondern auch in der Biographie
des Asketen Antonius, die Athanasius Ende der 350er Jahre verfasste, existie-
ren Hinweise darauf, dass mumifizierte Leichname von meist bedeutsamen
Christen wie confessores, Mértyrer und Asketen, Mitte des 4. Jahrhunderts tat-
sdchlich in dgyptischen Privathdusern aufbewahrt wurden. Als Antonius angeb-
lich merkte, dass er bald sterben wiirde, bat er zwei seiner Jiinger, ihn an einer
geheimen Stelle zu beerdigen und flehte sie an:

,»-.. lasst nicht zu, dass man meinen Leib nach Agypten bringt, damit er nicht in den
Héausern zur Schau gestellt wird. ... Ihr wisst aber auch, wie ich besténdig die, die das
tun, beschdmt und gesagt habe, sie mogen von dieser Gewohnheit ablassen! Balsamiert

also meinen Leib ein und verbergt ihn unter der Erde!*“?

Athanasius beschreibt diese Sitte in der vita Antonii dann auch genauer:

,.Die Agypter lieben es, die Leichname der verstorbenen Eifrigen und insbesondere die
der heiligen Mirtyrer zu mumifizieren und mit leinenen Binden zu umwickeln, sie
aber nicht unter der Erde zu verbergen, sondern auf Ruhebetten zu legen und bei sich

drinnen zu verwahren; sie meinen, damit die Hiniibergegangenen zu ehren.**?

Anscheinend empfand Athanasius weder die Begriabnisfeierlichkeiten noch
die Mumifizierung der Verstorbenen als etwas Verwerfliches, sondern einzig
die Tatsache, dass die Leichname im Anschluss daran im eigenen Haus, frei
zuganglich aufbewahrt und eben nicht beerdigt wurden. Der Bischof von
Alexandria verurteilte diese Praxis in seiner Asketen-Biographie scharf und ver-

%2 Ath. v. Ant. 91,6/7 (iibs. P. Gemeinhardt).
% Ath. v. Ant. 90,2 (iibs. P. Gemeinhardt).
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suchte Antonius als Autoritdtsfigur dieser Meinung zu nutzen. Er berichtet,
dass Antonius selbst scheinbar diesen Brauch bekdmpfte, er habe ndmlich

,vielfach die Bischofe darum gebeten, dem Volk davon abzuraten. Und er selbst hatte
die Laien beschdmt, ... indem er sagte, dass dies weder gesetzesmiBig noch iiberhaupt
fromm sei: ,Denn es werden ja die Gradber der Patriarchen und Propheten bis auf den
heutigen Tag bewahrt, und selbst der Korper des Herrn wurde in ein Grab gelegt ...
Indem er [Antonius] das sagte, bewies er, dass derjenige unrecht handelt, der die Kor-

per der Vollendeten nach dem Tod nicht bestattet, selbst wenn sie als heilig gelten.***

Athanasius lief3 ,,seinen® Antonius demnach nicht nur den Brauch als einen ne-
gativen verdammen, sondern ebenfalls die gleiche Begriindung dafiir heranzie-
hen, die Athanasius selbst in seinem Osterbrief zum Jahr 369 n. Chr. geduB3ert
hat, ndmlich die biblische Tradition, auch oder insbesondere, bedeutsamen
Christen eine Erdbestattung zukommen zu lassen.”® Der athanasische Antonius
hob in negativer Weise auf die spezifisch dgyptische Praxis ab, Mértyrerleich-
name Offentlich aufzubahren und zugédnglich zu machen, was Athanasius be-
reits in seinem 41. Osterbrief verurteilt hatte. Hatte er dort den Brauch aller-
dings noch ausdriicklich als Spezifikum der melitianischen Gruppierung darge-
stellt, fehlt diese Zuschreibung in der vita Antonii hingegen.

Die Mumifizierung von Leichnamen bildete ein zentrales Element des altdgyp-
tischen Totenkultes. Dabei wurden die Organe entnommen, der Korper mit be-
stimmten Substanzen konserviert und mit Leinentiichern umwickelt. Danach
wurden die Leichname der Verstorbenen in Gridbern beigesetzt. Die sorgsame
Behandlung lieB jedoch im Laufe der Jahrhunderte nach und in hellenistischer
und romischer Zeit bestatteten einige vermdgende Agypter ihre verstorbenen
Verwandten nach der Mumifizierung nicht mehr in verschlossenen Grébern,
sondern bewahrten sie in Mumienschrianken oder auf Bahren in ihren Privat-
hiusern auf.”® Dieser Brauch wurde dann vermutlich von wohlhabenden Chris-

% Ath. v. Ant. 90,3-5 (iibs. P. Gemeinhardt).

%5 So auch Brakke, Cult of the Holy Dead, 14.

% Grundlegend zu diesem Brauch, der sich spitestens in hellenistischer Zeit entwickel-

te, sowie zum &dgyptischen Maértyrerkult allgemein, sind die Studien von Theofried
Baumeister: Baumeister, Martyr invictus, 51ff.; ders., Vorchristliche Bestattungsri-
ten. Pragnant auch Clarysse, Coptic Martyr Cult, 388ff.; Brakke, Cult of the Holy
Dead, 13f.; ders., Outside the Places, 455f. Jiingst dazu unter Angabe relevanter grie-
chischer und romischer Zeugnisse Wortley, Christian Veneration of Body-Parts, 18ff.
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ten iibernommen und insbesondere bei den Leichnamen von Mairtyrern ange-
wandt, da ihnen besondere Ehre zukam und die Glaubigen eine enge Verbin-
dung zu den Blutzeugen als Vermittler vor Gott suchten.”” Es ist zudem auffil-
lig, dass die Martyrer in einigen koptischen passiones nach ihrem Tod, der
Verbrennung ihrer Leichname oder der Zergliederung ihrer K6rper, von Engeln
wieder zusammengefiigt und zum Leben erweckt wurden.”® Der unversehrte
Korper scheint daher eine zentrale Rolle im gesamten dgyptischen Mértyrerkult
eingenommen zu haben.

Die Zeugnisse griechischer und romischer Autoren in den vor- und nachchrist-
lichen Jahrhunderten weisen darauf hin, dass dieser Brauch nicht nur von paga-
nen Kultanhdngern ausgeiibt wurde. Da die Ausfiihrenden dieser Praxis immer
nur als ,,Agypter betitelt werden und keine religidse Zugehorigkeit erwihnt
wird, ist es wahrscheinlich, dass auch verschiedene christliche Gldubige diese
Tradition fiir ihre Hinterbliebenen, insbesondere fiir bedeutsame Christen,
libernahmen.” Diese Christen waren jedoch keine Mitglieder einer bestimmten
christlichen Gruppierung, wie Athanasius in seinem Osterbrief aus dem
Jahr 369 n. Chr. behauptete, sondern werden verschiedenen christlichen Ge-
meinden angehdrt haben. Darauf deutet Athanasius selbst in seiner Biographie
des Asketen Antonius hin, wie die oben untersuchten Ausziige aus der vita Antonii
belegen. Dort geht Athanasius ndmlich ebenfalls auf diesen Brauch ein, spricht
thn jedoch nicht den Melitianern zu, sondern allgemein christlichen Glaubigen.
Diese hitten z. T. angeblich durch die Belehrung von Bischéfen und heiligen
Minnern von der Unterstiitzung oder Auslibung dieser Sitte abgebracht werden
konnen.

In dem Osterbrief des Jahres 370 n. Chr. kritisiert Athanasius noch eine weitere
Praxis des dgyptischen Mértyrerkultes: den Missbrauch der Martyrer als Orakel.
Athanasius bemingelt, dass ein Teil der Glaubigen die Martyrergraber aus den

7 So auch Wortley, Christian Veneration of Body-Parts, 20. Wisniewski, Beginnings, 209f.
zur moglichen Ubernahme paganer traditioneller Briuche in Praktiken des christlichen
Martyrerkultes.

% Dazu Clarysse, Coptic Martyr Cult, 391 mit weiterfiihrender Literatur.

9 John McGuckin méchte in diesen ,,Agyptern™ die koptische Landbevélkerung sehen,

die er den Einwohnern des ,,hellenized Alexandria® gegeniiberstellt (McGuckin, Martyr
Devotion, 44). Es ist jedoch Baumeister und Wortley in ihrer Annahme zu folgen, dass
diese Praxis eher von vermogenden Personen durchgefiihrt werden konnte, die demnach
auch eine gewisse (kulturelle) Bildung besitzen mussten.
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falschen Griinden aufsuchen wiirde. Sie gingen nicht dorthin, um zu beten und
sich ihrer gemeinsamen Vergangenheit und Identitdt als Christen bewusst zu
werden, sondern mit der Erwartung die Zukunft vorhergesagt zu bekommen.'?
Diese Traume und Visionen, die scheinbar die Zukunft darstellten, seien jedoch
nicht von Gott gegeben, sondern wiirden den Hilfesuchenden nur von Damonen
als zukiinftige Realitit vorgetduscht. Athanasius tadelt dieses Verhalten als
,2Demiitigung der Heiligen und ein Zeichen der Ignoranz, was ein Mirtyrer ei-
gentlich ist. ... Dies ist keine christliche Tat, solche Verfehlungen sind torichte
Handlungen von Ddmonen und der paganen Verehrung von Gotzen dhnlich.*1°!

Der Brauch die Martyrergridber mit der Erwartung aufzusuchen, durch Visionen
gottlichen Rat fiir die Zukunft zu erlangen, besitzt ebenfalls weit zuriickrei-
chende Wurzeln. Agyptische Orakelstitten wurden schon friih, bereits in grie-
chischer und romischer Zeit, von Paganen aufgesucht, worauf beispielsweise
ein Edikt vom Beginn des 3. Jahrhunderts hinweist.!® Nicht nur die Bemer-
kungen des Athanasius in seinem Osterbrief des Jahres 370 n. Chr., sondern
auch Papyri aus den folgenden Jahrhunderten, in denen Gott gefragt wird, wie
der Hilfesuchende sich in der Zukunft verhalten solle, belegen, dass diese Pra-
xis in die christliche Kultur iibernommen wurde.

Die Vorwiirfe des Athanasius in seinem 41. Osterbrief, dass es fiir die melitiani-
sche Gruppierung charakteristisch sei, die verstorbenen Blutzeugen in Privathiu-
sern auszustellen und dadurch den Glaubigen zugénglich zu machen, lieBen sich
anhand der analysierten Zeugnisse nicht bestétigen.!> Nach den vorausgegange-
nen Untersuchungen gingen die Praktiken, mumifizierte Mértyrerleichname in
Privathdusern aufzubewahren und bedeutsame heilige Orte wie Mértyrerschreine
als Orakelstitten aufzusuchen, auf eine langere dgyptische Tradition zuriick und
bildeten keine Neuerungen der Melitianer im Mértyrerkult.

100 Ath. epist. fest. 42,30. Zur Praxis der Prophetie an Mirtyrerschreinen siche Wisniewski,
Beginnings, 70ff.
101 Ath. epist. fest. 42,30/1.

102 Zum Edikt des Septimius Severus und den erhaltenen christlichen Orakelanfragen

Clarysse, Coptic Martyr Cult, 378 sowie 389f. Allgemein zur Orakelpraxis (von be-
sessenen Personen) an Mirtyrerschreinen in Agypten siehe Brakke, Cult of the Holy
Dead, 17f. Jiingst zur Entwicklung des Inkubationsrituals in griechischer und rémi-
scher Zeit, auch aus den kulturellen Praktiken Agyptens und des Nahen Ostens heraus,
Renberg, Incubation Sanctuaries.

103 S0 auch Wortley, Christian Veneration of Body-Parts, 22ff.
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Dieses Ergebnis wirft jedoch die Frage auf, weshalb Athanasius sich im
Jahr 369 n. Chr. dazu gendétigt fiihlte, die Melitianer (und Homder) in seinem
Osterbrief, der mit groBer Wahrscheinlichkeit innerhalb und auf3erhalb der ale-
xandrinischen Gemeinde weit zirkulierte, mit diesem die Kirchendisziplin und
Liturgie betreffenden Vorwurf zu diskreditieren. Um eine Erkldrung dafiir fin-
den zu konnen, wird im Folgenden zunichst der Ausbruch des melitianischen
Schismas rekonstruiert und darauthin die zeitgendssische kirchenpolitische Si-
tuation erldutert, in der sich Athanasius befand.

1.2.2 Das melitianische Schisma und der Konflikt mit den Homoern

Das melitianische Schisma entwickelte sich Anfang des 4. Jahrhunderts, jedoch
nicht aus theologischen, sondern aus kirchenpolitischen und -disziplinarischen

Griinden heraus.!'%

Wihrend der umfassenden Christenverfolgungen seit
dem 3. Jahrhundert flohen einige Bischofe aus ihren Gemeinden, um sich den
Bestrafungen und Verhaftungen zu entziehen. Wihrend der Verfolgung unter
Diocletian hatten sowohl Petrus 1., der Bischof von Alexandria, als auch einige
andere der dgyptischen Bischofe ihre Bischofssitze verlassen. Petrus hatte sei-
nen thm unterstellten Kirchenvertretern vor Ort zudem befohlen, keine Auf-

merksamkeit zu erregen oder die 6ffentliche Ruhe zu storen. !

Melitius von Lycopolis wollte sich jedoch gegen diese staatliche Verfolgung
wehren und ordinierte ab 306 n. Chr. in den verwaisten Gemeinden — auch au-
Berhalb seiner Didzese — neue Priester, die weiterhin liturgische Handlungen
und Gottesdienste ausfiihren sollten. Als er nach Alexandria kam, fand er den
dortigen Bischofssitz verwaist vor, da sich Petrus I. immer noch versteckt hielt.
Daher ordinierte er ebenfalls dort Priester, die sich iiber das Verbot des Bi-
schofs von Alexandria hinwegsetzten und offentlich Gottesdienste abhielten.
Melitius wurde darauthin wegen Unruhestiftung festgenommen und in die pa-

104 Grundlegend zum melitianischen Schisma sind die Studien von Hans Hauben, der zahl-

reiche unterschiedliche Themen dieses Konfliktes behandelt, z. B. Hauben, ,Church of
Martyrs®, 103. Ausfiihrlich mit der Situation der alexandrinischen Kirche zur Zeit des
Athanasius, und dadurch auch mit dem melitianischen Schisma, hat sich Annick
Martin 1996 beschiftigt. Martin, Athanase d’Alexandrie, bes. 219ff. Eine knappe, hilf-
reiche Auflistung der vorhandenen Zeugnisse zum Ausbruch des Schismas ist zu finden
bei Barnard, Athanasius and the Melitian Schism, 181. Fiir eine chronologische Auflis-

tung der frithen Ereignisse siche Hauben, Réordination du clergé mélitien, 278f.

105 Zu den Ereignissen bis 311 n. Chr., mit Kritik an der Darstellung von William Telfer,

siche Barnard, Athanasius and the Melitian Schism, 181f.
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lastinischen Minen gebracht. Zudem wurde er auf einer Synode von dgyptischen
Bischofen, die Petrus I. gegeniiber loyal waren, exkommuniziert, da Melitius die
Verbote der Bischofe ignoriert und seinen eigenen Kompetenzbereich iiberschrit-
ten hatte. 311 n. Chr. wurde er aus der Zwangsarbeit entlassen und kehrte nach
Alexandria zuriick. Etwa zeitgleich wurde Petrus I. von Alexandria verhaftet und
hingerichtet, weshalb er von seinen Anhingern als Mirtyrer betrachtet wurde.

Epiphanius von Salamis behauptet, dass sich der Konflikt aus einer gegensitz-
lichen Meinung beziiglich der lapsi ergeben habe.!? Petrus I. von Alexandria
habe eine milde Politik gegeniiber den Kirchenvertretern und Laien betrieben,
die in der Verfolgungszeit pagane Opfer dargebracht hatten, um der Strafe zu
entgehen. Nach einer angemessenen BuB3e wurden sie wieder in die alexandri-
nische Kirche aufgenommen. Melitius hingegen habe eine sehr viel striktere
Ansicht zum Abfall vom christlichen Glauben wéhrend der Verfolgungszeit
besessen und eine Wiederaufnahme in die Kirche ausgeschlossen.!’” Dadurch
rickte Epiphanius die Melitianer in die gedankliche Nidhe zu den Donatisten in
Nordafrika.!®® Diese Begriindung wird fiir das Zerwiirfnis jedoch nicht aus-
schlaggebend gewesen sein und nur in den frithen Jahren des Schismas, wenn
tiberhaupt, eine Bedeutung besessen haben.'?”

Der Konflikt setzte sich auch unter den Nachfolgern des Petrus 1., Achillas und
Alexander, fort. Dabei gewann die melitianische Partei immer mehr Anhénger,
sodass auf dem Konzil von Nicaea 325 n. Chr. eine offizielle Verstindigung
erzielt werden musste, um den Kirchenfrieden in Agypten nicht weiter zu ge-
fahrden. Die melitianischen Bischofe durften zwar weiterhin in ithrem Amt
bleiben, waren allerdings dem Bischof von Alexandria untergeordnet und stan-
den unter dessen Kontrolle. Ein melitianischer Nachfolger durfte in den meliti-

106 Epiph. haer. 68,2,2-3,4. Kritik an der angeblich verzerrten Darstellung bei Epiphanius

iibt Hauben, ,Church of Martyrs®, 111.

107 S0 Miiller, Athanasius und die Melitianer, 122f.

108 Zu dem donatistischen Schisma in Nordafrika siche weiter unten in diesem Kapi-

tel 1.3.1, 63ff. Zum Vergleich der Donatisten mit den Melitianern bei Barnard, Some
Notes, 404f.

Die Mehrheit der Forscher geht ebenfalls davon aus, dass die unterschiedlichen Ansich-
ten zu der lapsi-Frage nur eine sekundire Rolle gespielt haben, gegen die Aussagen des
Epiphanius, der diesen Konflikt als entscheidend fiir den Ausbruch des Schismas cha-
rakterisiert. So auch Williams, Arius and the Melitian Schism, 38; Hauben, Premiére
année du schisme mélitien, 279f.; Miiller, Athanasius und die Melitianer, 123.

109
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anischen Bischofssitzen nur ordiniert werden, wenn er von der gesamten Ge-
meinde gewihlt und vom alexandrinischen Bischof bestétigt wurde.!!°

Unter dem Episkopat des Athanasius erreichte der Konflikt einen weiteren Ho-
hepunkt. Nachdem Alexander von Alexandria im Februar 328 n. Chr. verstorben
war, wurde Athanasius zu seinem Nachfolger gewéhlt. Die Melitianer waren mit
dieser Wahl jedoch nicht einverstanden und versuchten gegen die Ordination des
Athanasius mit dem Vorwurf, es habe Formfehler gegeben, vorzugehen.!!! Zu-
dem beschwerten sie sich iiber eine zu intensive Kontrolle durch den Bischof
von Alexandria, der ihnen gegeniiber angeblich auch Gewalt anwendete.!!?

Sie versuchten ihre Position durch eine Gesandtschaft zu Kaiser Konstantin zu
stiarken, der sie jedoch erst empfing, als sich Eusebius von Nicomedia ebenfalls
fiir thr Anliegen aussprach. Auf einer Synode in Caesarea 334 n. Chr. festigten

113 71 Eusebius von Nicomedia und

die Melitianer ihre politische Verbindung
Eusebius von Caesarea, die beide ebenfalls eine Absetzung des Athanasius an-
strebten. Die Bischofe sympathisierten ndmlich mit dem Priester Arius, der
nach einem theologischen Zerwiirfnis mit der alexandrinischen Kirche als Ha-
retiker betrachtet und auf dem Konzil von Nicaea als solcher verurteilt wurde,
auch auf Betreiben des damaligen Bischofs von Alexandria, Alexander, hin.
Durch diese neue Allianz gelang es den Melitianern, dass Athanasius auf der
Synode von Tyrus 335 n. Chr. in seiner Abwesenheit abgesetzt wurde und

letztendlich nach Trier ins Exil gehen musste.!!*

10 Socr. hist. eccl. 1,9,6-9; Theod. hist. eccl. 1,9,6-9. Zu den Beschliissen gegen die Melitianer
auf dem Konzil von Nicaea siche Barnard, Athanasius and the Meletian Schism, 182f.;

Hauben, Réordination du clergé mélitien; Miiller, Athanasius und die Melitianer, 123.

1T Zu den Einwiinden der Melitianer gegen die Wahl des Athanasius und, ob diese gerecht-

fertigt waren, siehe Telfer, Episcopal Succession, 335ff. gegen Barnard, Athanasius and
the Meletian Schism, 184 und 187f.; ders., Some Notes, 403f.; Miiller, Athanasius und die

Melitianer, 124; Gwynn, Athanasius of Alexandria, 23.

12 Papyri aus den frithen 330er Jahren belegen die gewaltsamen Ubergriffe auf melitiani-

sche Monche und Kirchenvertreter. Dazu Barnard, Athanasius and the Meletian
Schism, 186f.; ders., Some Notes, 401f.; Gwynn, Athanasius of Alexandria, 122.

Zur politischen, nicht dogmatischen Allianz zwischen Melitianern und Eusebianern bei
Barnard, Athanasius and the Meletian Schism, 185; ders. Some Notes, 399; Hauben,
,Church of Martyrs*®, 106.

114 Athanasius wurde auf der Synode von Tyrus 335 n. Chr. verurteilt (Soz. hist. eccl. 2,25,15)
und durch Konstantin nach Trier verbannt (Socr. hist. eccl. 1,35). Dazu Miiller, Athanasius

113
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Die Verbindung mit den sog. Eusebianern, den Unterstiitzern des Arius, fiihrte
jedoch ebenfalls dazu, dass die melitianische Gruppierung immer wieder mit
dem Vorwurf konfrontiert wurde, sie wiirde die arianische bzw. spédter homai-
sche Lehre vertreten. Athanasius betrachtete die Melitianer daher ebenfalls als
der homoischen Gruppierung zugehorig und somit als Haretiker,!'> auch wenn
die melitianischen Glidubigen weiterhin groBtenteils die nizénische Trinitdtsauf-
fassung vertraten. Zudem unterstiitzte die melitianische Gruppierung anschei-
nend eusebianische und homoische Gegenbischofe wie Georg von Laodicea,
der von 356 bis 361 n. Chr. in Alexandria als Kirchenoberhaupt eingesetzt war.
Durch ihre kirchenpolitischen Allianzen gewannen die Melitianer bis in
die 360er Jahre hinein immer mehr Mitglieder und stellten eine stindige Be-
drohung fiir das Anrecht des Athanasius auf den alexandrinischen Bischofssitz

dar 116

Athanasius geriet in der Folgezeit der Synode von Tyrus immer wieder auch
wegen seines nizdnischen Glaubens unter kirchenpolitischen Druck und wurde
mehrfach exiliert bzw. floh aus Alexandria,''” da die Anhinger des Arius und
spater die homoische Gruppierung kontinuierlich an Einfluss am Kaiserhof ge-
wannen. Allein in den 360er Jahren befand sich Athanasius drei Mal im Exil,
was seine Position als Bischof von Alexandria nachhaltig schwichte, auch
wenn er seinen Bischofssitz zwischendurch fiir ein paar Monate oder sogar Jah-
re innehatte. Gegen die Homoer konnte Athanasius seine alexandrinische Kir-
che klar auf dogmatischer Ebene distanzieren und die konkurrierenden Lehren
mit der Unterstiitzung anderer nizénischer Bischofe diffamieren. Doch wie soll-
te er seine Gemeinde positiv von denen der Melitianer abheben, die die gleiche
theologische Basis vertraten wie er selbst?

Um seine Gemeinde von der melitianischen abzugrenzen, nannte Athanasius
,7Arianer” und Melitianer oftmals im gleichen Kontext. Dadurch gelang es ihm
eine negativ konnotierte Verbindung zwischen den beiden Gruppierungen her-

und die Melitianer, 124. Zur Synode von Tyrus ausfiihrlich Hauben, Catholiques et
M¢élitiens.

5 S0 auch Lohr, Athanasius und die Homder, 139.

116 S0 auch Barnard, Athanasius and the Meletian Schism, 185; ders., Some Notes, 400;
Gwynn, Athanasius of Alexandria, 52.

17 1. Exil: 335-337; 2. Exil: 339-346; 3. Exil: 356-362; 4. Exil: 362/3; 5. Exil: 365/6 n. Chr.
Dazu Szymusiak, Athanase d’Alexandrie, 20ff.; Watts, Riot in Alexandria, 159 und 172ff.
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zustellen, obwohl sich ihre theologischen Ansichten inhaltlich nicht iiberschnit-
ten. In dem Osterbrief des Jahres 369 n. Chr. z. B. vergleicht Athanasius zu-
nachst die Homoer mit den Juden, um dann die Melitianer als ,,Erben des aria-

118

nischen Ubels*“!'® zu betiteln. Etwas spiter bezeichnet er sie noch abwertender

als ,,Parasiten der arianischen Héresie*!'!"”

und wirft thnen vor wie die paganen
Kultanhénger nicht Gott, sondern dessen Geschopfe zu verehren. In der vita
Antonii lasst Athanasius seinen Protagonisten, als er merkt, dass er bald sterben
wird, einige Worte an seine Jiinger richten. Er ermahnt sie, weiterhin ernsthaft

Askese zu betreiben,

,»... In Bezug auf die Heiligen eifrig zu sein, sich weder den schismatischen Melitia-
nern zu ndhern (,denn ihr wisst um ihren schlechten und ruchlosen Willensentschluss®)
noch irgendeine Gemeinschaft mit den Arianern zu haben; ,denn auch ihre Gottlosig-

keit ist ja fiir alle offensichtlich®.«!?

Athanasius versuchte demnach die Melitianer als Héretiker anzuprangern, um
Gliubige von einem Ubertritt zur konkurrierenden christlichen Gruppierung
abzuhalten bzw. Sympathien seiner eigenen Gemeindemitglieder fiir die Meli-
tianer zu verhindern.

Zudem brachte Athanasius, wie die vorausgegangene Untersuchung des 41. Os-
terbriefes ergeben hat, die melitianischen Glaubigen mit dem urspriinglich pa-
ganen Brauch in Verbindung, mumifizierte Leichname von Verstorbenen in
Privathdusern aufzubewahren. Da er selbst diese Sitte strikt ablehnte und auch
von dem Asketen Antonius in dessen vita verdammen lief3, hoffte er, die Meli-
tianer in der Vorstellung seiner Gemeindemitglieder mit Handlungen in Ver-
bindung bringen zu konnen, die er als unchristlich verurteilte und die somit
als verboten galten. Athanasius argumentierte somit eher auf einer liturgi-
schen, kirchendisziplinarischen, als auf einer dogmatischen Ebene gegen die
konkurrierende Gruppierung, indem er die als unangemessen bezeichnete
Martyrerverehrung als Charakteristikum fiir die melitianische Gruppierung
anprangerte.

118 Ath. epist. fest. 41,5.
119 Ath. epist. fest. 41,12.
120 Ath. v. Ant. 89,4 (iibs. P. Gemeinhardt).
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Schon die Analyse der beiden Osterbriefe des Athanasius fiir die Jahre 369
und 370 n. Chr. sowie die Untersuchung der relevanten Kapitel der vita Antonii,
die er ca. zehn Jahre zuvor verfasste, haben ergeben, dass der Bischof von Alex-
andria einigen Brauchen der dgyptischen Maértyrerverehrung ablehnend gegen-
iiberstand. Dabei hatte er die verwerfliche Sitte, mumifizierte Leichname von
Mairtyrern privat im Haus aufzubewahren, z. T. als charakteristisch fiir die
Gruppierung der Melitianer, mit der er um die kirchenpolitische Vormachtstel-
lung in Agypten konkurrierte, ausgewiesen. Da den Melitianern nachgesagt
wurde, sie wiirden eine besonders intensive Verbindung zur Martyrerverehrung
besitzen — immerhin hatten sie anscheinend einer Wiederaufnahme der /apsi in
die Kirchengemeinschaft widersprochen und sich laut Epiphanius von Salamis
als ,,Kirche der Mirtyrer*“!?! bezeichnet — withlte Athanasius genau dieses Cha-
rakteristikum als Ansatzpunkt fiir seine Kritik. Auch weil auf dogmatischer
Ebene kein Unterschied zwischen seiner Gemeinde und denen der Melitianer
bestand — sie folgten beide dem nizanischen Glaubensbekenntnis — prangerte er
den melitianischen Martyrerkult an. Dieser enthielt seiner Ansicht nach pagane
Bréiuche, die strikt zu verurteilen waren und derentwegen den Melitianern das
Recht abgesprochen werden miisse, sich als Christen zu bezeichnen.!??

Allerdings machte eine nidhere Betrachtung des 42. Osterbriefes sowie des 90.
und 91. Kapitels der Antonius-Biographie deutlich, dass die Brauche, die
Athanasius als pagan verdammte, nicht nur von den Melitianern ausgeiibt
wurden, sondern auch von Gldubigen anderer Gemeinden. Der Bischof von
Alexandria tibertrug demnach bewusst von thm negativ konnotierte Verhal-
tensweisen unterschiedlicher christlicher Glaubiger auf die ihm feindlich ge-
geniiberstehende melitianische Gruppierung, um diese zu diffamieren und sich
gegen sie durchsetzen zu konnen. Eine generelle Ablehnung des Martyrerkultes
konnte daraus allerdings nicht geschlossen werden.

121 Epiph. haer. 68,3,7: éxkAnoia paptopov. So auch Hauben, ,Church of Martyrs®, 105.

122 David Brakke benennt als einen der beiden Hauptgriinde, warum Athanasius den Mirty-

rerkult angriff, ebenfalls die Konkurrenzsituation mit den Melitianern um Gemeinde-
mitglieder. Zudem sei es ein Problem gewesen, dass es ihm nicht gelang die Kontrolle
iber die Mértyrer und die ihnen zugesprochenen Fahigkeiten zu erlangen und die Miér-
tyrerschreine dadurch eine Alternative zur kirchlichen Autoritét darstellten. Brakke,
Cult of the Holy Dead. ,,Whether as mobile bodies on stretchers or as divine oracles, dead
martyrs could represent alternative sources of truth and holiness and thus, to Athanasius,
were best left safely in the ground.” (ebd., 18).
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1.2.3 Athanasius’ Flucht und seine Ablehnung der
Martyrerverehrung

Es ist jedoch auffillig, dass Athanasius auch andere Briauche im Zusammen-
hang mit dem Martyrerkult ablehnte, wie die Orakeltétigkeit an den Schreinen,
die er nicht ausdriicklich den Melitianern zuschrieb. Zudem ist von ihm weder
eine Abhandlung noch eine Aufforderungsschrift zum Martyrium tberliefert
und athanasische Homilien auf Mirtyrer sind ebenfalls nicht erhalten geblie-
ben, falls diese jemals existiert haben. Generell nahm das Thema Martyrer und
Martyrium in seinen Werken vermutlich keine bedeutsame Stellung ein, da es
nur selten Erwidhnung fand.'” Deshalb wird im Folgenden untersucht, ob
Athanasius allgemein gegeniiber der Verehrung von Mirtyrern negativ einge-
stellt war oder zumindest vorsichtig mit dem Thema umging. Hierzu werden
relevante Stellen seiner Schrift apologia de fuga sua analysiert und deren Ent-
stehungskontext bei der abschlieBenden Bewertung beriicksichtigt.

In seiner Schrift apologia de fuga sua verteidigt sich Athanasius zwar primér
gegen homoische Vorwiirfe, seine Worte geben jedoch ebenfalls Hinweise auf
seine Einstellung zum Martyrium sowie zur Mirtyrerverehrung allgemein.!'?*
Generell sah Athanasius den Zweck der Feigheitsvorwiirfe, die einige Homoer
gegen ihn erhoben, nur darin begriindet, dass es ihm gelungen war ,,ihren mor-

derischen Hianden*!%

zu entkommen. Sie hitten also gar keinen rechtméfigen
Grund 1hn anzuklagen, sondern wiirden nur versuchen, ihn auf irgendeine Wei-
se mit allen zur Verfligung stehenden Mitteln zu diffamieren, nachdem es ithnen
nicht gelungen war, ihn endgiiltig zu entfernen.

So rechtfertigte er seine Flucht aus der Stadt 356 n. Chr. damit, dass seine Re-

6

aktion durch unhaltbare Gewalttaten'?® seiner homdischen Gegner gegen ihn

und seine Gemeinde hervorgerufen wurde, er also gar nicht anders habe han-

123 S0 auch McGuckin, Martyr Devotion, 41, Anm. 31.

124 Kritische Edition mit Kommentar bei Opitz, Apologien, 68ff. Priignant zur Flucht des

Athanasius und seiner Verteidigungsschrift mit weiterfiihrender Literatur siehe Piepenbrink,
Apologia de fuga sua. Pettersen, ,To Flee or not to Flee® versucht, die unterschiedlichen
Auffassungen des Athanasius in mehreren seiner Schriften zu erkldren, wéhrend
Leemans, ,,Flight for Persecution &hnliche bzw. entgegengesetzte Meinungen fritherer
und zeitgendssischer Kirchenschriftsteller mit den Ansichten des Athanasius zur Flucht
im Verfolgungskontext vergleicht und kontrastiert.

125 Ath. de fuga 8.
126 Ath. de fuga 3-7.
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deln koénnen. Dabei macht er sehr deutlich, dass er den Grund der ihn zu seiner
Handlung genétigt habe, als ein schlimmeres Vergehen als die Tat an sich be-
trachte: ,,Wenn das Fliehen schlimm ist, ist das Verfolgen viel schlimmer.“!?’
Er versuchte somit seine eigene Verfehlung mit dem Unrecht der Homder zu
bagatellisieren, die es wagten, eine derartig schlimme Verfolgung gegen
nizénische Christen zu richten. Dadurch gelang es ihm, die gegen ihn erhobe-
nen Vorwiirfe auf die konkurrierende christliche Gruppierung zuriick zu proji-
zieren: ,,Wenn sie [die Verfolger] allerdings die Flucht tadeln, sollten sie sich
vielmehr schimen wegen ihrer eigenen Verfolgung, [denn] die Flucht der Ver-

folgten ist das grofite Gegenargument gegen die Verfolger.“1?®

Schon bei seiner Kritik an manchen Auspragungen der Martyrerverehrung hatte
der Bischof von Alexandria argumentiert, dass die Heilige Schrift etwas ande-
res gebieten wiirde. Und auch an dieser Stelle zieht Athanasius sowohl bibli-
sche Beispiele als auch das Handeln Christi und das zahlreicher Heiliger als
rechtmiBige Begriindung fiir sein eigenes Verhalten heran.'?® Er gibt an, dass
Jesus sowie alle Heiligen und Mairtyrer erst freiwillig den Tod angenommen
hitten, als ihr jeweils vorhergesehener Todeszeitpunkt gekommen und ihnen
gegeniiber von Gott er6ffnet worden sei.

,»Als der Moment des Todes gekommen war, schreckten sie nicht vor ihm zuriick,
denn sie achteten darauf, sich weder zu fiirchten, wenn dieser [der Moment des To-
des] gekommen war, noch der durch die Vorhersehung festgesetzten Entscheidung

vorzugreifen.“!3°

Deshalb betrachtete der alexandrinische Bischof die confessores und die im
Vorfeld erfolglos geflohenen Martyrer nicht als minderwertig gegentiber denje-
nigen, die ihr Martyrium schnell und ohne vorherige Flucht vollendet hatten.
Dabei war es allerdings entscheidend, dass ,,ihre vorausgegangene Flucht nicht
durch Feigheit hervorgebracht wurde ... und sie offentlich bekannt machten,

dass sie die Tugend der Tapferkeit in einem hohen Mal3 besitzen*!3!

127 Ath. de fuga 8.

128 Ebd.

129 Ath. de fuga 10-13.
130 Ath. de fuga 17.

B Ath. de fuga 19.
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Athanasius war davon Uberzeugt, dass Gott bestimmten Personen die Flucht
bewusst ermoglicht habe, da sie die ihnen zugewiesenen wichtigen Aufgaben,
wie die Verbreitung und Festigung des Christentums durch Missionierung und
Belehrung, noch erfiillen sollten. So stelle es ebenfalls einen groBeren Nutzen
dar, wenn er als Bischof von Alexandria aus der Entfernung versuche, seine
Gemeinde zu beschiitzen, sie zu ermutigen und zu belehren, als den Martyrer-
tod vor seinem vorhergesehenen Todeszeitpunkt zu erleiden. Dementsprechend
fragt Athanasius in seiner Schrift dann auch suggestiv:

,Da die Vorhersehung uns [Pluralis Majestatis] ndmlich auf unglaubliche Weise geret-
tet hat, wer konnte uns da rechtmifig beschuldigen, dass wir uns nicht freiwillig zu
unseren Verfolgern begeben wollten und nicht zuriickgehen und uns ihnen zeigen
[wollten]. Dieses [Verhalten] hitte Undankbarkeit gegen Gott gezeigt und gegen sein

Gebot gehandelt und hitte im Gegensatz zu den Taten der Heiligen gestanden.!3

Seine These sah Athanasius durch die Tatsache bestitigt, dass es ihm gelungen
war, aus der umstellten Kirche zu fliechen. Er betrachtete diesen Umstand als
gottliches Zeichen, das seine Flucht legitimierte.

Dabei achtete Athanasius jedoch darauf zu betonen, dass er selbst erst aus der
Kirche geflohen sei, nachdem alle Gemeindemitglieder das Gebadude unbescha-
det verlassen hatten. Er wollte sich in dieser Situation unter keinen Umstidnden
angreifbar machen, weshalb er hervorhebt, dass er gemdl3 der Wiirde und Auf-
gabe seines Amtes gehandelt habe: ,,Wir haben [Pluralis Majestatis] die Men-
schen nicht ausgeliefert, sondern sie vorausgesandt, uns selbst war es [darauf-

hin] méglich uns zu retten und vor den Hinden der Verfolger zu flichen.!%3

Unter Beriicksichtigung der schwierigen kirchenpolitischen Lage in der sich
Athanasius seit seiner umstrittenen Wahl zum Bischof von Alexandria
328 n. Chr. bis zu seinem Tod 373 n. Chr. befand, lassen sich in den eben ge-
nannten Schriften deutliche Tendenzen herauslesen, dass der Bischof von
Alexandria die Mirtyrerverehrung allgemein anscheinend ablehnte, ihr zumin-
dest skeptisch gegeniiberstand. Athanasius verbrachte etwa ein Drittel seines
Episkopats im Exil, teilweise war er nur wenige Monate zwischen zwei Ver-
treibungen in Alexandria in seinem Amt. Er wurde auf Beschluss von Synoden

132 Ath. de fuga 25.
133 Ath. de fuga 24.

49



oder des Kaisers abgesetzt und musste z. T. sogar vor gewaltsamen Ubergriffen
der homoischen Gruppierung flichen. Da er Bedrohungen und Exile ertragen
hatte, wurde Athanasius zwar von seinen Nachfolgern als bedeutsamer confes-
sor und Bischof betrachtet, galt jedoch nicht als Mértyrer, weil er immer geflo-
hen war, bevor er verhaftet werden konnte.

In seinem dritten Exil verfasste Athanasius seine Schrift apologia de fuga sua,
in der er seine Flucht aus Alexandria 356 n. Chr. rechtfertigt und in der er sich
gegen das Erleiden des Martyriums in bestimmten Situationen ausspricht. Die
Argumentation in der Verteidigungsschrift zeigt zwar einerseits deutlich, dass
Athanasius durchaus Respekt fiir die Martyrer empfand, die ihr Leben auf das
Zeichen Gottes hin fiir diesen aufgegeben hatten. Andererseits betont er jedoch
auch, dass eine Flucht manchmal der richtige Weg sei und dass den Mértyrern
nicht mehr Ehre zustehe als glaubigen Christen, die jeden Tag standhaft und
fromm Gott dienten, ohne zu sterben.

Athanasius war gezwungen seine Flucht zu rechtfertigen und konnte dement-
sprechend keinen Lobgesang auf die Martyrer anstimmen, die ihren Tod
furchtlos angenommen hatten. Da er selbst geflohen war, musste er versu-
chen, die hervorgehobene Stellung, die die Blutzeugen in zahlreichen der
agyptischen Gemeinden besallen, zu relativieren. Diese Annahme wird durch
die Tatsache unterstiitzt, dass der Mértyrer an sich in den zahlreichen atha-
nasischen Schriften, die iiberliefert wurden, kaum eine Rolle spielt. Zudem
sind keinerlei Mirtyrerhomilien des Athanasius erhalten geblieben und da
auch keine Exzerpte solcher Predigten oder Erwdhnungen bei anderen Auto-
ren iliberliefert sind, ist mit groBer Wahrscheinlichkeit davon auszugehen, dass
der Bischof von Alexandria tatsdchlich keine, oder wenn dann nur sehr wenige
Lobpredigten zu Ehren von Mértyrern gehalten hat.

Das Fehlen der Mirtyrerpredigten konnte darauf zuriickzufithren sein, dass
er sich nur selten lingere Zeit am Stiick als Bischof von Alexandria in der
Stadt aufgehalten hat und so nur in bestimmten Jahren den gesamten Jahres-
zyklus der Mértyrerfeiern leiten konnte. Dadurch gelang es ihm mdglicher-
weise nicht, eine enge Verbindung zwischen dem Martyrerkult in Alexandria
und seiner Person aufzubauen, weshalb die Mértyrer und deren Verehrung
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eine untergeordnete Rolle in den Schriften und der Liturgie des Athanasius
einnahmen.!3*

Sowohl die generelle Ablehnung der Mirtyrerverehrung als auch die Diffamie-
rung spezifischer Auspragungen des Martyrerkultes lassen sich somit einerseits
mit der kirchenpolitischen Situation des Athanasius erklidren. Er selbst war vor
seinen Verfolgern geflohen, weshalb er im besten Falle als confessor, nicht
aber als Martyrer gelten konnte. Das o6ffentlichkeitswirksame Feiern von Mér-
tyrergedenktagen hitte dadurch immer einen heuchlerischen Anklang besessen.
Zudem musste er versuchen, seine Gemeinde auf liturgischer Ebene von den
Melitianern abzugrenzen, da eine Distanzierung auf dogmatischer Ebene nicht
moglich war, die Gruppierung aber laut der Aussagen des Athanasius einen in-
tensiven Mértyrerkult betrieb.

Andererseits sollte jedoch auch der spezifische kulturelle Hintergrund des
dgyptischen Christentums nicht unberiicksichtigt gelassen werden. Erste Hin-
weise auf Mirtyrerverehrung in Agypten lassen sich bereits zu Beginn
des 4. Jahrhunderts fassen, z. B. in den Schriften des Eusebius von Caesarea
und des Athanasius von Alexandria. Eine weitreichende Ausbreitung des
christlichen Kultes durch die Errichtung von Maértyrerschreinen sowie durch
zahlreiche Reliquientranslationen von Friedhdéfen in Kirchengebiude, fand
allerdings wohl erst im 5. Jahrhundert statt. Papyri und Inschriften, die eine
kultische Verehrung belegen, sind ebenfalls oftmals spéteren Jahrhunderten

zuzuordnen.'?

134 S0 auch Brakke, Outside the Places, 465ff.; jiingst Wisniewski, Beginnings, 190f.
Dort wird zudem eine Stelle aus der Kirchengeschichte des Rufinus von Aquileia als
Hinweis auf das Desinteresse, wenn nicht sogar auf eine Ablehnung der Mértyrerver-
ehrung durch Athanasius gewertet. Rufinus berichtet davon, dass Athanasius in
den 360er Jahren, in einer Zeit, in der er die Kontrolle in Alexandria uneingeschrankt
ausiibte, Asche von Johannes dem Téufer geschenkt bekommen und diese in einer
Wand versteckt habe, damit ihr keine Verehrung entgegengebracht werden konne
(Rufin. hist. eccl. 11,28). Allerdings berichtet Rufinus von dieser Episode im Zusam-
menhang mit den vermeintlichen Reliquienzerstérungen unter Kaiser Julian, weshalb
es durchaus moglich ist, dass er Athanasius primir den Schutz der Reliquien hatte zu-

sprechen wollen.

135 Eine Untersuchung der vorhandenen materiellen Quellenzeugnisse wurde in jiingerer

Zeit durch Arietta Papaconstantinou vorgenommen: Papaconstantinou, Cult des saints
en Egypte, insbes. 369ff. Zur Entwicklung der Agyptischen Mirtyrerschreine zwischen
dem 4. und 6. Jahrhundert und ihrer Verlagerung vom kirchlichen in den kldsterlichen
Kontrollbereich dies., Cult of Saints, insbes. 3531f.
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Doch hatte schon Athanasius bestimmte Kultpraktiken wie die Aufbahrung von
vermeintlichen Martyrerleichnamen und die Nutzung von Mértyrergedenkorten
als Orakelstitten abgelehnt. Auch Schenute von Atripe sprach sich einige Jahr-
zehnte spiter gegen eben diese Nutzung sowie gegen die Transponierung von
Mairtyrergebeinen generell aus. Er flirchtete u. a., dass Glaubige auf Geheill von
Diamonen Knochen von einfachen Menschen und sogar Tieren als Martyrerre-
liquien betrachten und ihnen Verehrung entgegenbringen konnten.!*¢ Schenutes
ambivalenter Umgang mit dem Korper nach dem Tod wird auch bei der Be-
trachtung seines kldsterlichen Regelwerkes deutlich. Er befiehlt darin aus-
nahmslos die Beerdigung des Leichnams, die immer in Zusammenhang mit be-
stimmten Riten abzulaufen habe. Eine Aufbahrung des Leichnams diirfe nur
kurzzeitig vorgenommen und dieser bei der Bestattung nicht beriihrt, d. h. ,,um-

armt* werden. '3’

Es wirkt so, als hétte Schenute den Korper als etwas Negatives betrachtet, mit
dem jeglicher Kontakt vermieden werden sollte. Bei einer Untersuchung seiner
anti-hdretischen Schriften wird jedoch schnell deutlich, dass Schenute den
menschlichen Korper als von Gott kreiert und daher als etwas Positives be-
trachtete, den es allerdings im Hinblick auf die Auferstehung nach dem Tod
ebenso wie die Seele zu disziplinieren gelte. Im Gegensatz zum gnostischen
und origenistischen Gedankengut, das insbesondere im dgyptischen Christen-
tum ein hohes MaB3 an Akzeptanz erlangte, vertrat er die Auffassung, dass nicht
nur die Seele auferstehen wiirde, sondern auch der Korper.'*® Dazu diirfe der

136 Zu Schenutes Vorbehalten gegeniiber der Mirtyrerverehrung mit Quellenangaben

Frankfurter, Roman Egypt, 193ff.; Moawad, Relationship of St. Shenoute, 111; Lopez,
Uses of Poverty, 151f., Anm. 13; jlingst Frankfurter, Christianizing Egypt, 107,
Anm. 14; 132f., Anm. 118; 142, Anm. 159; Wisniewski, Beginnings, 191f. Unvollstin-
dige und leider fehlerhafte Editionen der Werke des Schenute sind zu finden bei Amélineau,
Oeuvres; Leipoldt, Vita et Opera Omnia. Zum Nutzen dieser frithen Editionen und zum
Stand der Forschung in Bezug auf die Werke des Schenute siche Emmel, Shenoute’s Litera-
ry Corpus, Bd. 1, 24ff.

Eine Edition eines Teils der koptischen Fragmente der Regeln, die Schenute fiir seine
Klostergemeinschaften aufgestellt hat, mit einer englischen Ubersetzung, ist zu finden
bei Layton, Monastic Rules of Shenoute. Ebd., 183 und 241 (Regel 229 und 355/6 zur
rituellen Bestattung) sowie 229 und 291 (Regel 327 und 462 zum Umgang mit dem
Leichnam vor dessen Bestattung).

137

138 Die anti-origenistischen Schriften Schenutes sind ein hiufig behandeltes bzw. erwihn-

tes Thema in Untersuchungen zu dem Klostervorsteher. Kritisch zu einer frithen Edition
einer der anti-origenistischen Homilien Schenutes und den daraus entstandenen Schluss-
folgerungen bei Timbie, Reading and Rereading. Mit einer Einordnung Schenutes in
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Korper allerdings nicht prapariert und auerhalb eines Grabes aufbewahrt, son-
dern miisse der Erde iibergeben werden. Wenn der Verstorbene tugendhaft ge-
lebt hat, wiirde sich der evtl. bereits zerfallene, durch Krankheit, Folter oder
Mord beschidigte Korper wieder zusammensetzen und gemeinsam mit der See-
le in einem intakten Zustand aus dem Grab auferstehen.!* Denn der Korper
,reflects the spiritual state of the soul. ... The body’s purity or corruption de-

pends upon the righteousness or wickedness of the soul that inhabits it.«!4°

Mit der Ablehnung bestimmter Rituale im Zusammenhang mit dem christlichen
Martyrerkult konnte Schenute sich tatsidchlich eigenstindig gegen eben diese
positioniert und seine Ansichten mit seinen gegen den Origenismus gerichteten
Aussagen zur Auferstehung des physischen Korpers der Verstorbenen theore-
tisch untermauert haben. Er hitte damit dem Brauch, Leichname zu préparieren
und aufzubahren, der in der d4gyptischen Kultur anscheinend tief verwurzelt war
und durch den christlichen Auferstehungsglauben eventuell noch verstirkt
wurde, ! seine eigene Auffassung entgegengestellt, dass Leichname durch ein
moralisch tugendhaftes Leben sozusagen ,.konserviert” und aus den Gribern
heraus auferstehen wiirden. Eine Einbalsamierung oder Aufbewahrung ober-
halb der Erdoberfliche war dementsprechend nicht notwendig.

Die Ablehnung des Athanasius, zumindest bestimmter Kultpraktiken im Zu-
sammenhang mit der Martyrerverehrung, wére dann nicht ein aus seiner sub-
jektiven kirchenpolitischen Situation heraus entstandenes Phédnomen, sondern
ein allgemein fiir das dgyptische Christentum charakteristisches Gedankengut
im 4. und 5. Jahrhundert. Allerdings ist es ebenfalls moglich, dass Schenute die
skeptische Einstellung des Athanasius gegeniiber der zeitgendssischen Marty-
rerverehrung iibernommen und durch einen theoretischen Kontext erweitert hat,

den Kreis der Kritiker und Verteidiger der Lehren des Origenes siehe Clark, Origenist
Controversy, insbes. 151ff. Die entgegengesetzten Auffassungen Schenutes und der Ori-

genisten sind prignant zu finden bei Schroeder, Monastic Bodies, 130f. und 145ff.

139" Die relevanten Textzeugnisse Schenutes zu den Umstinden einer Auferstehung des

Korpers nach dem Tod sind in englischer Ubersetzung, unter Angabe der jeweils
verwendeten Edition, zu finden bei Brakke — Crislip, Selected Discourses, ins-
bes. 61f., 65ff. sowie 125f. Dazu priagnant Schroeder, Monastic Bodies, 126ff.
und 151ff. Vgl. die Eigenheiten der koptischen Mértyrerberichte weiter oben in die-
sem Kapitel 1.2.1, 39, Anm. 98.

140 Schroeder, Monastic Bodies, 157.

141 7Zu diesem Gedanken siehe die dichte Untersuchung von Francoise Dunand, Between

Tradition and Innovation, insbes. 174ff.
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denn ,,[f]or the most part, Shenoute conforms to the theological doctrines pro-
142

moted by the bishop of Alexandria.

1.3 Augustinus von Hippo — Entwurf eines neuen
Martyrerkonzepts

In ihrer Publikation von 2010 duBert sich Candida Moss zum Mirtyrerkonzept
des Augustinus von Hippo mit folgenden Worten: ,,Yet in his approach to
martyrdom Augustine appears inconsistent and capricious, changing his posi-
tion on the martyrs at least twice during his career.“'® Sie nimmt demnach
eine mindestens dreiphasige Entwicklung der Ansichten des Bischofs von
Hippo ab 390 n. Chr. bis zu dessen Tod 430 n. Chr. an.

,Between 390 and 401, Augustine appears disinterested in martyrdom. ... In the course
of his entanglement with the Donatists (410-415), Augustine is forced to address martyr-
dom more directly. ... From 415 onward, Augustine switches positions largely due to his

acquisition of the relics of Stephen.*!*4

Schon 1989 attestierte Cornelius Mayer Augustinus eine ,rdtselhafte Wand-

145 =

lung*“'* im Zusammenhang mit der Auffindung und Verbreitung der Stephanus-

reliquien ab 415 n. Chr. Mayer betont, ,,dal der greise Bischof den Stephanuskult
mit allen ihm zur Verfligung stehenden Mitteln forderte®,'*¢ und schlussfolgert,
,»dal} der Kirchenvater hinsichtlich des Wunderglaubens geradezu eine Wende in

seiner geistigen Entwicklung vollzogen hatte, wird niemand bestreiten konnen®.

Dieser These konnte auch Tarcisius van Bavel in seinem 1995 erschienenen
Aufsatz nur zustimmen: ,,Everybody admits that the discovery of the relics of
St. Stephen in 415 and their subsequent spread throughout the West meant a
turning point in Augustine’s attitude.“!*” Dadurch, dass er ebenfalls drei Ent-
wicklungsphasen des augustinischen Denkens im Hinblick auf die Martyrerver-

142 Schroeder, Monastic Bodies, 128. Zur These, dass sich die Inhalte von Schenutes

Schriften oftmals auf die Ansichten der alexandrinischen Bischofe stiitze, sieche auch
Moawad, Relationship of St. Shenoute; Lundhaug, Shenoute’s Heresiological Polemics.

43 Moss, Other Christs, 166.

144 Ebd.

145 Mayer, Sinn und Wert, 221.

146 Dieses und das folgende Zitat ist zu finden bei Mayer, Sinn und Wert, 221/2.
147" Van Bavel, The Cult of Martyrs, 360.
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ehrung in Nordafrika annimmt, folgt er zwar der Forschungstradition, merkt
jedoch hinsichtlich der dritten Phase kritisch an, dass keine signifikanten theo-
logischen und ideologischen Verdnderungen im christozentrischen Mértyrer-
konzept des Bischofs von Hippo zu beobachten seien.!*®

In ihrem 1999 erschienenen Lexikonartikel plddiert Carole Straw dafiir, das
Motiv fiir die Verdnderung bzw. Ergidnzung des augustinischen Mairtyrerkon-
zeptes im Laufe seines Bischofsamtes in dessen Auseinandersetzungen mit Pa-
ganen und haretischen Glaubigen zu suchen, denn ,,Augustine’s ideas about
martyrdom unfold during the various controversies of his life“!*. Seine An-
sichten zur nordafrikanischen Mértyrerverehrung habe der Bischof von Hippo
im Hinblick auf seine zahlreichen Auseinandersetzungen mit paganen Briu-
chen, Manichdern, Donatisten und Pelagianern entwickelt und immer wieder
angepasst. Carole Straw argumentiert demnach, dass die Einstellung zur Mérty-
rerverehrung und das Martyrerkonzept des Augustinus nicht aus ihm selbst her-
aus entstanden seien, sondern durch den Anstof3 von auflen. Der Bischof von
Hippo hatte sich mit den an paganen Brduchen orientierten Missstinden im
christlichen Martyrerkult auseinandersetzen und sein Mirtyrerkonzept u. a. ge-
gen das der konkurrierenden donatistischen Gruppierung entwickeln miissen,
um sich von den kirchenpolitischen Gegnern abgrenzen zu konnen.

Auch Anthony Dupont weist in seinem 2012 verdffentlichten Sammelbandbei-
trag darauf hin, dass ,,scholars tend to distinguish three periods in the evolution
of Augustine’s ideas on the cult of martyrs“!*’, Er folgt jedoch der Meinung
Van Bavels zur angeblichen dritten Entwicklungsphase, dass ,,despite this
change in attitude, Augustine’s concern to aim the attention of the faithful to
God and Christ remains the same*“!>!. Daraufhin fiihrt er das Martyrerkonzept
am Beispiel der augustinischen sermones zu Ehren verschiedener Mértyrer aus
und arbeitet an den Zeugnissen die jeweiligen anti-donatistischen und anti-
pelagianischen Beziige heraus, um die bisherigen Forschungsmeinungen zum
augustinischen Mirtyrerkonzept, insbesondere dessen Entwicklungsstufen und
Motive, zu stiitzen.

148 Van Bavel, The Cult of Martyrs, 361.

149 Straw, Martyrdom, 538.

150 Dupont, Definition of Martyrdom, 157, Anm. 6.
51 Ebd.
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Die verschiedenen Forscher sind sich demnach erstaunlich einig, dass Augustinus
zundchst wenig Interesse an dem Thema der Mirtyrerverehrung gezeigt habe
und erst durch die Auseinandersetzung mit den Donatisten, insbesondere Anfang
des 5. Jahrhunderts, dazu gezwungen worden sei, ein eigenstindiges Martyrer-
konzept zu entwickeln. Dieses Konzept habe er nach 415 n. Chr. und der An-
kunft der Reliquien des heiligen Stephanus in Nordafrika erneut aufgebrochen
und den Martyrerkult in neuer Form und Intensitdt vorbehaltlos gefordert.

Der folgende Teil der Untersuchung wird sich daher auch zunichst weitge-
hend auf die genannten Forschungsergebnisse stiitzen, da die Erklarung, dass
Augustinus sein Mértyrerkonzept in Auseinandersetzung mit den Donatisten
und deren Ansichten zu den nordafrikanischen Blutzeugen entwickelt hat,
sehr wahrscheinlich ist. Dazu wird zunéchst das donatistische Martyrerkonzept
erldutert, dessen Entstehung in den historischen Kontext eingeordnet und die
Unterschiede zum Martyrerbild ,katholischer® nordafrikanischer Gemeinden
herausgearbeitet.

Im Hinblick auf eine vermeintlich dritte Entwicklungsphase im Denken des
Augustinus zum Martyrerkult muss jedoch erst noch untersucht werden, wel-
chen der oben angesprochenen Forschungsmeinungen zuzustimmen ist. Dazu
wird im weiteren Verlauf der Untersuchung ein Vergleich der relevanten Stel-
len in dem 22. Buch der Schrift de civitate Dei sowie den AuBerungen in dem
etwa zeitgleich entstandenen Werk de cura pro mortuis gerenda mit dem zuvor
aus den augustinischen Martyrerpredigten herausgearbeiteten Mértyrerkonzept
angestellt. Die Auswertung der Ergebnisse soll Aufschluss dariiber geben, ob
Augustinus tatsdchlich sein Mirtyrerkonzept und die dahinterstehende Theolo-
gie ein weiteres Mal 4nderte und mit voller Uberzeugung den Mirtyrerkult
vorbehaltlos forderte, oder ob seine Einstellung zur Mértyrerverehrung unver-
andert blieb.

1.3.1 Die Entwicklung der donatistischen Martyrerideologie

Confessores und Martyrer besalen in Nordafrika schon zu Beginn des 3. Jahr-
hunderts eine herausgehobene Stellung unter den Gemeindemitgliedern.!>? Sie

152 Pass. Perp. 13,2. Dort wird beschrieben, wie sich Kirchenvertreter zu Fiien der inhaf-

tierten Mértyrer warfen und sie anflehten. Aber auch die Verbreitung der Martyrien in
Form von acta und passiones bereits im 3. Jahrhundert, weist auf die Sonderstellung
und den Vorbildcharakter der friihen Mértyrer in Nordafrika hin.
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wurden von anderen Gldaubigen im Gefdngnis besucht und versorgt und als Ge-
genleistung von ihren Briidern und Schwestern gebeten, bei Gott fiir sie und ihr

Seelenheil zu vermitteln.'>?

Diese bedeutsame Position ergab sich aus dem
Glauben daran, dass die Mértyrer ihr Martyrium nur mit der Hilfe Gottes, zu
dem sie auch schon zu Lebzeiten ein besonderes Verhiltnis besessen haben,
durchstehen konnten. Daraufhin gelangten sie direkt ins Paradies und sprachen

zusammen mit Gott im Himmel Recht.!*

Tertullian setzte Mértyrer und confessores dementsprechend in ihrer Bedeutung
fiir die Verbreitung des Christentums und ihre Verbindung zu Gott gleich. Fiir
thn war namlich die Motivation entscheidend, den christlichen Glauben zu be-
zeugen und ihn bis zum Tod zu verteidigen, wenn dies notwendig sein sollte,
nicht der Tod an sich. So fordert er die confessores in seiner Schrift ad marty-
ras auch zur Standhaftigkeit auf und lobt dort explizit ebenfalls die Selbstmor-
de von Christen, da diese im Gegensatz zu Suiziden von Paganen einen sinn-
vollen Grund besidBen.'>® In de fuga in persecutione verurteilte er zudem die
Flucht von Christen vor den Magistraten, insbesondere die der Bischofe und
Priester, die dadurch ihre Gemeinde schutzlos zuriicklassen und ihnen nicht als
Vorbilder dienen wiirden. !>

Denjenigen, die den christlichen Glauben bis in den Tod hinein verteidigt hat-
ten, wurde offenbar dann auch schon in der Zeit Tertullians mit einer jéhrlichen
Zusammenkunft der Gemeindemitglieder gedacht, bei der der jeweilige Marty-
riumsbericht verlesen wurde.'”” Wahrscheinlich suchten die Glaubigen die
Griaber der Mértyrer jedoch ebenfalls zur privaten Andacht auf und feierten
dort den individuellen christlichen Totenkult, der aus den paganen Brauchen zu
Ehren der Verstorbenen hervorgegangen war. !>

133 Tert. mart. 1,1 und 6.

154 Siehe jiingst zum nordafrikanischen Mirtyrerkonzept des frithen 3. Jahrhunderts, wie es

sich aus den frithen acta und den Schriften Tertullians erschlieBen ldsst, Wysocki, Pre-
paration for Donatism, 4{f.

155 Tert. mart. 1,3/4 sowie 4,9.

156 Tert. de fuga 4-10 sowie 11 zur Flucht von Kirchenvertretern. Auch das Freikaufen von

der Verfolgung betrachtete Tertullian als verwerflich. Dazu ebd., 12-14.

157" Frend, Hero-Worship, 155f.

138 Fiir die Entwicklung des Mirtyrerkultes in Nordafrika aus dem dortigen paganen und

christlichen Totenkult heraus, ist immer noch grundlegend: Saxer, Morts, 35ff. Prag-
nant zu den Modifikationen der nordafrikanischen Martyrerverehrung unter Tertullian,
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Cyprian von Karthago nahm zwar Mitte des 3. Jahrhunderts eine Unterschei-
dung zwischen Mértyrern und confessores vor, versuchte jedoch ebenfalls bei-
de Gruppen in die kirchlichen Strukturen einzubinden und so fiir die Institutio-
nalisierung der Kirche von Karthago zu instrumentalisieren. So wies er die
noch vor Ort gebliebenen Kirchenvertreter z. B. aus dem Exil heraus dazu an,
die confessores in den Gefdngnissen zu versorgen und sie zur Standhaftigkeit

zu ermutigen. '

Diejenigen, die wieder freigelassen wurden, versuchte er als
Lektoren, Diakone oder sogar Priester fiir die karthagische Kirche zu gewin-
nen.'® Einem eigenmichtigen Handeln der confessores, insbesondere in der
Frage, ob die lapsi wieder in die Kirche aufzunehmen seien, trat er jedoch ent-

schieden entgegen und betonte die Autoritit der Bischofe in dieser Situation.!®!

Doch versuchte er nicht nur die martyres designati in den Kirchenalltag einzu-
binden, sondern ebenfalls die Christen, die flir ihren Glauben bereits das Marty-
rium erlitten hatten. Dies geht erneut aus dem umfangreichen Briefkorpus des
Cyprian hervor, da er z. B. die verbliebenen lokalen Kirchenvertreter in einem
an diese gerichteten Brief anweist, Namen und Todestag des jeweiligen Marty-
rers aufzuschreiben, um ihm als Gemeinde jihrlich gedenken und seinen dies
natalis mit Opfergaben feiern zu konnen.'®? Zudem verbreitete Cyprian an-
scheinend die Todesnachrichten zahlreicher Martyrer in Form von Lobreden
und -schriften, um den confessores die Angst vor dem Tod durch die zu erwar-
tende Belohnung zu nehmen und fiir christliche Glaubige Vorbilder fiir das
Verhalten wihrend der Verfolgungszeit zu schaffen.!®

Zu dieser Konstruktion von Martyrern trugen auch die zahlreichen acta und passi-
ones bel, die seit Mitte/Ende des 3. Jahrhunderts in Nordafrika entstanden und an

Cyprian und insbesondere unter Augustinus, bei Saxer, Urspriinge. Zu dem Verhéltnis
von paganem privaten Totengedenken und christlichem Mirtyrerkult siehe in der vor-
liegenden Untersuchung Kapitel 5.1.3, 273ff.

Cypr. epist. 5; 6,1; 12,1 sowie 31,6. Zur Versorgung der confessores in den Gefangnis-
sen sieche auch Baumkamp, Kommunikation, 148f.

160 Cypr. epist. 29,2; 38,1,1/2; 39,4,1/2 sowie 40.
161

159

Zur Diskussion bei Cyprian um die Wiederaufnahme der /apsi und die Empfehlungs-
briefe der confessores: Cypr. epist. 15-36. Eine umfassende Darstellung dieses Themas
mit einer historischen und kulturellen Verortung bei Baumkamp, Kommunikation, ins-
bes. 58ff. sowie 122ff.

162 Cypr. epist. 12,2,1 und 39,3,1.

163 Cypr. epist. 31,2,1.
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dem dies natalis des Blutzeugen vor der Gemeinde verlesen wurden.!%* Allerdings
bezeichnete Cyprian nicht mehr alle Christen, die fiir ihren Glauben gestorben wa-
ren als Martyrer, sondern nur noch diejenigen, die in communio mit den orthodo-
xen Bischofen gestanden hatten. Confessores, die ,,auBlerhalb der Kirche* das
Martyrium erlitten, sollten nicht als solche betrachtet werden, da sie die kirchliche
Einheit gebrochen und sich dadurch den Zorn Gottes zugezogen hitten. !5

In den nordafrikanischen frithchristlichen Gemeinden galten die Mértyrer dem-
nach als Vorbilder fiir das richtige Verhalten wéahrend der Verfolgungszeit und
das unerschiitterliche Festhalten am christlichen Glauben. Diese beiden Eigen-
schaften machten sie zu idealen Identititsfiguren der frithen christlichen Gléu-
bigen, die ihnen aufgrund der z. T. blutigen staatlichen Verfolgung im Gehei-
men innerhalb der Gemeinde an ihren Todestagen mit unterschiedlichen Ritua-
len gedachten.

Die friihere Forschung stiitzte ihr Bild der donatistischen Mirtyrerverehrung
oftmals auf die Zeugnisse des Optatus von Mileve und des Augustinus von
Hippo, die als bischofliche Repriasentanten der katholischen Gruppierung natiir-
lich befangen waren. Sie schilderten das Verhalten der Donatisten daher auf
moglichst negative Weise, um sich gegen die um die Gunst des Kaiserhauses
konkurrierende Stromung durchsetzen zu konnen. Daraus entwickelten sich
schnell gewisse Vorurteile, die von einigen Forschern iibernommen und ver-
sucht wurden, mit passiones donatistischer Mértyrer und Inschriftenfunden aus
bestimmten Gebieten Nordafrikas zu belegen, die sie meinten, der donatisti-

schen Gruppierung zuschreiben zu konnen. %

Die Quintessenz dieser vorurteilsbehafteten Untersuchungen war die Schluss-
folgerung, dass vermeintlich einzig die donatistischen Glaubigen einen intensi-
ven Mirtyrerkult betrieben hitten, indem sie die aus ihrer Gruppierung stam-
menden, religids fanatischen Selbstmdrder mit paganen, unangemessenen Ritu-

riagnant zur Funktion der acta und passiones in nordafrikanischen Christengemeinden
164 p t Funktion d t dp dafrik hen Christ den,

allerdings mit Skepsis hinsichtlich der Verallgemeinerungen zu Rom und dem 6stlichen
Romischen Reich zu betrachten, bei Saxer, Zweck und Ursprung.

165 Cypr. epist. 55,29,2 und 60,4.

166 Zur problematischen Zuordnung nordafrikanischer Mirtyrerinschriften zur donatisti-

schen oder katholischen Gruppierung (am Beispiel der Apostel Petrus und Paulus) in
der vorliegenden Untersuchung in Kapitel 3.2.2, 168, Anm. 450.
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alen ausgelassen feierten.!é” In der neueren Forschung wurden die Zeugnisse
hingegen kritischer untersucht und dabei beispielsweise festgestellt, dass sich
die Inschriften, die bisher als Belege herangezogen wurden, nicht sicher der
donatistischen Gruppierung zuordnen lassen. Zudem ist die Darstellung der do-
natistischen Mértyrerverehrung von katholischen Vertretern wiederholt bewusst
im Gegensatz zum katholischen Ideal konstruiert worden, ohne dass es der Rea-
litdt entsprechen musste — weder beziiglich des Verhaltens der donatistischen
noch der katholischen Glaubigen.

Allein die Vielzahl der erhaltenen augustinischen sermones zu den Gedenkta-
gen verschiedener nordafrikanischer und reichsweiter Mértyrer bezeugt die Be-
deutung, die diese auch innerhalb der katholischen Gemeinden in Nordafrika
innehatten. Ein ausgepriagter Mairtyrerkult war demnach keine donatistische
Erfindung oder exklusives Charakteristikum dieser Gruppierung. Den hohen
Stellenwert, den die confessores und Mértyrer bei Laien und Kirchenvertretern
gleichermallen besallen, machten schon die Schriften und Briefe friihchristli-
cher Autoren wie Tertullian und Cyprian sowie die frithen acta und passiones
deutlich.!'®®

Die Briuche, die aus dem paganen Totenkult in den christlichen iibernommen
wurden, wurden jedoch nicht nur von donatistischen Glaubigen im 4. Jahrhun-
dert weiterhin ausgeiibt, sondern ebenfalls in katholischen Gemeinden prakti-
ziert. Daflir bieten die augustinischen Zeugnisse seines Kampfes gegen diese
paganen Rituale, insbesondere im Zusammenhang mit dem katholischen Mér-
tyrerkult, einen eindeutigen Beweis. Der Bischof von Hippo verglich die Ge-
meindemitglieder, die diese paganen Rituale weiterhin an den Grédbern der

167 Diese vorurteilsbeladenen Darstellungen des donatistischen Mirtyrerkultes finden sich

insbesondere in den frilhen Werken von Paul Monceaux, z. B. Monceaux, Histoire
littéraire IV, 461ff.; ders., Culte et relations. Monceaux charakterisiert den donatis-
tischen Mirtyrerkult als ,,presque idolatrique* (Culte et relations, 146), da ihre Feiern
»presque toujours dégénéraient en orgies” (Histoire littéraire 1V, 463). Zudem wiirden
die Donatisten zwar auch die friihen Mértyrer der ersten drei Jahrhunderte verehren, die
im Kampf fiir das Christentum gegen den paganen Staat getdtet wurden, ,,mais les vrais
Saints donatistes, les plus chers au cceur des foules, c¢’étaient les fanatiques morts pour

la défense ou la glorification du parti (Culte et relations, 150).

168~ Zur groBen Bedeutung von Mirtyrern und confessores bereits im frithen Christentum

weiter oben in diesem Kapitel 1.3.1, 56ff.
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Mirtyrer durchfiihrten, mit den paganen Magistraten, durch die die Maértyrer

im 3. und zu Beginn des 4. Jahrhunderts verfolgt und hingerichtet wurden.'®

Dabei prangerte er insbesondere den Brauch an, sich bei den Grébern und
Schreinen zu versammeln, dort zu tanzen und sich zu betrinken.!”® Allerdings
weist Augustinus in unterschiedlichen Predigten und auch in seinem Briefkor-
pus darauf hin, dass diese paganen Riten und das unangemessene Verhalten
(zumindest in den katholischen Gemeinden) durch das Eingreifen der Bischofe,
wie etwa Aurelius von Karthago, angeblich zuriickgegangen seien.!”! Ménner
und Frauen seien nun bei den Feiern nach Mdglichkeit getrennt, die Gldubigen
wiirden fromme Lieder singen, Psalmen rezitieren und aufmerksam den Predig-
ten und passiones zuhoren, die verlesen wurden, um die Tugendhaftigkeit der
Martyrer zu imitieren.

Dieser Wandel der christlichen Kultpraxis ging auf die Erweiterung des augus-
tinischen Mirtyrerkonzeptes'’? sowie auf dessen gleichzeitige Fokussierung auf
Gott!” als zentrale Figur des Mirtyrerkultes zuriick. Die Blutzeugen seien von
Gott auserwihlt worden und hatten von diesem erst die Kraft erhalten, das Mar-
tyrium standhaft zu ertragen.!”* Dafiir seien sie spiter im Himmel von Gott be-

169 Aug. serm. ed. Denis 13,4; ders. serm. Lamb. 6. Der Charakter des nordafrikanischen

Mirtyrerkultes zur Zeit des Augustinus und dessen Reformen in diesem Bereich sollen
an dieser Stelle nur kurz skizziert werden. Grundlegend zu den paganen Praktiken und
den Reformen, die Augustinus im christlichen Totenkult einfiihrte, sind immer noch
Gessel, Reform von Martyrerkult und Totengedichtnis; Quasten, Reform des Martyrer-
kultes; jiinger dazu Brown, Enjoying the Saints. Prignant mit zahlreichen Quellenanga-
ben auch Van Bavel, The Cult of Martyrs, 351ff.; Grig, Making Martyrs, 37f. und 45ff.

Aug. serm. 311,5; ders. serm. ed. Denis 13,4; ders. serm. Lamb. 6; ders. serm.
Guelf. 28,5.

71 Aug. serm. 311,6; ders. serm. Dolb. 2,5; ders. epist. 22,1,6.
172

170

Zur Erweiterung des augustinischen Martyrerkonzeptes weiter unten in diesem Kapi-
tel 1.3.2, 76ft. Die bedeutsamsten Grundlagen des augustinischen Mairtyrerkonzeptes

priagnant auch bei Dupont, Definition of Martyrdom, 56ff.

173 Zu Gott und Christus als zentrale Figuren des augustinischen Mértyrerkonzeptes Mayer,

Sinn und Wert, 231.

Zu der Hilfe, die Gott bzw. Christus den Mértyrern, die er ausgewahlt hatte, wéh-
rend ihres Verhors und der anschlieBenden Hinrichtung zukommen liell, Aug.
serm. 275,1; 276,1/2; 313,4/5; 332,3; ders. serm. Guelf. 30,1; ders. serm. Lamb. 14
und 29,1.

174
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lohnt worden.!” Augustinus betrachtete die Mirtyrer als Menschen!”, die ihre

7 sowie die Macht nach ihrem Tod

besonderen Tugenden und Fihigkeiten!”
Wunder zu wirken!”®, von Gott erhalten hatten. Daher diirfe auch nur Gott
verehrt werden!” und jede Ehre, die die Glidubigen den Mirtyrern erwiesen,

180 Um dem eventuellen Bestreben einzelner

ginge sogleich auf Gott iiber
Gemeindemitglieder entgegenzuwirken, die Martyrer als Gotter zu verehren
und dadurch pagane Denkmuster zu iibernehmen, betonte Augustinus des Of-
teren in seinen sermones, dass die Martyrer angeblich gar nicht verehrt wer-

den wollten.!8!

Mairtyrer wurden demnach also ebenfalls in katholischen Gemeinden mit paga-
nen Riten geehrt, wogegen sich Augustinus vehement aussprach. Aufgrund der
fehlenden Zeugnisse ldsst sich weder bestitigen noch zuriickweisen, ob ein
Kontrollversuch dieser Verhaltensweisen auch in der donatistischen Kirchen-
gemeinschaft unternommen wurde. Auch die Tatsache, dass die Martyrerreli-
quien in donatistischen Schreinen und Kirchengebduden anscheinend von ei-

175 Aug. serm. 280,1; 297,5; 315,9; 329,2; 333,1; ders. serm. Dolb. 15,3 und 5; ders. serm.
ed. Denis 13,2 und 4; ders. serm. Frang. 6,3; ders. serm. Guelf. 26,1 und 27,1 zur Kro-
nung und Belohnung der Martyrer durch Gott.

176 Aug. serm. 273,9; 317,3; ders. serm. Lamb. 26,2.

177" Thre Tugenden, ihr fester Glaube und ihre Fihigkeiten, insbesondere die Geduld und

Standhaftigkeit, wurden den Mértyrern erst von Gott gegeben. So beispielsweise auch
Aug. serm. 274; 283,1 und 4; 284,1 und 3; 285,1; 313,2; 331,4; 333,5; ders. serm. ed.
Denis 13,2 und 14,5; ders. serm. Caillau 1,47,2. Zu diesem zentralen Argument des au-

gustinischen Mértyrerkonzeptes insbes. Garbarino, Donatists and Martyrdom, 511f.

178~ Zu den Wundern, die Gott durch die Mirtyrer als seine Werkzeuge wirkte, in der vor-

liegenden Untersuchung Kapitel 1.3.2., 79f. sowie 3.2.3, 176ff.

179 Mirtyrer diirfen gelobt, geliebt und geehrt werden. Dazu Aug. serm. 273,9; 276,4; 280,2;
284,1; 285,7; 299,1; ders. serm. Dolb. 4,1. Aber nur Gott darf verehrt werden, indem ithm
Altére gebaut und nicht-blutige Opfer dargebracht werden. So auch Aug. serm. 273.4; 7
und 9; 316,1; 319,7; ders. serm. ed. Denis 14,5; ders. serm. Lamb. 26,2. Zum Unterschied
zwischen der Ehrung von Martyrern und der Verehrung Gottes bei Den Boeft, ,,Martyres
sunt, sed homines fuerunt®, 117f.

180 Aug. serm. 273,2/3; 312,1; 313,2; 318,3; ders. serm. ed. Denis 14,5. Zur Verehrung
Gottes bzw. Christi durch die Ehrung der Mirtyrer sieche pragnant Mayer, Sinn und
Wert, 232f.

Aug. serm. 273,8; 283,1; ders. serm. Dolb. 26,46 (keine Martyrerpredigt, sondern eine
gegen pagane Kulte).
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nem (geweiBten) Altar iiberbaut wurden,!®? war keine spezifisch donatistische
Besonderheit. Seit dem spéten 4. Jahrhundert wurden namlich auch in katholi-
schen Gemeinden, z. B. in Mailand, vermehrt Mértyrerreliquien unter dem Al-
tar beigesetzt und riickten dadurch in das Zentrum des Sakralbaus und der Li-
turgie.'83

Der bedeutsamste Unterschied zwischen der katholischen und der donatisti-
schen Martyrerverehrung bestand somit nicht in der Begeisterung fiir den Kult
um die Blutzeugen generell und deren Verehrungsweise, sondern beziiglich der
zu verehrenden Personen und des zugrundeliegenden Martyrerkonzeptes. Die
Abweichungen lassen sich am wahrscheinlichsten aus der spezifischen kir-
chenpolitischen Situation der Donatisten im 4. und 5. Jahrhundert heraus erkla-
ren — dem Ausbruch des Schismas und der imperial unterstiitzten Verfolgung
durch die katholische Kirche.

Anfang des 4. Jahrhunderts'®* fiihrte die Nichtanerkennung der Ordination des
Caecilianus zum Bischof von Karthago durch die numidischen Bischofe zum
Ausbruch des sog. donatistischen Schismas. Als Argumentation gegen die
Rechtmifigkeit der Ordination des Caecilianus fiihrten die numidischen Bi-
schofe an, dass sich unter denjenigen, die ihn geweiht hatten, traditores befun-
den hitten. Diese traditores hitten, laut der Donatisten, durch ihr verwerfliches
Handeln in der Verfolgungszeit (303-305 n. Chr.), d. h. durch den Vollzug ei-

182 S0 beispielsweise Monceaux, Histoire littéraire IV, 471f.; Frend, Donatist Church, 101;

ders., Donatus, 613; Gessel, Donatismus, 8, die den Angaben des Optatus von Mileve
(Optat. 3,4,6 sowie 3,10,1 und 6/7) folgen.

Zur Niederlegung der Reliquien des Gervasius und Protasius unter dem Kirchenaltar in
Mailand sowie denen des Agricola in Florenz in der vorliegenden Untersuchung Kapi-
tel 4.1.3, 205 sowie 4.2.1, 216f. Zur Begriindung der Verbindung zwischen Altar und
Reliquien sieche Ambr. epist. 77,13. Auch Augustinus berichtet im Zusammenhang mit
den Reliquien des heiligen Stephanus von einer Niederlegung von ,.heiligem Staub des
Stephanus® unter dem Altar (Aug. serm. 318,1). Allgemein zur Autbewahrung von Re-
liquien in Kirchengebduden, insbesondere unter dem Altar in der vorliegenden Untersu-
chung Kapitel 5.2.2, 290ff. Wisniewski, Beginnings, 166f. kritisch zur These, dass Kir-
chen mit Korperreliquien geweiht werden mussten.

183

184 Die genaue Datierung des Entstehungszeitpunktes ist innerhalb der Forschung stark

umstritten und reicht von 307 bis 312 n. Chr. Diesen Zeitraum gibt beispielsweise auch
José Fernandez Ubifia in seinem 2013 erschienenen Sammelbandbeitrag an (Fernandez
Ubina, Donatist Conflict, 31). Weitere Datierungsvorschlidge bei Barnes, Beginnings of
Donatism, 18ff.; Birley, Notes, 30ff.; dagegen Frend — Clancy, Donatist Schism. Eine
hilfreiche Zeittafel zum Ablauf der Geschehnisse ist zu finden bei Hogrefe, Umstrittene
Vergangenheit, 364.
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nes paganen Opfers oder die Auslieferung der Heiligen Schrift bzw. liturgi-
scher Gerite an pagane Magistrate, ihr Recht verwirkt, Sakramente spenden zu
konnen. Somit sei die Weihe hinféllig und Caecilianus nun selbst mit Siinde
kontaminiert.'®® Darauthin wurde ein anderer Kirchenvertreter, Maiorinus, der
aus dem Lager derjenigen stammte, die die Vorwiirfe gegen Caecilianus erho-
ben hatten, zum Bischof von Karthago ernannt.!'®® Caecilianus und seine Anhén-
ger wollten diese Entscheidung jedoch nicht anerkennen, weshalb ein Konflikt
zwischen den beiden Gruppierungen ausbrach.

Letztendlich sah sich Kaiser Konstantin dazu gendtigt selbst eine Entscheidung
zu treffen, um den Kirchenfrieden wiederherzustellen, und entschied im
Herbst 315 n. Chr. in Mailand, dass Caecilianus endgiiltig von allen Vorwiirfen
freizusprechen und als rechtméBiger Bischof von Karthago anzuerkennen sei.
Donatus, der neue Leiter der donatistischen Gemeinde, der nach dem Tod des
Maiorinus 313 n. Chr. gewéhlt worden war, wurde wegen der Zerstorung des
kirchlichen Friedens verurteilt.!'¥

In der Folgezeit, nach dem Erlass eines Toleranzediktes 317 n. Chr., gewann
die donatistische Gruppierung zahlreiche Anhinger, sodass mehrfach in einer
Stadt nicht nur eine katholische, sondern ebenfalls eine donatistische Gemeinde
existierte. Eine gewaltsame Verfolgung wurde allerdings erst 347 n. Chr. unter
Kaiser Constans eingeleitet, als die staatlichen Magistrate versuchten das in
Karthago publizierte Einheitsedikt des Kaisers durchzusetzen. Um das zu errei-
chen, sandten sie leitende Donatisten ins Exil, beschlagnahmten donatistisches

185 Zu den traditio-Vorwiirfen der donatistischen Gruppierung allgemein und speziell zu

Mensurius sowie zur Schwierigkeit diese Vorwiirfe zu belegen siche Kriegbaum, Tradi-
toren, 59ff. Zum historischen Gehalt der traditio-Vorwiirfe gegen Felix von Abthugni,
der Caecilianus mit geweiht hat, gegen den Vorgédnger Caecilians, Mensurius und gegen

Caecilianus selbst bei Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 230ff.

186 Detailliert dazu Kriegbaum, Traditoren, 100ff. Prignant und mit quellenkritischer Her-

angehensweise bei Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 270ff. Der Ausbruch und Ver-
lauf des donatistischen Schismas wurde bereits in grundlegenden Werken wie Willis,
Saint Augustine; Frend, Donatist Church behandelt, jedoch sind die dortigen Darstel-
lungen mit Skepsis zu betrachten, da neuere, quellenkritische Forschungen noch nicht
eingearbeitet wurden. Deshalb werden im Folgenden iiberwiegend neuere Untersuchun-
gen zur Darstellung und Argumentation herangezogen. Eine dichte Zusammenstellung
der historischen Entwicklung des donatistischen Schismas bieten auch Lancel, Dona-

tistae; Whitehouse, Course of the Donatist Schism.

187 Zu den beiden Konzilien von Rom und Arles sowie zur Entscheidung des Konstantin in

Mailand priagnant Fernandez Ubifia, Donatist Conflict, 34ff. Ausfiihrlicher mit Quellen-
angaben und deren kritischer Analyse bei Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 303ff.
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Kircheneigentum und gingen mit strenger Gewalt gegen widerstindige und
z. T. revoltierende donatistische Glaubige vor.!® Diese staatlichen Gewalttaten
fiihrten zu zahlreichen Aufstinden auf donatistischer Seite, zu Ubergriffen der
sog. circumcelliones'® gegen katholische Gemeindeleiter und -mitglieder so-
wie zu unzdhligen Martyrien donatistischer Glaubiger.

Unter der Regierung Julians entspannte sich die Situation der Donatisten in
Nordafrika wieder. In den folgenden 30 Jahren wurden zwar vereinzelt Gesetze
gegen bestimmte donatistische Verhaltensweisen und Briauche erlassen, jedoch
kein Einheitsedikt veroffentlicht oder eine staatliche Verfolgung angestrengt. !
Ein aktives Vorgehen von katholischer und staatlicher Seite aus ist erst seit der
Amtszeit des Augustinus von Hippo und des Aurelius von Karthago wieder be-

.10 Auf Bemiihen der katholischen Bischofe hin erlie Kaiser Honorius

leg
am 12. Februar 405 n. Chr. ein Unionsedikt, das die Donatisten erstmals als
Héretiker bezeichnete und donatistische Brauche wie die Wiedertaufe und Ver-
sammlungen von Gemeindemitgliedern (auf privaten Grundstiicken) unter Stra-

fe stellte.!”> Zudem fand ein 6ffentliches Religionsgesprich unter staatlicher

188 Zur Verfolgung der Donatisten unter Macarius prignant Marone, Anti-Donatist Legisla-

tion, 73f. Zu den vorhandenen Zeugnissen zum Einheitsgesetz (Concilium Carthaginis
Africae primum) und der darauthin ausbrechenden Verfolgung bei Shaw, Sacred Vio-
lence, 822ff. Mit quellenkritischer Einarbeitung der Ereignisse in den Kontext der dona-
tistischen Ideologie als verfolgte wahre Kirche mit weiteren Quellen- und Literaturan-

gaben siehe Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 262ff.

189 Die gewaltbereite Gruppe konnte sich in den ldndlichen Gebieten herausgebildet, jedoch

zundchst einen primdr sozialen Hintergrund besessen haben, der erst mit der Zeit und
auch nur z. T. mit den Ideologien und Zielen der donatistischen Gruppierung zusam-
menfiel. So auch Morgenstern, Kirchenspaltung, 215ff. Tengstrom, Donatisten und Ka-
tholiken, 56ff. betrachtet die circumcelliones hingegen als Gruppe von Landarbeitern,
die aus einem religidsen Verstdndnis heraus ihre donatistischen Mitbriider gegen staatli-
che und katholische Ubergriffe schiitzen wollten. Sie bildeten laut Tengstrom jedoch ei-
ne in sich abgeschlossene und nicht von allen Donatisten anerkannte Gruppe innerhalb

der donatistischen Gruppierung.

190 Zu den anti-donatistischen Gesetzen und Edikten im 4. und zu Beginn des 5. Jahrhun-

derts siehe Tengstrom, Donatisten und Katholiken, 93ff.; Morgenstern, Kaisergeset-
ze, 1 144f. (mit einer hilfreichen Auflistung der Edikte und Gesetze); Hogrefe, Umstrit-

tene Vergangenheit, 28ff.; pragnant Marone, Anti-Donatist Legislation, 74ff.

1 S0 auch Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 28. ,, Zu Recht wird daher der Aufbruch

zu einem erneuerten Kampf gegen den Donatismus durch die katholische Kirche mit

den Bischofen Aurelius von Karthago und Augustinus von Hippo verbunden.* (ebd.)

192 Zum Einheitsedikt von 405 n. Chr. sieche Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 37ff;

Marone, Anti-Donatist Legislation, 75f.
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Leitung im Juni 411 n. Chr. in Karthago statt, bei dem der katholische christli-
che Glaube als einzig wahrer anerkannt wurde.'?

Donatistische Laien und Kirchenvertreter wurden nun unter Androhung von
Strafe zum Ubertritt gezwungen oder ins Exil gesandt, weshalb sich zahlreiche
donatistische Gldubige und ganze Gemeinden der katholischen Kirche an-

schlossen. !

Die Durchsetzung der imperialen Verfligungen war allerdings
oftmals schwierig. Der donatistische Widerstand herrschte noch lange in Teilen
Nordafrikas vor, da sich ihre Gruppenidentitit auf eine Ideologie stiitzte, die in
Abgrenzung von der katholischen Kirche iiber Jahrzehnte hinweg entwickelt

wurde und daher nicht leicht zu tiberwinden war.

Die katholische Gruppierung war laut der Donatisten durch thre communio mit
zahlreichen traditores beschmutzt und somit als unrein zu betrachten. Dagegen
setzte sich die donatistische Gruppierung, die sich selbst als ,,katholisch® be-
zeichnete bzw. als ecclesia veritatis, positiv ab, indem sie sich als siindenfreie
Gemeinschaft von tugendhaften, vorbildlichen Heiligen stilisierte.!”> Daher
weigerten sich die donatistischen Glaubigen z. T. auch sich der in ihren Augen
verweltlichten katholischen Kirche anzuschlieBen, weil sie die Auffassung ver-
traten, dass sie selbst die rechtmédBige christliche Gruppierung in Nordafrika
bildeten, nicht die vom Staat anerkannte katholische Gruppierung.

Diese Vorstellung war das kontinuierliche spezifische Moment, das sich durch
den gesamten Zeitraum des Bestehens der donatistischen Gruppierung hindurch
zog und ihre Denkweise sowie ithr Handeln mafBigeblich bestimmte. Die Dona-
tisten grenzten sich somit bewusst von den beiden Parteien ab, die sie gemein-
sam verfolgten: von dem weltlichen Staat und der katholischen Gruppierung,
die sie als unrein ansahen. So betrachteten sie es auch als ausschlaggebendes
Kriterium der wahren (katholischen) Kirche, von ihren ungldubigen bzw. un-

193 Zum Verlauf der Konferenz siche Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 154ff. Zu den

behandelten Konfliktpunkten und den unterschiedlichen Argumentationsansitzen
ebd., 195ft.; Garcia Mac Gaw, lus et religio.

Zu den Folgen des Konzils von Karthago 411 n. Chr. bei Tengstrém, Donatisten und
Katholiken, 112ff.; Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 54ff.; prignant Marone, Anti-
Donatist Legislation, 77.

195 Zur Selbstbezeichnung der Donatisten als ,,katholisch* und ,,Kirche der Wahrheit*

pragnant Shaw, Disputes, Definitions, 13ff.; ausfiihrlich bei Pelttari, Donatist
Self-Identity.
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reinen Feinden um ihres reinen christlichen Glaubens Willen verfolgt zu wer-
den — erst vom paganen Staat und dann von der nordafrikanischen katholischen
Kirche mit staatlicher Unterstiitzung.'"®

Da sie ihre Reinheit und Urspriinglichkeit von den Mértyrern der Verfolgungs-
zeit ableiteten, die lieber flir den christlichen Glauben gestorben waren als eine
traditio zu begehen, riickte die Martyrerverehrung zunichst in den Fokus des
donatistischen Denkens. Die grof3e Bedeutung des Martyrerkultes war ein Aus-
druck der dahinterstehenden donatistischen Ideologie, sich als auserwéhltes
,»Volk* Gottes wahrzunehmen, das von unreinen, schlechten Menschen umge-

197 Dieser Gedanke bildete das zentrale Element des donatistischen

ben war.
Martyrerkonzeptes, das sich von dem frithchristlichen Martyrerkonzept der
Verfolgungszeit durch den paganen Staat ableitete. Der einzige Unterschied
war, dass die Verfolger, gegen die die donatistischen Blutzeugen kdmpften und
dabei ihr Leben lieBen, nicht mehr langer zu den paganen Kultanhidngern ge-

horten, sondern aus dem innerchristlichen Bereich stammten.

Die Donatisten waren demnach sowohl durch die frithe Auseinandersetzung
mit der katholischen Gruppierung wegen der traditores als auch durch die Ver-
folgung Mitte des 4. Jahrhunderts insoweit gepragt, dass die Martyrer als Vor-
bilder fiir das ideale christliche Verhalten wihrend der Verfolgungszeit be-
trachtet und verehrt wurden. Die gewaltsame Situation in der sich die Donatis-
ten befanden und in der sie sowohl staatlichen Ubergriffen ausgesetzt waren als
auch selbst blutige Angriffe auf katholische Gemeindemitglieder veriibten, trug
dazu bei diese enge Verbindung zu den Mértyrern, die qualvoll fiir ithren Glau-
ben gestorben waren, noch zu verstirken, was ebenfalls das donatistische Mér-
tyrerverstindnis nachhaltig beeinflusste.

Beide Gruppierungen besallen jedoch nicht nur ein unterschiedliches Mértyrer-
konzept, das sich von verschiedenen dahinterstehenden Ideologien ableitete,
sondern verehrten neben den frithen Mértyrern der ersten drei Jahrhunderte, die
im Kampf gegen den paganen romischen Staat getdtet worden waren, auch

196 Zur Verfolgungsideologie der donatistischen Gruppierung siehe Frend, Donatus, 615ff;

Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 257ff. und pragnant 339ff.; Dearn, Donatist Mar-
tyrs, 911f.

Ausflihrlich zur donatistischen Ideologie eines reinen, von Gott gewéhlten Volkes, als
das sie sich betrachteten, bei Tilley, Donatist Self-Identity, 22ff.; pragnant Gaumer, Do-
natist Theology, 185ff.
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noch weitere Blutzeugen. Wihrend Augustinus von Hippo insbesondere die
Kulte um {iiberregionale und reichsweite Martyrer wie den heiligen Laurentius
oder Stephanus forderte,'”® brachten die donatistischen Gldubigen wiederum
den Gemeindemitgliedern Verehrung entgegen, die im 4. Jahrhundert durch die
z. T. gewalttitige Verfolgung durch die katholische Gruppierung mit staatlicher
Unterstiitzung umgekommen waren.'” Die katholische Kirche stritt diese an-
geblich durch sie verschuldeten Morde an donatistischen Glaubigen jedoch ab
und bezeichnete alle ausschlieBlich donatistischen Martyrer als Selbstmorder.
Die verstorbenen Donatisten hitten die katholischen Glaubigen provoziert und
diese teilweise sogar dazu aufgefordert, sie zu toten bzw. hitten sich selbst ge-
totet, nur um als Mértyrer gefeiert zu werden.%

Von dem Bischof Marculus, der laut seiner donatistischen passio von katho-
lisch beeinflussten Magistraten von einem Felsvorsprung gestoflen wurde, be-

hauptete Augustinus z. B., dass er freiwillig gesprungen sei.?"!

Auch in einigen
seiner sermones zum Martyrer und Bischof Cyprian bezeichnete Augustinus es
als Ritual donatistischer Glaubiger sich insbesondere bei Martyrergedenkfeiern

selbst zu toten, indem sie von Klippen sprangen.?”? Zudem unterstellte der Bi-

198 Zur Einfiihrung und Férderung reichsweiter Mirtyrerkulte in nordafrikanischen Ge-

meinden durch Augustinus in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 3.2.3, 172ff.

199" Maureen Tilley hat in ihrer Publikation ,,Donatist Martyr Stories* passiones, die im

donatistischen Umfeld entstanden sind, zusammengestellt und {ibersetzt. In einem Edikt
vom 12. Februar 405 n. Chr. (cod. Theod. 16,5,38), wird die memoria von Donatisten

untersagt und somit auch die Gedenktage der donatistischen Mértyrer.

200 Zur These des Augustinus, dass Selbstmérder nicht als Mértyrer betrachtet werden diirf-

ten, da diese nicht auf Gottes Zeichen hin gehandelt hitten, sondern nur, um ihren eige-
nen Ruhm zu mehren bzw., um in ihren Augen ehrenvoll zu sterben, sich dadurch je-
doch nur noch zusétzlich die Schuld aufbiirdeten, den eigenen Tod herbeigefiihrt zu ha-
ben: Aug. c. Gaud. 1,22,25 und 28,32; ders. epist. 185,3,12 und epist. 204; ders.
civ. 1,17-27. Die Forschungsliteratur zur Ablehnung von Selbstmdrdern als Maértyrer
durch Augustinus ist umfangreich. Pragnant z. B. bei Droge — Tabor, Suicide and Mar-
tyrdom, 167ff.; Garbarino, Donatists and Martyrdom; Van Egmond, Augustine’s Cri-

tique. Quellenkritisch dazu Dearn, Voluntary Martyrdom.

201 Marculus wurde laut seiner passio von den Magistraten, nachdem sie ihn gedemiitigt

und gequilt hatten, einen Abhang hinuntergestoen: pass. Marc. 12. Dagegen duflerte
Augustinus mehrmals die These, dass Marculus freiwillig und selbstindig von der Klip-
pe gesprungen sei, z. B. Aug. c. Petil. 2,20,46; ders. in evang. Ioh. 11,15; ders. c.
Cresc. 3,49,54. Dazu prignant bei Grig, Making Martyrs, 54ff.; Dearn, Voluntary Mar-

tyrdom, 28; Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit 265f.

202 Aug. serm. Guelf. 28,2; 5 und 7. Optatus von Mileve berichtet von einer angeblichen

Auseinandersetzung innerhalb der donatistischen Gruppierung, um die RechtmifBigkeit
der Verehrung solcher Selbstmorder als Martyrer: Optat. 3,4,7.
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schof von Hippo donatistischen Gemeindemitgliedern, die pagane Feste storten,
dass sie einzig ihren eigenen Tod herbeifiihren wollten und es nicht ihr prima-
res Ziel sei, rituelle Gegenstinde zu vernichten, um den paganen Kulten
dadurch zu schaden.?®

Allerdings wurden Christen, die wéhrend der staatlichen Verfolgungen genau
das gleiche getan hatten, nimlich Unruhe auf paganen Feiern zu stiften und
gewalttitige Reaktionen durch die Zerstorung von Kultgegenstinden oder
-gebduden zu provozieren, auch von der katholischen Gruppierung als recht-
miBige Mirtyrer betrachtet, wie etwa die Mirtyrerin Salsa von Tipasa.?** An
diesem Beispiel lésst sich das Bestreben der katholischen Gemeindeleiter, die
donatistischen Martyrer als Selbstmdrder zu diffamieren, die nur um ihres ei-
genen Ruhmes Willen und nicht fiir Gott und auch nicht erst auf dessen Zei-
chen hin gestorben waren, besonders deutlich nachvollziehen.

Durch die gruppenspezifische kirchenpolitische Situation der Donatisten im 4.
und frithen 5. Jahrhundert unterschied sich nicht nur der Personenkreis, den sie
als Martyrer verehrten, von dem der katholischen Gemeinden, sondern eben-
falls die Bedeutung und Funktion, die die Martyrer fiir die donatistischen Glau-
bigen besallen. Augustinus betonte vor allem den Vorbildcharakter, den die
Martyrer fiir die tugendhafte christliche Lebensfithrung und den Kampf gegen
die alltidglichen Laster und Versuchungen einnahmen.?®> Von den donatisti-
schen Gldubigen wurden die Blutzeugen jedoch weiterhin als Autoritéiten fiir
das ideale, standhafte christliche Verhalten wiahrend der Verfolgungszeit be-
trachtet. Da sich die donatistische Gruppierung seit ihrer Abspaltung von der
katholischen Kirche immer wieder gegen sie gerichteten Gesetzgebungen und
z. T. gewaltsamen Verfolgungen ausgesetzt sah, besa3en die fiir ihre donatisti-
schen Ideale gestorbenen Mértyrer noch immer die primére Funktion, die alle
frithen christlichen Martyrer wihrend der Verfolgung durch den paganen Staat
besessen hatten. Sie sollten die Glaubigen zur Standhaftigkeit — notfalls bis
zum Tod — anhalten, ihnen Mut zusprechen und die Gewissheit verleihen, dass

203 Aug. epist. 185,3,12.

204 Zur Verehrung von Mirtyrern, die sich selbst getdtet hatten, auch in den katholischen

Gemeinden, siche Dearn, Voluntary Martyrdom, 31; Tilley, African Asceticism, 137f.

205 Zum Mirtyrerkonzept des Augustinus siche weiter unten in diesem Kapitel 1.3.2, 72ff.
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sie im Falle eines Martyriums fiir einen hoheren Zweck und den wahren (dona-
tistischen) Glauben sterben wiirden.?*

Die donatistische Gruppierung betrachtete sich weiterhin als die verfolgte wah-
re katholische Kirche Nordafrikas, da ihre Mitglieder immer wieder in diesem
Konflikt ums Leben kamen. Somit bestand zumindest die Moglichkeit, taglich
neue Mirtyrer zu schaffen, weshalb kein Anlass existierte das Méartyrerkonzept
zu dndern, das thnen aus dem frithen Christentum bekannt war. Das katholische
Mirtyrerkonzept konnte und musste hingegen nach dem Ende der paganen
Christenverfolgungen unter Konstantin, mit dem einkehrenden Frieden und der
fortschreitenden zeitlichen Differenz der christlichen Glaubigen zu den blutigen
Martyrien, verdndert und den neuen Gegebenheiten angepasst werden. Das
Martyrerkonzept, das in der katholischen Kirche im 4. Jahrhundert entwickelt
wurde, um die christlichen Helden weiterhin gewinnbringend fiir die Gemeinde
nutzen und deren Verehrung rechtfertigen zu konnen, wird im Folgenden am
Beispiel der augustinischen Martyrerpredigten erlautert.

1.3.2 Das Mirtyrerkonzept®®” des Augustinus von Hippo — Ein
Gegenentwurf

In einer Predigt zu Ehren des Gervasius und des Protasius, die Augustinus an
einem 19. Juni, dem Jahrestag der beiden Maildnder Mirtyrer, in der Ndhe von
Hippo gehalten hat, fasst er die Bedeutung der Blutzeugen fiir die Verbreitung
des christlichen Glaubens in wenigen Worten zusammen: Quasi semine sangu-
inis impleta est martyribus terra, et de illo semine seges surrexit ecclesiae.**

Doch auch in zahlreichen weiteren sermones hebt er diese fiir das frithe Chris-

206 Zur Bedeutung der Mirtyrer fiir die donatistische Gruppierung siche Gaumer, Donatist

Theology, 1771f.; Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 257ff; Kaufman, Donatism Re-
visited, 138ff.; Tilley, African Asceticism, 136f.

Im Folgenden wird das augustinische Mértyrerkonzept aus den Mairtyrerpredigten des
Bischofs von Hippo heraus entwickelt, da Augustinus seine Ansichten zum Charakter
und zur Funktion der Blutzeugen den Gldubigen auf diese Weise am einfachsten und
nachhaltigsten vermitteln konnte. So auch Den Boeft, ,,Martyres sunt, sed homines
fuerunt, 119ff. Zur Entstehung und zur Uberlieferung der augustinischen Mirtyrerpre-
digten ist immer noch grundlegend Lambot, Saint Augustin pour les fétes des martyrs.
Augustinus hat sich jedoch auch in zahlreichen seiner anderen Schriften zum Kult und
zur Bedeutung der Mértyrer gedulBert, jedoch kein selbstindiges Werk zu dem Thema
verfasst. Dazu Mayer, Sinn und Wert, 217f.

208 Aug. serm. 286,3.

207
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tentum essentielle Funktion der Mirtyrer hervor.??” In einer Predigt auf Cyprian,
den Mirtyrer und ehemaligen Bischof von Karthago, vergleicht er die Auswir-
kungen von dessen Tod auf die umstehenden paganen Kultanhidnger mit dem
Eindruck, den der Tod Jesu auf einige der Juden, die bei der Kreuzigung anwe-
send waren, gemacht hat und kommt zu dem Schluss:

,Dieses darf fiir Cyprian, den heiligen Martyrer Christi, selbstverstdndlich in keiner
Weise angezweifelt werden, dass zahlreiche von denen, die mit unfrommen Augen zu-
gesehen haben [wie Cyprian hingerichtet wurde], [spiter] an dessen Gott geglaubt ha-
ben und ihn [Cyprian] vielleicht sogar imitiert haben, indem sie ihr Blut fiir den Na-

men Christi vergossen haben. !

Die sermones belegen, dass die urspriingliche Funktion von Mirtyrern als Vor-
bilder fiir das richtige Verhalten wéahrend der Verfolgungszeit auch noch Ende
des 4. und Anfang des 5. Jahrhunderts im Denken der Gemeinden prisent war.
Allerdings bildete diese grundlegende Aufgabe der Mértyrer nur einen Teil des
augustinischen Mirtyrerkonzeptes. Zudem schriankte er diese Funktion ein, in-
dem er die Motivation fiir und die Art des Martyriums spezifizierte ebenso wie
den Personenkreis, auf den die Bezeichnung des wahren Blutzeugen Christi
tiberhaupt zutraf.

Tertullian hatte noch ausnahmslos alle Christen, die fiir ihren Glauben gestor-
ben waren, als Martyrer betrachtet. Doch schon wenig spiter nahm Cyprian
eine Einschrankung vor und sprach dabei nur den christlichen Gldaubigen das
wahrhafte Martyrium zu, die mit den anerkannten Bischdfen in communio

standen.?!!

Dieser Einstellung folgte anscheinend auch Augustinus, wenn er
die anwesenden Gliaubigen in einer fragmentiert erhaltenen Homilie auf eine

nicht zu identifizierende Mirtyrergruppe dazu aufruft: ,,So lasst uns die Mér-

209 Zur Verbreitung des Christentums durch die zahlreichen Martyrien in der Verfolgungszeit:

Aug. serm. 280,6; 301,1; 305,1; 309,6; 313, 5; 316,4; 318,1; 325,1; ders. serm. Morin 2,3
und 15,1; ders. serm. Lamb. 7; ders. serm. ed. Frang. 6,2/3; ders. serm. ed. Denis 15,2; ders.
serm. Dolb. 4,7.

210 Aug. serm. ed. Denis 15,4.

211 Zur notwendigen Einheit der Mirtyrer mit der Kirche bei Cyprian weiter oben in diesem

Kapitel 1.3.1, 58f.
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tyrer in der katholischen Kirche ehren, ... die die Einigkeit besitzen, nicht die
212

Teilung.

Augustinus und Cyprian sahen sich beide mit christlichen Glaubigen, confesso-
res und Mirtyrern konfrontiert, die sich von der urspriinglichen Gemeinde we-
gen kirchenpolitischer und -disziplinarischer Differenzen abgespalten hatten. Um
diesen Gruppierungen mogliche Autoritdtspersonen entzichen zu kdnnen, spra-
chen sie deren Blutzeugen den Status eines wahren Martyrers ab. Augustinus
begriindete seine Meinung damit, dass schismatische und héretische Martyrer
weder dem wahren christlichen Glauben entsprechend in kirchlicher Einheit ge-
lebt hétten noch gestorben seien, da sie sich zu Lebzeiten von der katholischen

Gruppierung abgewandt hitten.?!?

Wabhre christliche Mértyrer erkannte man, laut Augustinus, jedoch nicht nur an
threr Zugehorigkeit zur katholischen Kirche, sondern auch daran, dass sie das
Leben und Sterben Jesu als Vorbild fiir ihr eigenes Handeln und somit ebenso
fiir thr Martyrium nahmen. Augustinus beginnt seine Predigt zu Ehren der drei
spanischen Martyrer Fructuosus, Augurius und Eulogius z. B. mit dem Hin-
weis, dass Jesus ,,seinen® Mértyrern nicht nur Instruktionen mit an die Hand
gab, sondern sie durch sein eigenes Beispiel fiir ihr Martyrium stérkte. ,,Ich
meine®, fithrt der Bischof von Hippo weiter aus, ,,damit sie ndmlich etwas zum
Nachfolgen hétten, wenn sie einen Schritt tun, hat [Jesus] vor ihnen einen
Schritt fiir sie getan: Er hat [ihnen] den Weg gezeigt und die StraBe bereitet.**!*
In einer Homilie auf die beiden nordafrikanischen Mirtyrerinnen Perpetua und
Felicitas wird er deutlicher: ,,So wie jener eine [Jesus] sein Leben fiir uns alle
gegeben hat, so gaben auch die Martyrer, indem sie [Jesus] imitierten, ihr Le-

ben fiir ihre Briider und Schwestern. !>

212 Aug. serm. Lamb. 15. Zur Auffassung des Augustinus, dass ein wahres Martyrium nur

in der katholischen Kirche moglich sei vgl. Den Boeft, ,,Martyres sunt, sed homines
fuerunt®, 118f.; Garbarino, Donatists and Martyrdom, 57ff.

213 Aug. serm. 327,1; ders. serm. Guelf. 28.4.

214 Aug. serm. 273,1.

215 Aug. serm. 280,6. Es lassen sich jedoch noch zahlreiche weitere Stellen in den augusti-

nischen sermones finden, in denen Augustinus die Mértyrer mit Jesus oder dessen Ver-
halten vergleicht und sie explizit in die Nachfolge Jesu stellt. So z. B. auch Aug.
serm. 284,5; 304,2; 309,3; 315,2 und 8; 316,3; 319,4/5; 328,1; 334,2; ders. serm.
Guelf. 28,5; ders. serm. Lamb. 7; 15 und 26,1.
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Wahre Mirtyrer waren jedoch nicht nur nach dem Vorbild Jesu gestorben, son-
dern hatten das Martyrium zudem einzig fiir die Verteidigung ihres christlichen
Glaubens erlitten, nicht fiir ihren eigenen Ruhm. Von dem heiligen Laurentius,
einem Diakon und Miértyrer aus Rom, berichtet Augustinus zu Beginn einer
seiner Predigten zu Ehren des Blutzeugen: ,,Denn es war in eben jener Kirche
[der rOmischen], ... dass er [Laurentius] sein eigenes Blut fiir den Namen Jesu
vergoss.“?!® Und auch fiir die beiden Mailénder Mértyrer Gervasius und Protasius
bezeugt der Bischof von Hippo, dass es zwar einfach fiir die beiden gewesen sei
,Jesus Christus und die Wahrheit zu bezeugen, ... aber das bis in den Tod zu tun,

das sei eine groBBe Leistung*?!7.

Die Martyrer hatten in der Vorstellung des Augustinus das Martyrium also nicht
nur fiir ithre Briidder und Schwestern erlitten, sondern ebenfalls fiir Jesus, der zu-
erst fiir die gesamte Menschheit gestorben war, ebenso wie fiir die Wahrheit des
christlichen Glaubens. Fiir diese waren auch die confessores freiwillig zu marty-
res geworden. Am Festtag zu Ehren des Petrus und Paulus z. B., hebt Augustinus
direkt zu Beginn hervor, dass die beiden Apostel nach der Gerechtigkeit strebten,

,,indem sie die Wahrheit bezeugten, indem sie fiir die Wahrheit starben‘!%.

Fiir Augustinus war somit nicht die Hinrichtung der Mértyrer fiir ihren heraus-
gehobenen Status als Blutzeugen Christi entscheidend, sondern der Grund,
weshalb sie die Folter und den Tod auf sich genommen hatten — namlich fiir die
Wabhrheit des christlichen Glaubens. So fordert er die Gemeinde am Gedenktag
der beiden karthagischen Mairtyrer Castus und Aemilianus auch dazu auf, den
Grund der Mirtyrer zu beachten, nicht die Martyrien an sich.

,»Es ist insbesondere das [Folgende], an das ihr erinnert werdet, das ihr fortwéh-

rend selbst erinnern und immer bedenken miisst, dass nicht das Leiden [die Chris-

216 Aug. serm. 304,1.

217 Aug. serm. 286,1.

218 Aug. serm. 295,1. Augustinus betont auch in zahlreichen weiteren sermones, dass wahre

Miartyrer fiir Gott bzw. Jesus und die Wahrheit des christlichen Glaubens gestorben seien.
So beispielsweise Aug. serm. 280,4; 297,3; 300,2; 328,2; 331,2; ders. serm. Lamb. 2; 8/9;
ders. serm. Frang. 6,1. Zum Martyrium fiir Gott bzw. Christus als einzig wahres Martyrium
siche Den Boeft, ,,Martyres sunt, sed homines fuerunt®, 119f.; Garbarino, Donatists and
Martyrdom, 49f.
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ten] zu Martyrern Gottes macht, sondern der Grund [fiir den sie zu sterben bereit

waren].«?!”

Damit wandte sich Augustinus zugleich gegen die donatistischen Mértyrer, de-
nen er stets unterstellte, dass sie nur fiir ihren eigenen Ruhm gestorben waren,
nicht fiir den Ruhm Gottes.

,Denn auch die Haretiker leiden, oftmals [sogar] durch sich selbst, und wollen [den-
noch] Mértyrer genannt werden, aber ... nicht das Leiden [an sich] macht [Christen] zu

Mirtyrern, sondern der Grund [fiir den sie zu leiden bereit waren].*??

An dieser Stelle nennt Augustinus die Donatisten nicht explizit, sondern spricht
nur allgemein von haeretici. Mit der Betonung, dass die Héretiker vielfach
durch ihre eigene Hand sterben wiirden, verweist der Bischof von Hippo jedoch
deutlich auf den angeblichen Brauch einer den Donatisten zugeordneten Grup-
pierung — der sog. circumcelliones — sich von Felsvorspriingen zu stiirzen.

Katholische Kirchenschriftsteller, insbesondere die beiden Bischéfe Optatus von
Mileve und Augustinus von Hippo, haben das Bild der circumcelliones entschie-
den geprigt. Sie bezeichneten diese Gruppierung als umherziehende, rebellieren-
de, gewaltbereite agonistici, die von donatistischen Gemeindeleitern zusammen-
gerufen und aufgefordert wurden, katholische Kirchenvertreter und -gebaude
anzugreifen. Die circumcelliones bildeten laut katholischer Zeugnisse eine Be-
wegung junger Ménner, die sich in Dorfern in der Ndhe von Martyrerschreinen
aufhielten und aktiv nach dem Martyrium suchten, indem sie gewaltsame Situa-
tionen mit Paganen und katholischen Gldubigen provozierten oder Selbstmord
begingen, sich z. B. von Klippen stiirzten.?!

219 Aug. serm. 285,2. Zum angemessenen, frommen christlichen Grund, der aus einer Hinrich-

tung eines Verbrechers erst ein wahres Martyrium machte, siehe Jackson, Divine Interven-
tion, 105ff.; Grig, Making Martyrs, 48ff.; Garbarino, Donatists and Martyrdom, 49f.
und 56f.

220 Aug. serm. 327,1.

221 Die Zeugnisse des Optatus und des Augustinus zu den circumcelliones, z. B. sehr deut-

lich Aug. haer. 69, wurden iibersichtlich von Gottlieb, Die Circumcellionen, 4ff. zu-
sammengetragen. Leider beriicksichtigt er dabei nicht die Erwdhnungen der circumcel-
liones in den sermones des Augustinus, z. B. Aug. serm. Guelf. 28,2; 5 und 7. Quellen-
und forschungskritisch zur Darstellung der circumcelliones in katholischen Zeugnissen
auch Kaufman, Donatism Revisited, 133ff., insbes. 133, Anm. 8. In jiingerer Zeit prag-
nant zum Selbstmord-Vorwurf katholischer Autoren bei Dearn, Donatist Martyrs, 96ff.
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Diese fast ausschlieBlich im katholischen Umfeld entstandenen und dadurch
tendenzidsen Zeugnisse zu den gewaltsamen Ubergriffen der circumcelliones
wurden hdufig innerhalb der Forschung entweder unkritisch eins zu eins {iber-
nommen oder als fiktional abgewertet, sodass eine realistische Abbildung der
Gruppierung als kaum méglich erscheint.??? In der jiingeren Forschung wird
daher versucht ein ausgewogeneres Bild der circumcelliones zu entwerfen, das
zwar die in den tendenzidsen katholischen Zeugnissen vorhandenen Vorwiirfe
beriicksichtigt, diese jedoch kritisch hinterfragt und in einen sinnvollen Kontext
einordnet, um den Charakter, die Motive, die Funktion und die Zicle dieser
Gruppierung besser fassen zu konnen.???

Ein Grund, der das Martyrium als ein wahres christliches auswies, war die Be-
reitschaft des Blutzeugen fiir die Wahrheit des christlichen Glaubens zu ster-
ben, da Pagane und Héretiker, zu denen Augustinus die Donatisten — und somit
auch die circumcelliones — ebenfalls zdhlte, laut dem Bischof von Hippo nur
fiir die Unwahrheit starben. Daraus schlussfolgert er, dass sich ,,niemand selbst
rithmen und mit seiner passio prahlen [darf], der nicht zuvor die Wahrheit seiner
Worte dargelegt hat. Du [Héretiker] verweist auf das Leiden, ich [Augustinus]
aber verlange nach einem [guten] Grund dafiir.“?** In einer Predigt auf den spa-
nischen Mértyrer Vincentius erldutert er diesen ,,guten Grund*“ durch mehrere
Angaben, wofiir der romische Maértyrer vermeintlich gestorben war: ,,Sein
Grund [das Martyrium zu ertragen] war sinnvoll, weil er fir die Wahrheit, fir
die Gerechtigkeit, fiir Gott, fiir Christus, fiir den Glauben, fiir die Einheit der

Kirche und fiir die ungeteilte Nachstenliebe gekdmpft hat.«??

222 Neuere Erkenntnisse zu den circumcelliones wurden von Brent Shaw in seinem mo-

numentalen Werk Sacred Violence, 630ff. zusammengetragen, in dem er auch kritisch
zu den katholischen Zeugnissen Stellung nimmt, die sich mit den circumcelliones be-
schiftigen. Mit einer pragnanten Darstellung der Forschungsthesen und deren Vertre-
ter sowie der (meist neueren) Kritik an diesen siehe Shaw, Who Were the Circumcel-
lions?, 228ff., insbes. 231, Anm. 13.

Einen neuen Forschungsansatz vertritt beispielsweise Matthew Gaumer mit seiner The-
se, dass die circumcelliones eine eschatologisch-theologisch orientierte Ideologie besa-
Ben, gemidl derer sie lebten und handelten. Dazu Gaumer, Donatist Theology, 195ff. Zu
circumcelliones als asketische Bewegung siehe Pottier, Circumcelliones.

224 Aug. serm. 328.4.
225

223

Aug. serm. 274. Auch in anderen Predigten, die vielfach gegen Donatisten und andere
Haretiker gerichtet waren, betont Augustinus, dass es auf den Grund des Martyriums
ankam, nicht auf die Hinrichtung an sich, da z. B. auch Verbrecher hingerichtet wurden,
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Augustinus betrachtete die urspriingliche Funktion von Mirtyrern, die Wahr-
heit des christlichen Glaubens zu bezeugen und das Christentum zu verbreiten,
gemdl der vorausgegangenen Untersuchung, auch in Friedenszeiten als durch-
aus erwihnenswert. Nicht umsonst flihrt er die groe Anzahl von Kirchenge-
meinden in Nordafrika und anderen Regionen des Romischen Reiches darauf
zuriick, dass die Martyrer 6ffentlichkeitswirksam ihre confessio abgelegt und
mutig ihr Todesurteil angenommen haben.

Im Konflikt mit der donatistischen Gruppierung versuchte der Bischof von
Hippo die Mirtyrer jedoch zudem gewinnbringend fiir die katholische Kirche
einzusetzen. Er sprach nur den Blutzeugen den Maértyrer-Status zu, die in com-
munio mit katholischen Bischofen gestorben waren und ihr Martyrium auf die
richtige Weise, d. h. zwar standhaft, aber ohne es zu provozieren oder sich
selbst zu toten, erlitten hatten. Zudem war es notwendig, dass sie nach dem
Vorbild Jesu fiir den wahren Glauben und die kirchliche Einheit gestorben wa-
ren, um als rechtmiflige Martyrer zu gelten. Augustinus konstruierte diese Kri-
terien bewusst im Gegensatz zu den angeblichen Ansichten und Handlungen,
die er der donatistischen Gruppierung als deren Charakteristika zusprach.
Dadurch hoffte er, die donatistischen Martyrer im Denken seiner Gemeinde aus
der Gruppe der verehrungswiirdigen christlichen Helden ausschlieSen und diese
Ansicht in anderen nordafrikanischen Stadten verbreiten zu konnen.

Im Gegensatz zur Einschrinkung des bisherigen Martyrerkonzeptes erweiterte
Augustinus dieses jedoch auch. Ziel war es erneut, sich von der donatistischen
Gruppierung und deren Mirtyrern abzusetzen, die priméar immer noch als Iden-
titdtsfiguren und Vorbilder in Verfolgungszeiten betrachtet wurden. Nach dem
Ende der Christenverfolgungen wandelte sich die Bedeutung von Mairtyrern
somit in den nordafrikanischen katholischen Gemeinden. Ihre Féhigkeiten und
Funktionen wurden vielféltiger und die Konstruktion der Figur des Mirtyrers
dadurch komplexer.??® Der christliche Blutzeuge war nicht mehr linger nur eine
ideale fromme Figur, durch deren Gedenken sich die Gemeinde ihrer Vergan-
genheit bewusst werden konnte. Wegen der neuen Fahigkeiten und Funktionen,
die thm zugesprochen wurden, diente der Maértyrer zudem als moralischer

die nicht fiir den christlichen Glauben, sondern wegen ihrer Verfehlungen verurteilt
wurden. Aug. serm. 275,1; 285,7; 306,2; 325,2; 327,2; 331,2; 335,2; ders. serm. Morin 14;
ders. serm. Lamb. 13 und 15; ders. serm. Dolb. 2,17/8 und 15,6.

226 Zur Entwicklung der Mirtyrerfigur in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 5.2.1, 284f.
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Kompass und Orientierungshilfe fiir das fromme christliche Leben sowie als
Wunder wirkender Vermittler zwischen Gott und den Menschen bei Krankhei-
ten und alltiglichen Sorgen.??’

Immer wieder fordert Augustinus seine Gemeinde dazu auf, die Mértyrer in
ihrer Sieghaftigkeit®?%, ihrem Mut®*° und insbesondere in ihrer Tugendhaftigkeit
und Frommigkeit?*° zu imitieren.?! Der Bischof von Hippo betrachtete die imi-
tatio der Martyrertugenden sogar als priméare Funktion der Martyrerfeste, ohne
die die Feiern sinnlosen und leeren Schmeicheleien gleichen wiirden. Augustinus
beginnt eine seiner Predigten auf die 20 Mértyrer von Hippo mit einer Ermah-
nung seiner versammelten Gemeinde:

»Zunéchst sollen wir nicht denken, dass wir den Mirtyrern irgendetwas geben, weil
wir ihre Gedenktage auf die ehrwiirdigste Art feiern. Sie benétigen unsere Heiterkeiten
nicht, da sie sich im Himmel mit den Engeln zusammen freuen. Aber sie freuen sich
zusammen mit uns, nicht wenn wir sie ehren, aber wenn wir sie imitieren. Denn es
niitzt nur uns, dass wir sie ehren, nicht ihnen. [Die Mértyrer] zu ehren, ohne [sie] zu
imitieren ist nichts anderes als verlogen zu schmeicheln. Deshalb folglich wurden die-
se Feiertage in der Kirche Christi eingerichtet, damit die Gemeinde der Anhédnger
Christi durch sie [die Feiertage] dazu angehalten wird die Mértyrer Christi zu imitie-

ren. Das ist der einzige Nutzen dieser Feierlichkeiten, es existiert kein anderer.***?

Der Bischof von Hippo betrachtete die Martyrerfeiern demnach primir als
Moglichkeit, den Christen die Tugenden der Mértyrer ndher zu bringen und sie
zu deren Nachahmung aufzufordern. Augustinus war davon iiberzeugt, dass die
Glaubigen Instruktionen brauchten, um ein gutes Leben zu fiihren und die Mar-
tyrer bildeten in seinen Augen die passenden Vorbilder, um den Gemeindemit-

227 Wie Augustinus diese neue Komponente des Wirkens von Wundern einsetzte, um be-

stimmten Martyrerkulten in Nordafrika mehr Akzeptanz zu verleihen siehe in der vor-
liegenden Untersuchung Kapitel 3.2.3, 176ft.

228 Zur imitatio der Sieghaftigkeit von Mirtyrern beispielsweise Aug. serm. 285,4.

229 Zum Mut der Miértyrer, den es im alltiglichen Kampf gegen Laster und ,,Didmonen® zu

imitieren gelte Aug. serm. 306,10; ders. serm. Lamb. 6 und 13.

230 Zur Imitation der Frommigkeit der Mirtyrer Aug. serm. Mai 19,1; ders. serm. Dolb 4,1.

21 Schon bei einer ersten Analyse der sermones ad sancti ergaben sich fiir das Thema der

imitatio martyris eine hohere Anzahl von Erwdhnungen als fiir alle anderen der unter-

suchten Themen.

232 Aug. serm. 325,1. Siehe auch ders. serm. 311,1; ders. serm. Guelf. 25,1; ders. serm. ed.

Denis 13,1.
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gliedern eine fromme Lebensweise nahezubringen.?** Deshalb vertrat er auch
die Meinung, dass die Anwesenden hoffen sollten, dass ,,die heiligen Mirtyrer
fiir uns [Augustinus und seine Gemeinde] beten, dass wir nicht nur ihre Feste

feiern, sondern ebenfalls ihre Tugenden imitieren.*?3*

Zudem wies Augustinus den Blutzeugen z. T. bestimmte Tugenden zu, fiir die sie
als ideale Vorbilder dienen sollten. Johannes den Taufer bezeichnete Augustinus
z. B. stets als Vorbild, um Demut zu lernen und der heilige Stephanus fungiert bei
ihm, neben Jesus, als Ideal fiir die Feindesliebe.?*> In einer seiner frithen Predig-
ten auf den Protomirtyrer fordert er seine Gemeinde auf: ,,Los Briider [und
Schwestern], lasst uns ihm folgen! Wenn wir Stephanus ndmlich folgen, wer-
den wir [mit dem Siegeskranz] gekront werden. Am meisten aber sollte er von

uns in der Liebe der Feinde befolgt und imitiert werden. >3

Die imitatio der Tugendhaftigkeit der Martyrer konnte somit auch in Frie-
denszeiten stattfinden, wodurch die Nachahmung der Blutzeugen nicht mehr
an ein Martyrium gebunden war. Und so ,,diirfe niemand behaupten: ,Ich kann
kein Martyrer sein, da heutzutage keine Verfolgung mehr stattfindet. Die

Priifungen lassen nicht nach!*“, weill auch Augustinus und fordert seine Ge-
meinde dazu auf: ,,Bekdmpfe [sie, die Versuchungen], und die Krone steht fiir

dich bereit.“%7

23 Aug. serm. Guelf. 25,9. Ebenfalls zur imitatio-Funktion der Mirtyrerfeiern Aug.

serm. 280,6 und 317,1; ders. serm. Lamb. 22,1 und 26,2. In einer seiner sermones auf
die 20 Mértyrer von Hippo weist Augustinus darauf hin, dass es die Gldubigen als Uber-
forderung betrachten konnten, Gott imitieren zu sollen, deshalb wére es einfacher, wenn

sie menschliche Vorbilder erhielten. Dazu ders. serm. 325,1.

234 Aug. serm. Lamb. 9.

235 Zur Demut von Johannes dem Tiufer Aug. serm. 288,2; 289,3/6; 292,3; ders. serm.

Frang. 7,4; ders. serm. Guelf. 22,5. Zur Feindesliebe des Stephanus Aug. serm. 314,2
sowie 317,2. Zur vorbildlichen caritas des Stephanus allgemein Mayer, Sinn und
Wert, 2291f.

236 Aug. serm. 314,2.

237 Aug. serm. Lamb. 13. Dazu auch ders. serm. Lamb. 6. Zur Funktion von Mirtyrern als

Vorbilder fiir ein tugendhaftes Leben bei Jackson, Divine Intervention, 105; Grig, Ma-
king Martyrs, 50f. Zur Diskussion, ob diese eine Neuerung unter Augustinus darstellte
oder sich bereits bei fritheren nordafrikanischen christlichen Autoren fassen lasst, siche
Garbarino, Donatists and Martyrdom, 59ff., der die Grundlagen des augustinischen
Mirtyrerkonzeptes als Neuerung bezeichnet, im Gegensatz zu Jackson, Divine Interven-
tion, 111ff.,, der die Einstellung des Augustinus zur Funktion von Mértyrern auf Schrif-
ten des Tertullian und Cyprian zurlickfiihrt.
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Neben dieser neuen Funktion von Martyrern als Vorbilder fiir das fromme, tu-
gendhafte Leben der christlichen Gldubigen, erfiillten sie eine weitere Erwar-
tung der Gemeindemitglieder: das Verlangen nach erfolgreichen Vermittlern
bei Gott und Wunder wirkenden Helfern. Die Martyrer, allen voran Jesus
Christus, dienten als Vermittler der Glaubigen bei Gott, da sie dessen amici sei-
en und Gott daher auf ihre Wiinsche und Bitten horen wiirde.?*® Wegen dieser
herausgehobenen Stellung sei es auch nicht notwendig, dass die Hinterbliebe-
nen oder die Kirche flir die Mértyrer beten, wie sie es bei den normalen Ver-
storbenen taten. ,,Sie [die Kirche] empfehle sich aber den niitzlichen Gebeten

[der Mirtyrer] an.«*°

Niitzlich waren diese Gebete, da sie die eigenen Gebete der Glaubigen verstark-
ten und Gott dazu animierten, den bittenden Glaubigen hilfreich zur Seite zu
stehen und ihre Wiinsche zu erfiillen. So beschlie8t Augustinus auch eine seiner
Predigten zum Bischof und Martyrer Cyprian damit, dass er die Glaubigen dazu
aufruft: ,,Denkt nicht, dass die Gebete der Heiligen fiir uns alle bei Gott keinen
Einfluss haben. Denn durch ihre Gebete sorgen sie dafiir, dass unsere [Pluralis

Majestatis] und eure Gebete an Gott nicht vergeblich sind.*?*

Die Gebete der Gldubigen an den Martyrerschreinen bezweckten oftmals, dass
Gott Wunder durch die Leichname und Reliquien der Blutzeugen wirkte.>*!
Wiederholt berichtet Augustinus bei auller-nordafrikanischen Martyrerkulten
von den Wundern, die die Mirtyrer als Werkzeug Gottes gewirkt hitten.?** Da-
bei wurden diese Wundergeschichten hdutfig miindlich tradiert oder durch das
schriftliche Festhalten in entsprechenden Sammlungen verbreitet. Auch ein di-
rektes Erleben von Wunderheilungen durch die Gemeinde war moglich, wie die

Zeugnisse des Augustinus belegen.’*® Allerdings wurden die Gebete der Gliu-

238 Aug. serm. 285,5;293,7; 316,5; 332,1; der. serm. Lamb. 26,2 zu den Mirtyrern als
Vermittler und Freunde Christi bzw. Gottes.

239 Aug. serm. 284,5. So auch ders. serm. 280,6 und 297,3; ders. serm. Dolb. 18,1.
240 Aug. serm. Guelf. 28,8.

241 Aug. serm. 319,6; 320; ders. serm. Lamb. 26,2 zur Wunder wirkenden Funktion der
Mirtyrergebete. Zu Wundern an Maértyrerschreinen in Nordafrika in der vorliegenden
Untersuchung Kapitel 3.2.3, 176ff.

Exemplarisch zu Ehren des romischen Diakons und Martyrers Laurentius siche Aug.
serm. Guelf. 25,1.

Zur mindlichen und schriftlichen Weitergabe von Wundergeschichten siehe Aug.
serm. 319,6; 320; 323,3/4 sowie 324. Zum personlichen Erlebnis goéttlicher Wunder
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bigen, trotz der verstirkenden Wirkung durch die Martyrer, nicht immer von
Gott erhort, wenn dieser einen anderen Weg fiir den Bittsteller vorgesehen hatte
oder seine Hilfe bei dem negativen Lebenswandel des Glaubigen als nicht ge-
rechtfertigt betrachtete.?**

Bei den zahlreichen Wundern, von denen Augustinus in seinen Mértyrerpredig-
ten berichtet, achtete er strikt darauf, dass er die Heilungen und Erfiillungen der
Wiinsche von Glaubigen nicht dem Martyrer direkt zusprach. Immer betonte er,
dass es Gott selbst war, der durch den Mértyrer wirke bzw. dass der Mértyrer
im Namen Gottes oder Christi handle. Der Protomaértyrer Stephanus z. B. ,hat
[die gottlichen Zeichen] gewirkt, aber durch den Namen Christi. Das ist es, was
er [Stephanus] auch jetzt gerade tut. Jedes einzelne [Wunder] seht ihr, da es in
Erinnerung an Stephanus, im Namen Christi, geschieht.“?*> Géttliche Wunder
sind jedoch nicht nur fiir den Schrein des Stephanus durch Augustinus bezeugt,
in einer Predigt auf den spanischen Miértyrer Vincentius spricht der Bischof
von Hippo ebenfalls davon, dass Gott iiber dem Korper des beati Vincentii

praeclarissimum miraculum exhibuit.**®

1.3.3 Das augustinische Martyrerkonzept als von aulen bestimmtes
Konstrukt

Augustinus entwickelte das Martyrerkonzept der Verfolgungszeit seit dem En-
de des 4. Jahrhunderts weiter und konstruierte die Blutzeugen als fromme, tu-
gendhafte Vorbilder, die er dafiir einsetzen konnte, seiner Gemeinde die christ-
lichen Werte und Normen néher zu bringen. Die Mértyrer sollten den Glaubi-
gen dabei helfen den tiglichen Versuchungen zu widerstehen und ihren Glau-
ben zu festigen. SchlieBlich hatten sie selbst wahrend der Verfolgung durch den
paganen Staat Gott standhaft bezeugt und an ihrem Glauben bis in den Tod

ders. serm. 323,4; ders. civ. 22,8, 1. 407ff. Zur Aufforderung des Augustinus Wunderge-

schichten aufzuschreiben und zu verlesen siehe Grig, Making Martyrs, 100ff.

244 Aug. serm. 319,6; 3222 sowie 323,2 zu den Einschrinkungen gottlicher Wunderhei-

lungen.

245 Aug. serm. 316,1. So auch die weiteren augustinischen sermones auf Stephanus, in denen

er davon berichtet, dass Gott den Gldubigen, die am Schrein des Martyrers beten, durch
die Reliquien des Protomértyrers Hilfe gewdhren wiirde: Aug. serm. 319,6; 317,1; 320
sowie 322,2. Zu Gott als demjenigen, der die Wunder gewéhrte und Martyrer als dessen
Werkzeuge bei Mayer, Sinn und Wert, 224.

246 Aug. serm. 275,3.
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festgehalten, trotz der Versuchungen des Teufels und der Drohungen der Ma-
gistrate. So erlitt jeder Gliubige tdglich ein kleines Martyrium, wenn er sich
gegen Versuchungen und Laster zu Wehr setzte oder tapfer, auch bei schwerer
Krankheit, pagane Heilmethoden ablehnte. Dadurch gelang es dem Bischof
von Hippo die urspriingliche Funktion der Mértyrer als Vorbilder fiir das blu-
tige Martyrium in Ideale fiir ein frommes christliches Leben umzuwandeln,
denen die Gldubigen nacheifern sollten. So konnten die Blutzeugen auch in
Friedenszeiten auf pddagogische Weise gewinnbringend fiir die Gemeinde
genutzt werden.

Ein weiterer Unterschied zu den Martyrern in der Verfolgungszeit war der, dass
thre Leichname und Reliquien nun von Gott dazu genutzt wurden, den Glaubi-
gen, die dort beteten, zu helfen und Wunder fiir sie zu wirken. Hierfiir wurde
die Vermittlerrolle bei Gott, die nordafrikanische confessores und martyres
schon wihrend den Christenverfolgungen innehatten, auf die Reliquien iiberre-
gionaler und reichsweiter Mirtyrer, die in den nordafrikanischen Gemeinden
verehrt wurden, libertragen und auf die Gegenwart bezogen. Die Martyrer ver-
starkten durch ihre Gebete diejenigen der Glaubigen, die sich an den Schreinen
an Gott wandten. Dadurch war dieser eher dazu geneigt, ihre Wiinsche zu erfiil-
len, beispielsweise nach Heilung oder materiellen Dingen.

Sowohl die Einschriankungen des bisherigen Mirtyrerbegriffes als auch die Er-
weiterungen des frithen Martyrerkonzeptes wandten sich jedoch nicht nur ge-
gen die donatistische Gruppierung, sondern verdnderten zugleich den Fokus des
Martyrerkultes. Christus und Gott riickten nun ins Zentrum der Martyrervereh-
rung, indem Augustinus alles, was die Mairtyrer geleistet und ertragen hatten,
auf die Gnade und die Hilfe Gottes zuriickfiihrte und ihnen Christus als Vorbild
voranstellte. Die Tugenden und Fihigkeiten der Mértyrer, die von den Gemein-
demitgliedern imitiert werden sollten, sowie die Wunder, die sich an den Mér-
tyrerschreinen ereigneten, stammten ebenso von Gott. Bei thm sollten die Mér-
tyrer auch als Vermittler titig werden, entweder bei alltidglichen, weltlichen
Sorgen oder nach dem Tod beim Jiingsten Gericht. Alle Fihigkeiten, die die
Mirtyrer besal3en, wurden thnen von Gott gegeben und jede ihrer Handlungen
wurde von Gott initiiert bzw. unterstiitzt. Alles, was die Mirtyrer taten, taten
sie wiederum fiir Christus bzw. Gott und in dessen Namen, nicht fiir ihren ei-
genen Ruhm. Dadurch entstand ein Kreislauf, dessen Zentrum, Anfangs- und
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Endpunkt Gott bzw. Christus bildete und worauf sich das augustinische Marty-
rerkonzept sowie die Verehrung der Blutzeugen fokussierten.

Bis zu dieser Stelle lésst sich die Forschungsmeinung zu der Entwicklung des
augustinischen Martyrerkonzeptes liber einen ldngeren Zeitraum und in Ab-
grenzung von dem donatistischen Martyrerverstindnis durch die Analyse der
augustinischen Martyrerpredigten bestétigen. Im Folgenden soll nun die These
einiger Forscher iiberpriift werden, dass sich mit der Uberfithrung der Reli-
quien des heiligen Stephanus 424 n. Chr. nach Hippo auch die Einstellung des
Augustinus zum Charakter und Nutzen der Mirtyrerverehrung erneut gewan-
delt habe, indem er die zahlreichen Wunder, die die Mértyrer vollbrachten,
anerkannte und deren Verbreitung vorbehaltlos gefordert habe.

In seinen frithen Schriften Ende des 4. Jahrhunderts erwidhnt Augustinus keine
zeitgendssischen Wunder bzw. bestétigt diese nur flir die Lebenszeit Jesu, der
diese allerdings nur gewirkt habe, um die Menschen zum Christentum zu be-
kehren. Wegen des festen Glaubens der zeitgendssischen Christen und der wei-
ten Verbreitung des Christentums seien diese Wunder jedoch nicht mehr not-
wendig, so die Argumentation des Augustinus. Zudem wiren die gottlichen
Zeichen keine Besonderheit, wenn sie sich téglich und kontinuierlich ereigne-
ten.?*” Seine Bekehrung beschreibt Augustinus dennoch als Wunder, da eine
Kinderstimme aus dem Nirgendwo ihn aufgefordert habe, die Heilige Schrift zu

lesen, was ihn zum christlichen Glauben gefiihrt habe.?*

In einem Brief an die Kirchenvertreter und die Gemeinde von Hippo berichtet
Augustinus Anfang des 5. Jahrhunderts zudem von einem Streit zwischen ei-
nem Priester und einem Mdnch, die sich gegenseitig einer Verfehlung beschul-
digten. Da die beiden den Konflikt nicht beilegen konnten und die gesamte
Gemeinde in Unruhe versetzten, schickte Augustinus sie nach Nola zum
Schrein des heiligen Felix, an dem Gott schon einige Male Wunder gewirkt ha-
be. Auch von einem Schrein in der Ndhe von Mailand weil} der Bischof von

247 Aug. vera. relig. 25,47; ders. util. cred. 34. Serge Lancel hat 2006 einen dichten Aufsatz

zur Wunderdarstellung bei Augustinus veroffentlicht (Lancel, Saint Augustin et le mi-
racle). Zahlreiche weniger ausfiihrliche Hinweise finden sich, neben der in Kapi-
tel 1.3, 54ff. erwdhnten Forschungsliteratur, in vielen anderen Publikationen vornehm-
lich zum augustinischen Maértyrerkonzept, die an dieser Stelle jedoch nicht erwéhnt
werden konnen und sollen.

248 Aug. conf. 8,12.
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Hippo zu berichten, dass dort ein Dieb iiberfiihrt worden sei, da es thm nicht
gelungen sei, einen Meineid vor dem Martyrer zu leisten. Auf dieses gottliche
Eingreifen hoffte Augustinus nun wohl auch in dem Fall der beiden zerstritte-
nen Gemeindemitglieder von Hippo, damit sich klédre, wer das Unrecht began-
gen habe. Augustinus erkannte die gottliche Kraft, die sich an einigen Mérty-
rerschreinen in Form von Wundern visualisierte, demnach an. Fiir Nordafrika
gibt er allerdings zu bedenken: ,,Hier [in Nordafrika] wissen wir jedoch, dass

sich solche Dinge nirgendwo ereignet haben.**%

Im 22. Buch seines ,,Gottesstaates” weill Augustinus ca. 20 Jahre spiter dann
doch von einigen Wundern zu berichten, die sich an Schreinen meist aul3er-
nordafrikanischer Mértyrer zugetragen haben. Er beklagt es sehr, dass diese
zeitgenossischen Wunder im Gegensatz zu den biblischen ,.kaum von der Ge-
meinschaft [in der sie sich ereignet haben] gekannt werden, obwohl sie an dem

Ort wohnen*?*°

. Diese gottlichen Zeichen wollte Augustinus jedoch nicht ver-
breiten, um den Ruhm des jeweiligen Martyrers zu mehren und sehr wahr-
scheinlich auch nicht, weil es sein innerster Herzenswunsch war. Im Anschluss
an die zahlreichen Wunderbeschreibungen betont der Bischof von Hippo dann
nidmlich, dass sich all diese Phinomene an den verschiedenen Mirtyrerschrei-
nen im Namen Christi bzw. Gottes ereignet hédtten und daher Gott der Ruhm fiir

diese zukdme.?!

Augustinus lenkte die Aufmerksamkeit der Glaubigen dadurch
auf Gott als zentrale Figur der Wunder und des Martyrerkultes, was bereits zu-

vor die Analyse der Martyrerpredigten ergeben hat.

Die Wunder, von denen er in seinen sermones berichtet, sollten jedoch nicht
nur die zentrale Stellung Gottes im augustinischen Mértyrerkonzept unterstrei-
chen, sondern zugleich den {iiberregionalen und reichsweiten, oft stadtromi-
schen Martyrerkulten zur Akzeptanz in den nordafrikanischen Gemeinden ver-
helfen.?? Er verfolgte mit der Propagierung dieser Wunder demnach einen be-
stimmten Zweck. Ebenso war er bei seiner Bekehrung bereit, ein gottliches

249 Aug. epist. 78,3 auch zum gesamten Ereignis. Vgl. Wisniewski, Beginnings, 70ff. zu

prophetischen AuBerungen an Mirtyrerschreinen, dem dahinterstehenden Konzept und
den unterschiedlichen praktischen Ausfiihrungen.

230 Aug. civ. 22,8, 1. 31f.

B Aug. civ. 22,9/10.

252 Dieser Aspekt wird in der vorliegenden Untersuchung in Kapitel 3.2.3, 176ff. umfas-

send behandelt.
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Eingreifen als angeblich ausschlaggebend fiir seinen Glaubenswechsel zu ak-
zeptieren, um dem Ereignis eine grofere Bedeutung zu verleihen. In der Hoff-
nung, den Streit zwischen dem Priester und dem Mdnch aus seiner Gemein-
de in Hippo am Schrein des heiligen Felix in Nola beilegen zu konnen, war
Augustinus auch an dieser Stelle gewillt, Wunder an Mirtyrergedenkstétten
als etwas Reales anzuerkennen und diese iibernatiirlichen Erscheinungen zu
verbreiten.

In die gleiche Richtung weist auch seine Schrift de cura pro mortuis gerenda,
die er als Antwort auf eine Frage des Paulinus von Nola ca. 422 n. Chr. verfass-
te und die sich mit dem Nutzen oder nicht-Nutzen der ad-sanctos-Bestattung
befasste.?>® Hier zeigt sich deutlich, dass Augustinus von der Realitit der Wun-
der nicht restlos tiberzeugt war und diese nicht aus purem Enthusiasmus heraus
in seinen anderen Schriften und sermones verbreitete. Schon zu Beginn spricht
Augustinus der Bestattung in der Ndhe von Martyrerreliquien jegliche positive
Wirkung auf das Seelenheil des Verstorbenen ab, wenn dieser nicht selbst ein
frommes Leben gefiihrt habe.>>* Zudem sei nicht die geringe Entfernung des
Leichnams zum Martyrerschrein entscheidend, sondern dass die Hinterbliebe-
nen den Verstorbenen dem Schutz des Mértyrers durch ihre Gebete anempfeh-
len wiirden. Dies konne jedoch auch ohne eine ad-sanctos-Bestattung erfolg-
reich geschehen.?*

Die hilfreichen Vermittler, denen er in seinen sermones z. T. sogar nachgesagt
hatte, Tote wieder zum Leben erwecken zu konnen,*°® bezeichnet Augustinus
in seiner Antwort an seinen Amtsgenossen als wenig wirkungsvoll. An dieser
Stelle betont er erneut: Sollte sich Gott dazu entschlieBen, dass es gerechtfertigt
sei, dem Verstorbenen wundersame Hilfe zukommen zu lassen, so geschehe
dies einzig durch den Martyrer als sein Werkzeug, nicht durch den Blutzeugen
selbst.?®” Allerdings gibt der Bischof von Hippo gegen Ende der Schrift auch
zu, dass er nicht wisse, wie, wann und warum sich Wunder an einigen Orten

233 Zu den Griinden, weshalb eine Bestattung ad sanctos als erstrebenswert erachtet wurde

jingst Wisniewski, Beginnings, 95ff.

254 Aug. cur. mort. 1,2.

255 Aug. cur. mort. 4,6.

256 Zur Wiedererweckung Verstorbener durch Mirtyrerreliquien bei Augustinus von Hippo

in der vorliegenden Untersuchung 177, Anm. 477.

257 Aug. cur. mort. 16,19.
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ereignen und an anderen nicht und nach welchen Kriterien Gott die Empfanger

seiner Hilfe auswéhlt.>>®

Augustinus zeigte sich gegeniiber seinem Amtsgenossen Paulinus die Wirk-
kraft der Martyrer betreffend demnach sehr viel skeptischer und vorsichtiger,
als er es in seinen Martyrerpredigten oder in seiner Schrift zum ,,Gottesstaat*
getan hat, obwohl die AuBerungen z. T. in den gleichen zeitlichen Rahmen fal-
len. Seine Einstellung zu den Wundern, die Gott auf Erden durch die Reliquien
der Blutzeugen wirkte, war somit weder vorbehaltlos positiv noch entsprach sie
seiner inneren Uberzeugung, die er unbedingt an seine Gemeinde weitergeben
wollte. Es sollte also immer eine Unterscheidung zwischen dem Zweck der je-
weiligen Schrift oder Predigt sowie dem jeweiligen Adressaten(-kreis) vorge-
nommen werden. Eine allgemeingiiltige Aussage zum vermeintlichen Mentali-
tatswandel des Augustinus kann hingegen nicht getroffen werden, wie es einige
Forscher in der Vergangenheit dennoch versucht haben.

1.4 Unterschiedliche Kommunikationsweisen und Topoi im
Zusammenhang mit der Rechtmafigkeit der
Martyrerverehrung

Die exemplarische Untersuchung zu der Einstellung der Bischéfe Asterius von
Amaseia, Athanasius von Alexandria und Augustinus von Hippo beziiglich
Mirtyrerkonzept, -verehrung und -kult hat deutlich gemacht, dass ihre jeweili-
gen Ansichten in diesem Bereich anscheinend weniger von personlichen Préfe-
renzen abhidngig waren. Ausschlaggebend war hingegen sowohl die jeweilige
kirchenpolitische Situation, in der sich die Bischofe befanden, als auch die re-
gional unterschiedlichen kulturellen Traditionen und Voraussetzungen. Je nach
Adressatenkreis und Topoi wihlten die Bischofe dabei verschiedene Kommu-
nikationsweisen und -medien, um die Inhalte zu transportieren, die ihnen in der
jeweiligen Situation als richtig und bedeutsam erschienen. Daher ist es schwie-
rig, auch nur ansatzweise personliche Tendenzen aus den Quellenzeugnissen
herauszulesen.

2% Aug. cur. mort. 16,20.
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Uber die persdnliche Einstellung des Asterius von Amaseia zur Mértyrervereh-
rung ist nur wenig bekannt, da ausschlieBlich homiliae als Quellenzeugnisse
erhalten geblieben sind, jedoch keine Briefe an Amtskollegen oder theologische
Abhandlungen dieses Thema betreffend. So befindet sich die einzige AuBerung
des Asterius zur RechtméBigkeit der Martyrerverehrung generell ebenfalls in
einer seiner Homilien ,,auf alle Mértyrer”, welche zudem eine Verteidigung
gegen hiretische Kritik am Kult um die christlichen Blutzeugen darstellte. Bei
der Interpretation von Martyrerpredigten miissen immer der Anlass und die Ei-
genheiten des Genres beriicksichtigt werden, was eine individuelle Meinungs-
duBerung zum Thema Mirtyrerverehrung auch fiir die Bischofe nahezu unmog-
lich machte. Einen unverstellten Blick auf die Meinung des Bischofs von Amaseia
zur Mirtyrerverehrung kann das Zeugnis daher aus verschiedenen Griinden
nicht gewdhren.

Inwieweit seine privaten Uberzeugungen fiir die Férderung des Mirtyrerkultes
eine Rolle gespielt haben, ldsst sich somit nicht mit Sicherheit sagen. Wahr-
scheinlich stellte sich jedoch auch gar nicht so sehr die Frage nach der tatsich-
lichen Einstellung des Asterius zur Martyrerverehrung. Die kirchenpolitische
Situation, in der sich seine Gemeinde befand, war offenbar so kritisch, dass er
versuchen musste, sie gegen hiretische Gruppierungen zu verteidigen und zu-
gleich neue Mitglieder (aus den Reihen der paganen Einwohner Amaseias) zu
gewinnen. Dafiir nutzte er den Mértyrerkult als fiir zahlreiche seiner Mitmen-
schen leicht zugéngliches, integratives religids-kulturelles Mittel.

Mit der vorbehaltlosen Forderung des Martyrerkultes reagierte er auf sein un-
mittelbares religioses und gesellschaftliches Umfeld, auf die Ablehnung, die
der Mértyrerverehrung z. T. von hiretischer Seite aus entgegengebracht wurde,
sowie auf die Wiinsche und Erwartungen seiner eigenen Gemeinde nach star-
ken Identitdtsfiguren und wirkungsvollen Helfern. Die Tatsache, dass der Bi-
schof von Amaseia eine Predigt gegen das romische Neujahrsfest (adversus
Kalendarum festum) gehalten hat, deutet ebenfalls darauf hin, dass sich seine
Gemeinde zu Beginn des 5. Jahrhunderts im Spannungsfeld einer multireligio-
sen Gesellschaft in Amaseia befunden hat. Mit dem Angriff auf die pagane Fei-
er zum Jahresanfang wollte Asterius daher vermutlich sowohl christliche Glau-
bige von paganen religidsen Veranstaltungen fernhalten als auch paganen Kult-
anhdngern verdeutlichen, dass christliche Feiern bedeutsamer seien als ihre ei-
genen Feste und sie daher lieber an den christlichen Zeremonien teilnehmen
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sollten, z. B. in Form von Martyrergedenktagen. Seine Ansichten und Vorstel-
lungen propagierte er namlich 6ffentlichkeitswirksam bei den Mértyrerfeiern,
die anscheinend ebenfalls von nicht-christlichen Einwohnern Amaseias besucht
wurden.

Einen deutlichen Hinweis auf den Integrationsversuch paganer Kultanhinger
durch die Mirtyrerverehrung bieten die Homilien des Asterius, die auf ein zu-
mindest teilweise paganes Publikum schlieen lassen, wie die Homilie zu Eh-
ren der Euphemia, die mit paganem Vokabular durchsetzt war. Auch die allge-
mein positive Darstellung des christlichen Glaubens und dessen Blutzeugen im
Rahmen der Mirtyrerpredigten des Bischofs von Amaseia, wie beispielsweise
zum Gedenktag des Protomaértyrers Stephanus, weisen stark in die Richtung,
dass Asterius Pagane missionieren wollte. Der Ubertritt zum Christentum sollte
demnach dadurch erleichtert werden, dass Asterius pagane Riten als etwas Ne-
gatives darstellte und die zahlreichen positiven Eigenschaften des christlichen
Glaubens und des Martyrerkultes dagegensetzte. So versuchte er durch die po-
sitive Darstellung der Mirtyrerverehrung und des christlichen Glaubens allge-
mein, pagane Kultanhdnger davon zu {iberzeugen, dass das Christentum die
einzig wahre — und wirksame — Religion zu Beginn des 5. Jahrhunderts sei.

Zur RechtmaBigkeit der Mértyrerverehrung allgemein hat sich Athanasius von
Alexandria gemiB der vorausgegangenen Untersuchung in keiner seiner iiber-
lieferten Schriften direkt geduBert. Er hat allerdings seine Ablehnung gegen-
liber bestimmten Ritualen, die im Zusammenhang mit der spezifisch dgypti-
schen Martyrerverehrung standen, in unterschiedlichen Genres zum Ausdruck
gebracht. Seine Kritik an der Einbalsamierung und o6ffentlichen Aufbahrung
von Mirtyrerleichnamen nutze er zugleich, um die konkurrierende héretische
Gruppierung der Melitianer zu diffamieren, indem er diese Sitte in einem seiner
weit zirkulierenden Osterbriefe exklusiv mit ithnen in Verbindung brachte.
Auch in seiner Antonius-Vita lieB Athanasius seinen Protagonisten diese Art
der Mirtyrerverehrung angreifen, welche sich wahrscheinlich aus der Tradition
des paganen &gyptischen Totenkultes in Verbindung mit einem speziellen
christlichen Auferstehungsglauben herausgebildet hat, bringt dieses Ritual aber
darin nicht mit der melitianischen Gruppierung in Zusammenhang.

Offenbar war es gegeniiber den zahlreichen in Agypten lebenden Asketen und
Monchen, dem Adressatenkreis der vita Antonii, nicht notwendig, diese Asso-
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ziation hervorzurufen. In seinem Osterbrief, den Athanasius traditionell an sei-
ne Amtskollegen im gesamten dgyptischen Raum verschickte, hat er es aller-
dings wohl als hilfreich erachtet, die Melitianer zu diffamieren, da er sich von
den Bischofen Unterstiitzung im Kampf gegen diese erhoffte. Darauf, dass die-
ser Konflikt im Bereich der Klosterkultur keine bedeutsame Rolle spielte, wei-
sen auch die Aussagen des Klostervorstehers Schenute hin, der ebenfalls die
Sitte angriff, vermeintliche Martyrerleichname vom Friedhof zu entfernen und
z. T. sogar oOffentlich aufzubahren, dieses Verhalten aber genauso wenig den
Melitianern zuschrieb.

Die dhnlichen AuBerungen des Athanasius in unterschiedlichen Schriften lassen
darauf schlieflen, dass er bestimmte Sitten im Zusammenhang mit der agypti-
schen Mirtyrerverehrung ablehnte. Diese Auffassung wollte er durch die Pro-
pagierung in seinem Osterbrief und der Monchsvita unter den Bischofen sowie
zahlreichen Asketen und Klosterangehdrigen in Agypten verbreiten, da diese
die auschlaggebenden Stiitzen seines Amtes als Bischof von Alexandria dar-
stellten. Die bewusste Konstruktion dieses Rituals als Charakteristikum der
Melitianer wird darauf abgezielt haben, sowohl die private Aufbewahrung von
Mirtyrerleichnamen und deren 6ffentliche Aufbahrung als auch die christliche
Konkurrenz zu diffamieren. Die Wirkungsrichtung, d. h. welche der beiden
Darstellungen dabei die negative Assoziation der anderen erzeugte, kann nicht
sicher bestimmt werden. Es ist ndmlich einerseits moglich, dass Athanasius das
Ritual durch die Verbindung zur melitianischen Gruppierung, die auch von sei-
nen Amtskollegen als héretisch betrachtet wurde, in Verruf bringen wollte. An-
dererseits kann es ebenso gut sein, dass er die Melitianer durch die Zuschrei-
bung dieser Sitte, die bei den dgyptischen Bischofen bereits als negativ betrach-
tet wurde, als unbedingt zu bekdmpfende innerchristliche Gruppierung priasen-
tieren wollte.

Wabhrscheinlicher ist allerdings die erste Annahme, da Athanasius generell
nicht als Forderer der Mértyrerverehrung Bekanntheit erlangt hat. Es sind we-
der von ithm gehaltene Martyrerpredigten {iberliefert, noch werden Lobpreisun-
gen von Mirtyrern bzw. dem Konzept christlicher Blutzeugen in seinen ande-
ren Schriften erwdhnt. Zudem ist er selbst aufgrund der Angriffe homoischer
Glaubiger bzw. seiner Verbannung einige Male ins Exil gegangen und rechtfer-
tigte seine Flucht vor den Verfolgern in seiner Verteidigungsschrift, indem er
die pastorale Sorge fiir die Gemeinde liber das Erleiden des Martyriums stellte.
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In die gleiche Richtung weist auch die spitere Aussage des Rufinus von Aquileia,
dass Athanasius angeblich die Reliquien von Johannes dem Téufer versteckt
habe, damit ihnen keine Verehrung entgegengebracht werden konnte. Auch
wenn diese Behauptung wohl als eine retrospektive Erfindung des Rufinus
zu bewerten ist, muss Athanasius zumindest in dieser Zeit, Anfang des 5. Jahr-
hunderts, den Ruf gehabt haben, ein Gegner der Mértyrerverechrung gewesen
zu sein. Auf dessen Ansehen und Autoritét als ehemaliger Bischof von Alexandria
konnten sich die zeitgendssischen Gegner der Martyrerverehrung dann natiir-
lich wirkungsvoll beziehen.

Die AuBerungen des Rufinus fallen in eine Zeit, in der in Gallien eine starke
Kontroverse beziiglich der Wirkmachtigkeit von Mértyrerschreinen sowie der
Mirtyrerverehrung im Allgemeinen herrschte.>® Bischofe, Aristokraten und
Monche wie Victricius von Rouen, Paulinus von Nola, Sulpicius Severus und
Hieronymus forderten die Mértyrerverehrung mit Hilfe ihrer sermones*®® und
verteidigten sie gegen Angriffe, wie z. B. gegen die des spanischen Priesters
Vigilantius.?¢! Zu Beginn des 5. Jahrhunderts befand sich Rufinus in einer Aus-
einandersetzung mit Hieronymus, der in einigen seiner Schriften sowohl Rufinus
als Person als auch dessen Ansichten attackierte.’*> Da es ebenfalls Hieronymus
war, der die Kritik des Vigilantius an der Martyrerverehrung zuriickwies, kann
die Bemerkung des Rufinus zur offensichtlichen Ablehnung der Mértyrervereh-
rung durch Athanasius durchaus als gegen Hieronymus und dessen Verteidigung
der Mértyrerverehrung gerichtet betrachtet werden.

259 Siehe hierzu Clark, Translating Relics, 171fFf.; kritisch, mit dem Versuch einer Kontex-

tualisierung auch Hunter, Vigilantius and Victricius. Jiingst zu den Kontroversen in Gal-
lien, den einzelnen Parteien und Standpunkten sowie der Einbettung in eine monasti-

sche Auseinandersetzung bei Wisniewski, Beginnings, 192ff.

260 Siehe dazu weiter unten in dieser Untersuchung Kapitel 4.2.1, 216ff.

261 Zur Argumentation des Vigilantius und inwieweit Hieronymus in seiner Verteidigungs-

schrift auf die theologischen Uberlegungen des spanischen Priesters einging bei Hier. c.
Vigil. 4-10; Bitton-Ashkelony, Sacred, 98f.; Stancliffe, St. Martin, 301ff. Speziell zum
Verhiltnis zwischen Hieronymus und Vigilantius siehe Kelly, Jerome, 286ff.; jiingst
Wisniewski, Beginnings, 195ff.
262 Hier. c. Rufin. Zu den Auseinandersetzungen des Hieronymus mit Rufinus von Aquileia
und Vigilantius ist immer noch grundlegend Rebenich, Hieronymus, 240ff. Zur Origen-
ismusdebatte, die hinter dem Zerwiirfnis von Hieronymus und Rufinus stand und den
negativen Auswirkungen auf das gesamte Freundschaftsnetz des Hieronymus zu den
Bischofen und Aristokraten in Gallien, siehe ebd., 209ff., insbes. 231ff. und 256ff.;
White, Christian Friendship, 131ff. und 140ff.
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Die in Gallien ein knappes halbes Jahrhundert spdter gefiihrte Debatte iiber die
RechtmiBigkeit der Mértyrerverehrung verdeutlicht jedoch zumindest, dass die
skeptische Haltung des Athanasius in der zweiten Hilfte des 4. Jahrhunderts
nicht als auBergewohnlich zu beurteilen ist, auch wenn ihn anscheinend die
spezifische kirchenpolitische Situation seines Episkopats in diese Richtung hat
denken und argumentieren lassen.

In den frithen Jahren seines Episkopats ab 395 n. Chr. dulerte sich Augustinus
von Hippo zunichst nicht zur Mértyrerverehrung und dem damit verbundenen
Kult um die Blutzeugen. Er versuchte lediglich, die z. T. aus dem paganen To-
tenkult in die christliche Mirtyrerverehrung iibernommenen Riten zu unterbin-
den, indem er sie christlich umprégte oder reformierte. Erst als er im weiteren
Verlauf seines Bischofsamtes immer hdufiger und intensiver mit dem Marty-
rerkult generell und dem Martyrerbild der donatistischen Gruppierung konfron-
tiert wurde, musste er sich zwangsweise zu dem offenbar bedeutsamen Thema
positionieren. Er hétte sich nun sehr einfach von den donatistischen Glaubigen
abgrenzen konnen, indem er die Mértyrerverehrung an sich angrift, die angeb-
lich von Donatisten auf eine sehr intensive Weise betrieben wurde und eine
zentrale ideologische Auffassung der Gruppierung bildete. Allerdings wandte
sich Augustinus nur gegen die donatistische Definition und deren Konzept von
Blutzeugen, indem er ein eigenes Martyrerkonzept entwarf.

Augustinus musste sich wohl deshalb einer anderen Methode als der der voll-
kommenen Ablehnung bedienen, da er zugleich die Erwartungen der zeitgends-
sischen Kirchenvertreter und Laien erfiillen musste, die auch in den nicht-
donatistischen nordafrikanischen Gemeinden beziiglich der Martyrerverehrung
gehegt wurden. Bereits die Schriften friitherer nordafrikanischer Bischofe wie
Tertullian und Cyprian zeigen deutlich, dass der Kult um die Blutzeugen tief in
der Tradition des nordafrikanischen Christentums verwurzelt war.

In Abgrenzung von dem donatistischen Martyrerverstiandnis, das sich stark auf
den Mirtyrer als Identitdtsfigur und Vorbild fiir die Verteidigung des christli-
chen Glaubens stiitze, ein Konzept, das die friihen Christen wiahrend der Ver-
folgungszeit entwickelt hatten, riickte Augustinus Gott und Christus in den Fo-
kus der Verehrung. Dadurch gelang es ihm, gleichzeitig den Martyrerkult deut-
lich von dem Kult um pagane Heroen und D@monen abzugrenzen und den
Kreis der Verehrten nach seinen Vorstellungen zusammenzusetzen. Die neuen
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Fahigkeiten und Aufgaben, die er den Mairtyrern zuschrieb, ermoglichten es
Augustinus, die christlichen Helden der Verfolgungszeit fiir die moralische Be-
lehrung der zeitgendssischen Gemeinde in Zeiten des Friedens zu nutzen. Er
passte die Vorstellung von den Blutzeugen durch ihre neue Funktion als mora-
lische Vorbilder und Vermittler bei Gott demnach den neuen politischen Gege-
benheiten und den verdnderten Erwartungen an, die die Gemeinde an die Mér-
tyrer herantrug.

Dass das Martyrerkonzept auch auf die Wiinsche und Vorstellungen der Gliu-
bigen ausgerichtet war, zeigt sich insbesondere darin, dass Augustinus in seinen
zahlreich erhaltenen Martyrerpredigten, die sich direkt an die Gemeindemit-
glieder richteten, neben anderen Themen oftmals auch deren Wundertatigkeit
betonte. Ebenso rief er dazu auf, Wunder an Mértyrerschreinen in Sammlungen
festzuhalten und diese weit zu zirkulieren, um diese Funktion der Martyrer in
anderen Gemeinden bekannt zu machen. Allerdings nutzte er die Reichweite
seiner Lobpreisungen zu Ehren der Mirtyrer, denen ein Groflteil der ansédssigen
Christen an den gemeinsam begangenen Gedenktagen zuhorte, auch dazu, sei-
nen eigenen Vorstellungen zum Thema Martyrer, Orthodoxie und Héresie zu
einem hohen Maf} an Bekanntheit und Akzeptanz zu verhelfen.

Das Medium der Martyrerpredigten war geradezu priadestiniert dafiir, bestimm-
te Inhalte und Ansichten auf direkte Weise einer Vielzahl von Menschen zu
vermitteln. Dadurch wird zwar deutlich, welche Themen bei Bischof und Ge-
meinde aktuell besondere Bedeutung besallen, allerdings konnen sie nicht die
individuelle Meinung des Augustinus zur Martyrerverehrung widerspiegeln, da
die sermones weder fiir diesen Zweck ausgelegt noch auf den geeigneten Ad-
ressatenkreis fiir langatmige theologische Erorterungen ausgerichtet waren.
Wie die personlichen Ansichten des Bischofs von Hippo beziiglich der christli-
chen Martyrerverehrung mit groBer Wahrscheinlichkeit wihrend seines gesam-
ten Episkopats ausgesehen haben, ldsst sich daher auch eher aus einem Teil
seiner anderen Schriften schlie8en, die auf einen kleineren z. T. auch elitdreren
Leserkreis abzielten.

In seinen frithen Abhandlungen wie de vera religione oder de utilitate credendi
verwies Augustinus Wunder noch ausschlieBlich in den Bereich des biblischen
Zeitalters und der diesbeziiglichen Erzdhlungen. Gegeniiber der philosophisch
und theologisch gebildeten Leserschaft seiner Diskurse zeigte sich Augustinus
demnach skeptisch hinsichtlich der Méglichkeit zeitgendssischer Wunder. Spa-
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ter, in einem Brief an einen seiner Amtsgenossen, berichtet er zudem, dass in
Nordafrika keine Wunder geschehen wiirden, er musste sich mit diesem Thema
also vermutlich nicht unmittelbar auseinandersetzen.

Erst als die Erwartungen der Glaubigen auch in den nordafrikanischen Gemein-
den immer mehr die Wundertétigkeit von Reliquien einschloss, sah er sich geno-
tigt, in seinen Schriften Bezug darauf zu nehmen, z. B. als ithn Paulinus von Nola
um seinen theologischen Rat zur Bestattung ad sanctos fragte. In seiner Spét-
schrift de cura pro mortuis gerenda bleibt der Bischof von Hippo, trotz der ge-
gensitzlichen Bekundungen in seinen Mirtyrerpredigten, seiner skeptischen Ein-
stellung zeitgenossischen Wundern gegeniiber treu, auch im Zusammenhang mit
Mirtyrerschreinen. Da seine Abhandlung primér als Antwort an Paulinus von
Nola gedacht war und sich dariiber hinaus an evtl. andere theologisch interessier-
te Leser richtete, nicht an seine gesamte Gemeinde oder die christlichen Glaubi-
gen in ganz Nordafrika, ist die Wahrscheinlichkeit hoher, in dieser Schrift die
Gedanken des Augustinus zur Mértyrerverehrung einzufangen.

Die angefiihrten Beispiele deuten darauf hin, dass die personliche Vorliebe von
Bischofen nicht den entscheidenden Faktor fiir die Forderung oder Ablehnung
des Mirtyrerkultes darstellte. Ausschlaggebend war hingegen héufig die Situa-
tion der Christen in der jeweiligen Stadt oder auch ein vorhandener kirchenpo-
litischer Konflikt zwischen unterschiedlichen christlichen Gruppierungen. So
miissen die verschiedenen Ansichten von Kirchenvertretern zur Verehrung von
Mirtyrern immer auch aus ihrer jeweiligen religidsen und gesellschaftlichen
Situation heraus erklirt werden, nicht nur mit ihrer personlichen Frommigkeit.

Ebenso miissen das Verhalten und die Erwartungen ihres Umfeldes bei der
Bewertung beriicksichtigt werden, da die Bischofe die Ansichten und Vorstel-
lungen, die sie transportierten, auf die jeweiligen Adressaten abstimmten. Da-
bei verwendeten sie bestimmte Topoi und Kommunikationsweisen, um diese
Inhalte wirkungsvoll und moglichst weitreichend zu verbreiten. Daher ist es
unerlasslich, immer auch das Genre und den Adressatenkreis im Blick zu ha-
ben, wenn unterschiedliche Schriften von Kirchenvertretern zu Interpretations-
zwecken herangezogen werden, um die personliche Einstellung, beispielsweise
die Mirtyrerverehrung betreffend, belegen zu wollen.
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2 Die Instrumentalisierung von Martyrern durch
unterschiedliche christliche Gruppierungen®®’

Ende des 2. Jahrhunderts beschrieb der nordafrikanische Kirchenschriftsteller
Tertullian in seinem bedeutsamen Werk apologeticus adversos gentes pro
Christianis die Auswirkungen der frithen Christenverfolgung im Romischen
Reich auf den christlichen Glauben mit den beriihmten Worten semen est san-
guis Christianorum.*** Zahlreiche christliche Anhiinger erlitten bei der Hinrich-
tung einen grausamen Tod, um diesen als abschreckendes Beispiel fiir andere
Christen zu inszenieren. Innerhalb der christlichen Gemeinde wurden sie je-
doch als standhafte Vorbilder geehrt und als ruhmreiche Helden gefeiert. Die
Mirtyrer wurden durch die Verbreitung ihrer Leidensgeschichten zu Identitéts-
figuren des sich neu etablierenden christlichen Glaubens. Dessen Anziehungs-
kraft stieg in erheblichem Mafle dadurch an, dass Menschen freiwillig dazu be-
reit waren sich fiir Gott und ihr Glaubensbekenntnis zu opfern. Dadurch ge-
wann das Christentum eine Vielzahl neuer Mitglieder und ging aus den Kon-
flikten nicht geschwécht, sondern im Gegenteil als gestirkte religiose Gruppe
hervor.

Auch iiber zwei Jahrhunderte spéter, nach dem Ende der Christenverfolgungen,
hatte die Verehrung der Blutzeugen nicht an Faszination verloren, sondern sich
zu einem bedeutsamen, zentralen Kultelement einer jeden Gemeinde entwi-
ckelt. Die Vorbilder und Helden von einst wurden neben Christus und den
Aposteln zu Mitgriindern des Christentums stilisiert und bildeten eine zeitge-
nossisch erfahrbare Verbindung zu den Wurzeln des Urchristentums. Als ,,Sa-
men‘ der die ganze Welt erfiillt und aus dem heraus die Kirche in Form der
Ernte entsprungen ist, bezeichnet nimlich auch der Bischof Augustinus von
Hippo in der ersten Hélfte des 5. Jahrhunderts in einem seiner sermones zum

Gedenktag der maildndischen Mairtyrer Protasius und Gervasius das Blut der

263 Dieses Kapitel der vorliegenden Untersuchung wird in stark gekiirzter Form und unter

einem anderen Aspekt in einem Sammelband erscheinen, der aus der Tagung ,,Opposi-
tionelle Mértyrer. Konstruktion und Instrumentalisierung von Mértyrern von der Antike
bis ins 20. Jahrhundert®, die im Rahmen des Exzellenzclusters fiir Politik und Religion
vom 20. bis zum 21. Juni 2014 an der WWU stattgefunden hat, hervorgegangen ist.

264 Tert. apol. 50,13.
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Mirtyrer.?®> Er erldutert diese Aussage in einem seiner sermones zu Ehren des
karthagischen Bischofs und Mairtyrers Cyprian, indem er zu bedenken gibt,
dass kein Zweifel daran bestehen kann,

,,dass zahlreiche von denen, die mit unfrommen Augen zugesehen haben [wie Cyprian
hingerichtet wurde], [spdter] an dessen Gott geglaubt haben und ihn [Cyprian] vielleicht

sogar imitiert haben, indem sie ihr Blut fiir den Namen Christi vergossen haben.>6¢

Die Miartyrer, die sich geweigert hatten, thren Glauben zu widerrufen bzw. die-
sem zuwider zu handeln und dafiir mit threm Leben bezahlen mussten, waren
demnach nicht nur wihrend der Verfolgungszeit, sondern ebenfalls nach der
Etablierung des Christentums als mal3gebende Religion im romischen Imperi-
um, ein ausschlaggebender Stiitzpfeiler und ein zentrales Missionierungs-
instrument des christlichen Glaubens. Sie bildeten im frithen Christentum eine
zwar weder geschlechts- noch gesellschaftsspezifisch homogene Gruppe,
zeichneten sich jedoch dadurch als einheitlich aus, dass sie alle fiir ein und den-
selben Gott und ihren Glauben an diesen gestorben waren.

Allerdings wurde es erst gegen Mitte des 3. Jahrhunderts als notwendig erach-
tet, diese gemeinsame Motivation zu betonen und zur Grundlage des Martyri-
ums zu erheben. Tertullian ermahnte die confessores in den Gefangnissen Ende
des 2. Jahrhunderts noch dazu, sich nicht durch den Teufel entzweien zu lassen
und ihm gefestigt und mit concordia untereinander zu begegnen, um den christ-
lichen Glauben zu unterstiitzen und diesen durch ihr vorbildhaftes Verhalten

sowie ihr Martyrium zu verbreiten.?¢’

Die Einheit unter den Gldubigen war
demnach auf pragmatischer Ebene notwendig: Erstens, um dem romischen
Staat als moglichst geschlossene Gruppe entgegentreten zu konnen und zwei-
tens, um das Christentum gegeniiber Andersgldubigen durch das vorbildhafte
Verhalten der confessores und spiteren Mértyrer sowie deren festen Glauben

an QGott attraktiv wirken zu lassen.

Cyprian weist jedoch ca. 50 Jahre spiter darauf hin, dass ein Martyrium ohne
diese Eintracht mit den anderen Glaubigen, und dadurch ebenfalls mit der ge-

265 Aug. serm. 286,4.

266 Aug. serm. ed. Denis 15,4: quod plurimi eorum, qui occisum impie spectaverunt, in

ejus Dominum crediderunt, et forte etiam ipsi imitando pro Christi nomine sanguinem
funderunt.

267 Tert. mart. 1,5/6.
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samten Kirche, gar nicht als ein solches Heil bringendes Ereignis mdglich sei.
Ein Schismatiker oder Héretiker habe sich ndmlich durch seinen Abfall von der
Kirche ebenfalls von Gott losgesagt, der ihn als Einziger hétte zum Martyrer
kronen konnen.?® Die Hinrichtung eines Menschen, der nicht wegen seines
Bekenntnisses fiir Gott verurteilt wurde, sondern wegen anderer Dinge, sei kein

269 Er macht un-

bedeutsamer, belohnungs- und verehrungswiirdiger Anlass.
missverstindlich klar, esse martyr non potest qui in Ecclesia non est, und be-
griindet diese Aussage damit, dass Gott die Glaubigen zur gegenseitigen Liebe
und Eintracht untereinander aufgerufen habe, wie Jesus seine Anhédnger geliebt
und sich mit diesen im Einklang befunden habe.?’ Deshalb sei der Bruch dieser
Eintracht mit den anderen Mitgliedern der Kirchengemeinde einem Verrat an
Gott gleichzusetzen und disqualifiziere denjenigen von jeglichen, in der Kirche
zu erlangenden, moglichen Heilsversprechen. Das Martyrium wurde also eher
als ein ideelles, die Kirchengemeinschaft und den Glauben an Gott symbolisie-
rendes Phanomen angesehen und konstruiert, denn als praktisches Handeln ei-

nes Individuums fiir seinen personlichen Glauben betrachtet.

Die Figur des Mértyrers wandelte sich von der Personifizierung des gesamten
Christentums als religiose Gruppe im Widerstand gegen den rémischen Staat,
hin zum Sinnbild fiir die kirchliche Einheit und die Wahrung der Doktrinen der
jeweils aktuell dominanten christlichen Gruppierung. Dieser Wandel ldsst sich
insbesondere vor dem Hintergrund des vermehrten Auftretens von Schismen
und Héresien im 3. und 4. Jahrhundert nachvollziehen. Innerhalb der verschie-
denen christlichen Gruppierungen war es oftmals nicht mehr nur ausschlagge-
bend, dass der Mértyrer fiir den Glauben an Gott gestorben war, sondern dass
er fir das Festhalten an dem als ,,wahr* erachteten christlichen Glauben das
Martyrium erlitten und er den Status eines Mitgliedes der ,,richtigen* Kirchen-
gemeinde besessen hat.

Bestimmte Blutzeugen wurden innerhalb der eigenen christlichen Gruppierung
als Autoritatsfiguren betrachtet, wihrend andere Mirtyrer aus dem Vereh-
rungskalender ausgegrenzt wurden, je nachdem, ob die Blutzeugen in Uberein-
stimmung mit dem eigenen christlichen Gedankengut gestorben waren oder

268 Cypr. epist. 60,4 und 55,29,2.
269 Cypr. unit. eccl. 14.

270 Zitat sowie darauffolgende Argumentation: Cypr. unit. eccl. 14.
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nicht. Dies fiihrte dazu, dass neben den allgemein anerkannten Mirtyrern, wie
z. B. dem Protomirtyrer Stephanus, andere, gruppenspezifische Mértyrer tra-
ten. Thnen wurde von der jeweils dominanten christlichen Gruppierung eine
hiretische bzw. schismatische Neigung zugesprochen, da sie angeblich dement-
sprechende Lehren verbreitet hatten oder im aktiven Kampf fiir ihre jeweilige
christliche Gruppierung gegen den Staat oder die dominante christliche Ge-
meinde zu Tode gekommen waren.

Dass eine solche Trennung von Mairtyrern nach unterschiedlichen christlichen
Gruppierungen tatsdchlich existiert hat, belegen die Beschliisse, die auf dem
Konzil von Laodicea, das zwischen der Mitte und dem Ende des 4. Jahrhun-
derts stattfand, gefasst wurden. In diesen wurde die Verehrung von héretischen
Mirtyrern mit dem Kirchenbann bestraft, da die katholische Kirche verhindern
wollte, dass die Glaubigen ihrer Gemeinde dmiévarl mpog ToLG YevdopdpTLPOC,
tovtéotv aipetik®dv.?’! In den canones desselben Konzils wurde dieses gene-
relle Verbot an einer anderen Stelle nochmals spezifiziert, indem verfiigt wur-
de, dass ,,es den Kirchenmitgliedern nicht erlaubt sei, sich héretischen Friedho-
fen oder denjenigen Orten zu ndhern, die von jenen [Héretikern] Martyrien ge-
nannt werden, weder, um zu beten, noch um der Gesundheit Willen.*?’> Denn
auch als schismatisch und héretisch betrachtete Gruppierungen besallen viel-
fach ihre eigenen Mirtyrer, denen sie Respekt und Verehrung entgegenbrachten
und von denen sich die Gemeinde im Gegenzug Hilfe erhoffte.

An dieser Stelle wird neben der ideologischen eine zweite, pragmatische Ebene
des Problems sichtbar: der drohende Verlust von Kirchenmitgliedern an kon-
kurrierende christliche Gruppierungen. Dieser kirchenpolitische Konflikt wurde
mit der ideologischen Argumentation, ein Mértyrer sei kein wahrer Mértyrer,
wenn er nicht fiir den Gott der wahren Kirche gestorben sei, versucht zu ver-
schleiern. Entscheidend war namlich nicht, dass der Blutzeuge einer christli-
chen Gruppierung angehorte, die andere theologische Lehrsédtze oder kirchen-
organisatorische Regeln besal}, sondern, dass die kultische Verehrung dieses
Mirtyrers der konkurrierenden christlichen Gruppierung Attraktivitdt verlieh.
Da dadurch ein Abwandern der eigenen Gldubigen zu der anderen Kirchenge-
meinde befiirchtet wurde, wurden unterschiedliche Methoden entwickelt mit

271 Konzil von Laodicea, can. 34.

272 Konzil von Laodicea, can. 9.
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»fremden® bzw. nicht sicher der eigenen Gruppierung zurechenbaren Mirtyrern
umzugehen. Dazu wurden diese entweder in den Kanon der eigenen Blutzeu-
gen und den eigenen Verehrungskalender integriert, oder aber strikt ausge-
grenzt und ihre Verehrung mit allen Mitteln versucht zu unterbinden.

Zwei dieser im 4. Jahrhundert zur Anwendung gelangten Verfahren, einerseits
die Integration in den eigenen Verehrungskalender (2.1 sowie 2.2.2) und ande-
rerseits die Ausgrenzung aus dem liturgischen Alltag der eigenen Kirchenge-
meinde (2.2.1 sowie 2.3), werden im Weiteren vorgestellt und analysiert. Dabei
wird an den Beispielen der Mértyrer Cyprian und Lucian sowie an der Situation
der Kirchen in Antiochia versucht, die jeweiligen Intentionen zu verdeutlichen,
die dazu fiihrten, dass die identititsstiftende Kraft dieser konkurrierenden Blut-
zeugen entweder unterbunden oder aber zum Gewinn der eigenen Gemeindeor-
ganisation genutzt wurde. Zudem werden generelle Handlungsmuster christli-
cher Gruppierungen gegeniiber ,fremden‘ — oder strittigen — Martyrern aus den
unterschiedlichen historischen Gegebenheiten der aufgefiihrten Beispiele her-
ausgearbeitet (2.4).

2.1 Konfliktreicher Integrationsversuch — Der Kampf um den
Martyrer Cyprian von Karthago

Einer der Mirtyrer, die nicht sicher einer bestimmten christlichen Gruppierung
zugeordnet werden konnten, war der ehemalige Bischof von Karthago, Cyprian,
der 258 n. Chr. wegen seines Festhaltens am christlichen Glauben hingerichtet
wurde. Als ein Bischof, der in der Frithzeit des Christentums im Westen zu
dessen Stirkung und organisatorischem Fortschritt maBBgeblich beigetragen hat,
indem er zahlreiche wichtige theologische Schriften verfasste und zudem orts-

213 wurde

und provinziibergreifend Verbindungen zwischen Gemeinden kniipfte,
er schnell zur Identitdtsfigur insbesondere nordafrikanischer Glaubiger. Gene-
rationen nach seinem Tod, Ende des 4., Anfang des 5. Jahrhunderts, entbrannte
zwischen der donatistischen und der katholischen Kirchenorganisation in Nord-
afrika ein Konflikt dariiber, welche der beiden Gruppierungen sich rechtméafig

auf den Blutzeugen berufen und sich in dessen direkte Nachfolge stellen durfte.

273 Zu den weitreichenden Verbindungen des Cyprian von Karthago siehe Baumkamp,

Kommunikation, insbes. 50ff. sowie 183ff.
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Die Anspriiche beider Gemeinden waren deshalb gerechtfertigt, da Cyprian am
Anfang des Konsolidierungsprozesses der Kirche im Romischen Reich gestan-
den hat und viele dogmatische sowie kirchenrechtliche und -organisatorische
Regeln erst intensiv hatten diskutiert werden miissen, um diese dann in spéaterer
Zeit fixieren zu konnen. Deshalb wiesen die Ansichten Cyprians retrospektiv
betrachtet unterschiedliche, z. T. sogar widerspriichliche Tendenzen auf, sodass
sich jede der beiden christlichen Gruppierungen begriindet auf bestimmte Leh-

ren Cyprians beziehen konnte >’

Augustinus von Hippo présentierte Cyprian z. B. in einer seiner Predigten zum
Gedenktag des Mirtyrers und Bischofs von Karthago als Verfechter der katho-
lischen Kirche, gegen die Anspriiche, die die Donatisten beziiglich dessen Per-
son versuchten geltend zu machen.

,Dies [der katholische] ist der Glaube, mit dem der heilige Cyprian angefiillt war:
Dieser Glaube erfiillt keine falschen, nur wahre Christen, die sich aus vollem Herzen
und unerschiitterlichem Glauben heraus Gott anvertrauen. Die Héretiker jedoch und
die Donatisten, die sich félschlicherweise damit briisten, sich auf Cyprian beziehen
zu konnen, wiirden sich, wenn sie ihre Aufmerksamkeit auf dessen Episkopat richte-
ten, nicht abspalten, wenn sie dessen Martyrium beachteten, nicht selbst kopfiiber
[von den Klippen] hinabstiirzen. Ein Héretiker, der sich in die Haresie absondert oder
ein Donatist, der sich kopfiiber in den Tod stiirzt, ist kein Jiinger Christi, kein Ge-

fihrte Cyprians.“?”

In dem sermo lassen die zwei entscheidenden Argumente des Augustinus fiir
die Zugehorigkeit Cyprians zur katholischen Gemeinde fassen: Erstens hat sich
Cyprian immer um die Einheit der Kirche bemiiht und versucht, abgefallene
Glaubige und sich losgesagte confessores wieder in die Kirchenstruktur zu in-
tegrieren, und zweitens hat er das Martyrium zwar standhaft angenommen, je-
doch nicht bewusst herausgefordert oder sich gar selbst getdtet. Augustinus
prangert dadurch einerseits allgemein Héaretiker und Schismatiker an, also auch
die Donatisten, sich von der Einheit der Kirche abgespalten zu haben, anderer-
seits kritisiert er die Praxis einiger Donatisten, insbesondere der circumcellio-

27 Grundlegend zum zentralen Problem der Kircheneinheit im Konflikt zwischen Augustinus

und den Donatisten und der Bedeutung Cyprians diesbeziiglich bei Altendorf, Einheit und
Heiligkeit, 441f.

25 Aug. serm. Guelf. 28,2.
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nes, ihren Tod selbst herbeizufiihren. An dieser Stelle hebt Augustinus auf ein
Phanomen ab, das oftmals mit den donatistischen circumcelliones in Verbin-
dung gebracht wird. Diese sollen sich bei ausgelassenen Gedenkfeiern zu Ehren
christlicher Blutzeugen Anhdhen hinabgestiirzt oder bei gewalttitigen Ausei-
nandersetzungen mit Anhdngern der katholischen Kirche ihren Tod durch deren
Hand bewusst provoziert haben, um als Mértyrer verehrt zu werden.?’®

Nicht in allen der zehn erhaltenen Predigten,?’” die sich mit Sicherheit auf den
Gedenktag Cyprians beziehen lassen, setzt Augustinus die Autoritdt des Marty-
rers und Bischofs von Karthago derart explizit gegen die Donatisten ein wie im
oben zitierten Sermon. Es lésst sich jedoch generell eine bewusste Konstruktion
der Person Cyprians feststellen, welche sowohl die katholische Kirche in Nord-
afrika festigen als auch Augustinus’ Anspriiche auf das Bischofsamt in Hippo
stiarken sollte. Dabei wurden jedoch nicht alle bekannten Lebensumstidnde und
Auffassungen des Mértyrers in unterschiedlichen Kontexten mehr oder weniger
stark betont, sondern zudem Informationen, die das spezifisch katholische Bild,
welches von Cyprian entworfen werden sollte, in Frage stellen konnten, be-
wusst verschwiegen.?’® Rubén Garcia identifiziert diese Methode, Cyprian fiir
seine Ziele nutzbar zu machen, sehr pragnant wie folgt:

,,La tactica de San Augustin consiste en reconocer errdneas ciertas doctrinas de Cipriano,
condenarlas a la luz de la verdad catolica, pero simultaneamente sal/var su autoridad
mediante explicaciones, atenuantes y excusas; y, por fin, oponer a las conslusiones de
los donatistas, que pretendian justificarse con Cipriano, otros aspectos de sus ensefia-

naz que aclaran, rectifican o anulan las anteriores.*?”

276 Zur Entstehung, Identitdt und zum Mirtyrerkonzept der donatistischen Gruppierung

siehe in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 1.3.1, 56ff. und zu den circumcelliones
Kapitel 1.3.2, 74f.

Zum Ort und zum Datum, an dem die sermones vorgetragen wurden siehe Hill, The
Works of Saint Augustine, 121f.

Vgl. die Untersuchungen von Jonathan Yates (Yates, Appropriation of Cyprian), die
dieser 2005 hinsichtlich der Instrumentalisierung Cyprians durch Augustinus gegen die
Pelagianer unternommen hat, wobei sich zwar kaum inhaltliche, jedoch grundsitzliche
mentale und methodische Parallelen finden lassen. Generell zur anti-donatistischen Po-
lemik des Augustinus unter Verwendung Cyprians in unterschiedlichen Werken bei
Garcia, San Cipriano y el Donatismo.

2 Ebd., 6.

277
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Wie bei seinen anderen Martyrerpredigten verdeutlichte Augustinus auch in
Bezug auf Cyprian, dass der Blutzeuge Christi nicht verehrt werde, sondern
dieses Gott allein zukdme.?®® Gott habe durch die Befdhigung und Unterstiit-
zung des confessor diesem das Martyrium erst ermdglicht,?®! das wiederum zur
Verbreitung des Christentums und der Schaffung neuer (potentieller) Martyrer
geflihrt habe.?®? Cyprian hatte seinen hohen Bekanntheitsgrad nicht nur durch

t284

seine ideale christliche Lebensfiihrung?®® und Imitationswiirdigkeit®** erhalten,

sondern ebenfalls ,,zum Teil durch den Ruhm seines hochst heldenhaften Mar-

tyriums, zum Teil durch den hdchst lieblichen Zauber seiner Texte*2%3.

Dadurch, dass Cyprian nicht nur ein Blutzeuge Christi war, sondern zudem ein
einflussreicher Bischof und Theologe, filihlte sich Augustinus dazu berechtigt
zu fragen:

,»Ist es moglich, eine Region in der Welt zu finden, wo seine eloquenten Worte nicht
gelesen, seine Lehren nicht gelobt werden, seine Wohltétigkeit nicht geliebt, sein Le-
ben nicht gepriesen, seinem Tod nicht gehuldigt, das Fest seines Martyriums nicht ge-
feiert wird?+2%

Dass neben dem Martyrium die vorbildliche Ausiibung seines Amtes als Ge-

meindeleiter?®’

sowie die Bedeutung seiner Schriften®®® in besonderem MaBe
als erwahnenswert erachtet wurde, spiegelt sich darin wider, dass Augustinus
diese beiden Attribute in fast jeder seiner Predigten zu Cyprian mehr oder we-
niger detailliert behandelt. Aufschlussreich ist dabei jedoch die Tatsache, dass

Augustinus an keiner Stelle intensiver auf die Lehren Cyprians oder dessen

280 Aug. serm. 312,1; 313,2; ders. serm. ed. Denis 14,1 und 5. Siehe zum gotteszentrierten

Mirtyrerkonzept des Augustinus in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 1.3.2, 80.
281 Aug. serm. 312,3 und 6; 313,3 und 5; ders. serm. ed. Denis 14,5; ders. serm. Guelf. 27,4.
282 Aug. serm. 313,5; ders. serm. ed. Denis 15,1/2 und 4; ders. serm. Guelf. 26,2 und 27,1.
283 Aug. serm. 309,6; 312,6; ders. serm. ed. Denis 14,4.
284 Aug. serm. 309,6; 311,1; ders. serm. ed. Denis 14,1.

285 Aug. serm. 310,4. Auch Jonathan Yates sieht eine direkte Verbindung zwischen dem

Martyrium des Cyprian, dessen Lehren und Autoritét, welche Augustinus bewusst kon-
struierte und gegen Haretiker sowie Schismatiker einsetzte: ,,Augustine all but explicitly
links Cyprian’s death as a martyr with the validity, and hence the value, of his teaching
and of his authority.* (Yates, Appropriation of Cyprian, 128).

286 Aug. serm. Guelf. 26,2.
287 Aug. serm. 309,4; 312,4; 313,2; ders. serm. Guelf. 26,2 und 28,1.
288 Aug. serm. 310,4; 312,6; 313,2; ders. serm. Guelf. 26,2; 27,4 und 28,7.
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einzelne Schriften eingeht, sondern nur allgemein deren weite Verbreitung und

<289

Cyprians Ruf als ,,Lehrer der Volker“~*” propagiert.

Mehrfach und detailliert hob Augustinus hingegen die Einheitsbestrebungen
Cyprians in Bezug auf die frithe Kirchenstruktur hervor und stellte diesen
dadurch in die Nachfolge Christi, der ,,lehrte, dass sich zu hiiten sei vor der Ab-
spaltung, dass Teilung zu vermeiden, Friede und Einigkeit [hingegen] zu lieben
sei.*?Y Denn auch der Bischof von Karthago

,,habe sich ... in der katholischen Kirche solch hohe Ehre verdient, deren im hochsten
Male einheitliches Band er mit solcher Demut bewahrt hat ... [denn Gott] hat ihn der-
art geschaffen, dass der Kirche in ihm sehr deutlich vor Augen gestellt wurde, ... dass
keine Wohltdtigkeit in einem Christen sein kann, von dem die Einheit Christi nicht be-

schiitzt wird. <!

Cyprian hatte sich demnach nicht nur 6ffentlich gegen pagane Opferriten ge-
wandt, sondern ebenso gegen kircheninterne Konflikte wie die drohende Spal-
tung des nordafrikanischen Christentums, fiir deren rasche Entwicklung in den
nachsten 150 Jahren, bereits Mitte des 3. Jahrhunderts der entscheidende Im-
puls gegeben wurde.

Diese Darstellung als Stifter kirchlicher Einheit konnte in Verbindung mit der
Betonung, dass sich Cyprian erfolgreich gegen Pagane und Haretiker durchge-
setzt habe, von Augustinus im Konflikt mit den Donatisten fruchtbar gemacht
werden, denn laut dem Bischof von Hippo war ,,der Donatist oder Héretiker ...
kein Jiinger Christi, der Feind des Frieden ... kein Jinger Christi.“** Er stellt
sich zudem selbst, als nordafrikanischer Bischof, in die Tradition des beriihm-
ten Bischofs von Karthago, dem Kircheneiner und Verteidiger des wahren
christlichen Glaubens, auf dessen Verehrung die Donatisten keinerlei Anspruch
erheben konnen, da sie dessen Lehren zuwider handeln.

29 Aug. serm. ed. Denis 15,2. Vgl. dazu Geoffrey Dunn (Dunn, Reception), der in seiner

Untersuchung schon frithere Tendenzen bei anderen Autoren, die sich auf das Martyri-
um Cyprians konzentriert haben, nachweisen kann, bestimmte Schriften und Lehren
bewusst zu verschweigen, um ein bestimmtes Bild von Cyprian zu entwerfen und keine
potentiellen dogmatischen Diskussionen hervorzurufen.

20 Aug. serm. Guelf. 28,3.
21 Aug. serm. 312,6.
22 Aug. serm. Guelf. 28,2.
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,,S0 schwieg der selige Cyprian nicht, weder gegeniiber den Héretikern, noch gegeniiber
den Donatisten, noch gegeniiber den Kaisern personlich. ... Ich selbst [Augustinus] sa-
ge, dass Hiretiker keine Martyrer sind, dass Circumcellionen keine Mértyrer sind. Der
selige Cyprian flirchtete sich nicht vor den Anbetern der Ddmonen, ich selbst fiirchte
mich nicht vor den Ansammlungen der Héretiker, vor den Zusammenkiinften der Klip-
penspringer.“?%3

2.1.1 Die katholische und donatistische Darstellung des

cyprianischen Martyriums

Anfang des 5. Jahrhunderts gelang es Augustinus nicht nur Cyprians Lehren
zur Kircheneinheit im Sinne seiner eigenen Kirchenpolitik zu nutzen, sondern
auch dessen Martyrium in einer solchen Weise darzustellen, dass er dieses zum
Sieg einzig der katholischen Kirche stilisieren konnte, denn ,,er [Cyprian] hat
sich nicht freiwillig dargeboten. Die Donatisten aber stiirzen sich freiwillig
kopfiiber hinab und gehen zu Menschen und sagen ihnen: ,Tétet uns!® ... Oh
ihr Wahnsinnigen, oh ihr Torichten!“?** Die Darstellung des cyprianischen
Martyriums im Einklang mit dem katholischen Wertekanon eines standhaften,
jedoch nicht selbst provozierten Martyriums, war notwendig, da die Donatisten
selbst Anspruch auf den karthagischen Blutzeugen als Reprédsentanten ihrer
Gemeinschaft erhoben.

Diese Behauptung des Augustinus wird dadurch gestiitzt, dass neben den acta
proconsularia Cypriani sowie der in katholischer Tradition stehenden vita
Caecilii Cypriani auch eine vermeintlich donatistische Version der passio kur-
sierte, die uns erhalten geblieben ist.?>> Da sich keinerlei donatistische Schriften
erhalten haben, die sich mit deren Verehrung Cyprians beschéftigen, miissen
alle moglichen inhaltlichen Beziige, die die Donatisten zu den Lehren Cyprians
gemacht haben mdogen, allerdings hypothetisch bleiben. Sowohl die donatisti-
sche passio Cyprians als auch die Erwdhnung des Augustinus, dass sich die

23 Aug. serm. Guelf. 28,7.

2% Aug. serm. Guelf. 28,5.

295 Zu donatistischen und katholischen Elementen der Martyriumsberichte siche zusam-

menfassend, aber leider wenig strukturiert Garcia, San Cipriano y el Donatismo, 33ff.
Editionen der zwei lateinischen Versionen des katholischen Martyriumsberichtes (acta
proconsularia Cypriani) und der Lebensbeschreibung Cyprians (vita Caecilii Cypriani)
bei Bastiaensen, Atti, 206-230; ders., Vita, 4-48 und 249-277. Edition des donatisti-
schen Martyriumsberichtes (passio Cypriani) bei Reitzenstein, Tod Cyprians, 35ff.
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Donatisten auf den Bischof von Karthago berufen und sein Martyrium feiern
wiirden, belegen jedoch eine kultische Verehrung Cyprians in den donatisti-
schen Gemeinden.

Schon bei der Untersuchung der sermones des Augustinus fiel auf, dass nicht
alle Aspekte der Person und der Lehren Cyprians betont, z. T. sogar bewusst
verschwiegen wurden, um ein bestimmtes Bild des Bischofs und Maértyrers zu
entwerfen. Auch bei den verschiedenen Schriften, die sich mit dem Leben und
insbesondere dem Tod Cyprians beschéftigen, lassen sich unterschiedliche Ge-
wichtungen von Geschehnissen und ein jeweils unterschiedlicher Fokus fest-
stellen.

Folgende grundlegende Fakten finden jedoch (fast) immer Erwédhnung: Es wird
von der Exilierung Cyprians im August 257 n. Chr. berichtet, da er sich, vom
Prokonsul Paternus nach seiner religiosen Orientierung befragt, als Christ und
zudem als Gemeindeleiter zu erkennen gibt. Nach seiner Riickkehr nach Kar-
thago ein Jahr spéter, wird er von dem neuen Statthalter Anfang September ge-
fangen genommen und am 14. September 258 n. Chr. verhort. Als sich Cyprian
weigert, der paganen Opferaufforderung nachzukommen, wird er als mahnen-
des Beispiel fiir seine Gemeinde und die gesamte Christenheit zum Tode verur-
teilt. Seine Reliquien werden in einer nichtlichen Prozession auf dem Friedhof
des Prokurators Macrobius Candidianus an der via Mappaliensi beigesetzt.
Diese Geschehnisse werden in allen drei Versionen seiner Martyriumsbeschrei-
bung mehr oder weniger ausfiihrlich dargestellt.

Dennoch existieren einige bedeutsame Unterschiede, die sich auf den Autor
und dessen jeweiliges Umfeld zuriickfiihren lassen. Die acta proconsularia
Cypriani bieten den ausfiihrlichsten und wohl zuverldssigsten Bericht des cyp-
rianischen Martyriums und der Ereignisse im Vorfeld, weshalb innerhalb der
Forschung davon ausgegangen wird, dass diese Art Protokoll von einem dem
Bischof wahrscheinlich nahestehenden Zeitzeugen verfasst wurde. Sowohl die
vita Caecilii Cypriani als auch die donatistische passio tibernehmen grof3e Teile
der Darstellung der acta proconsularia Cypriani bzw. setzen deren Kenntnis
bei den Adressaten voraus. Die vifa wird innerhalb der Forschung dem kartha-
gischen Diakon Pontius zugeschrieben, der als Cyprian nahestehender Zeitzeu-
ge von dessen Martyrium gilt, wofiir die oftmals sehr detaillierten Beschrei-

103



bungen sowie der apologetische Charakter der Schrift sprechen.?® Fiir die Ab-
fassung der passio gibt es keine speziellen Autorenvorschlige, sie wird jedoch
allgemein in das frithe 4. Jahrhundert datiert und mit den aufkommenden Kon-
flikten zwischen Katholiken und Donatisten in Verbindung gebracht, da sie
gemeinsam mit pseudo-cyprianischen Texten in einer donatistischen Schrift-

sammlung aus dieser Zeit gefunden wurde.?*’

Einer der bedeutsamsten Unterschiede besteht in der Darstellung der Ereignisse
und AuBerungen Cyprians wihrend der Valerianischen Verfolgung. In der vita
wird die Flucht Cyprians 250 n. Chr. erwdhnt und damit gerechtfertigt, dass es
Gottes Wille gewesen sei, ihn noch nicht das Martyrium erleiden zu lassen, da
die Gemeinde in dieser schwierigen Zeit weiterhin seiner Leitung bediirfe. Auch
seine Exilierung 257 n. Chr. nach Curubis wird erneut mit gottlicher Vorsehung
begriindet, zudem jedoch ebenfalls mit Cyprians offizieller Bekréftigung seines
christlichen Glaubens vor dem Prokonsul Paternus.?”® Im Gegensatz dazu geben
die acta nur die Auseinandersetzung mit dem Prokonsul Paternus 257 n. Chr.
wieder, die Flucht Cyprians sieben Jahre zuvor findet hierin keinerleir Erwéh-
nung®®”. In der donatistischen passio wird zusitzlich zur Flucht Cyprians des-
sen Exilierung entweder bewusst verschwiegen oder als bekannt vorausgesetzt,
da der Text erst mit der Riickkehr Cyprians auf sein Landgut in der Nihe von
Karthago 258 n. Chr. durch géttliche Weisung einsetzt. Die passio will dem-
nach bewusst das Martyrium Cyprians in den Vordergrund stellen, was einer-
seits dem Genre der passio geschuldet ist, andererseits jedoch als eine bewusste
Entscheidung angesehen werden kann, die aus der donatistischen Mentalitét
heraus, sich dem Martyrium nicht zu entziehen, sondern es zu suchen, entstan-
den ist.

Diese ,,Martyriumssucht* wird in den acta von Cyprian explizit angegriffen,
indem er sich bei dem Verhor von Paternus 257 n. Chr. weigert, die Namen der

29 Zum mutmaBlichen Autor sowie der Intention der Schrift siehe Ziegler, vita et pas-

sio, 4581f.; Miiller — Deferari, Life of St. Cyprian, 3{f.

Pragnant zum angenommenen Entstehungszeitraum und Fundkontext bei Tilley, Donatist
Martyr Stories, 1. Gegen eine sichere Zuweisung zur donatistischen Gruppierung
spricht sich jedoch Dearn, Donatist Martyrs, 73ff., mit weiteren Beispielen anderer
vermeintlich donatistischer Mértyrerberichte, aus.

2% V. Cypr. 7/8 sowie 11-13.
2% Act. Cypr. 1.
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anderen Kirchenvertreter in Karthago zu nennen und darauf verweist, dass sich
diese auch niemals selbst anzeigen wiirden, da ein freiwilliges Martyrium in-
nerhalb der christlichen Kirche nicht gestattet sei.>®

Im Gegensatz dazu wird in der vita Cyprians jedoch erwdhnt, dass dieser An-
gebote seiner Freunde ablehnte, ihn nach seiner Riickkehr nach Karthago zu
verstecken und so seiner Hinrichtung zu entgehen. Cyprian traf diese Entschei-
dung in der vita allerdings nicht aus einem Bestreben heraus, das Martyrium zu
erleiden, sondern um das drohende Martyrium standhaft anzunehmen und zu-
gleich der gottlichen Vorsehung beziiglich seines Todeszeitpunktes und dessen

Umsténde Folge zu leisten. 3!

Das Martyrium als solches wird zwar nicht aktiv
von Cyprian ,,gesucht”, er versucht jedoch ebenfalls nicht es zu verhindern,
obwohl die Moglichkeit dazu bestanden hitte. Diese Moglichkeit wird in der
passio gar nicht erst eingerdumt, da es dort heif3t: ,,Wahrend er dort [auf seinem

Landsitz] blieb, schaute niemand nach ihm.¢3?

Aufschlussreich sind zudem die unterschiedlichen Darstellungsweisen der Ver-
urteilung und folgenden Hinrichtung Cyprians. Sowohl die acta als auch die
vita®® sprechen ausschlieBlich von einer Verurteilung des Bischofs zum Tode,
der dadurch als abschreckendes Beispiel fiir seine Anhénger und alle weiteren po-
tentiellen Christen dienen sollte. Die passio dandert das Todesurteil des Galerius
Maximus dahingehend ab, dass nicht nur Cyprian hingerichtet werden soll,
sondern ebenfalls dessen anwesende Gemeindemitglieder. ,,Es wurde entschie-
den, dass Thascius Cyprianus, zusammen mit seinen Anhéngern, mit dem Tod
durch das Schwert bestraft werden soll.“*%* In der passio werden demnach zwar
mehr Mirtyrer zugleich geschaffen, jedoch erleiden diese den Tod nicht durch

ihr eigenes, aktives Eingreifen.

Ein solches Bild von martyriumsbereiten Glaubigen wird jedoch sowohl in den
acta als auch der vita entworfen, indem sich die Anhénger eine Hinrichtung
zusammen mit threm Gemeindeleiter nicht nur still wiinschen, sondern dieses

sogar laut fordern. Die Angaben in den acta zu den Ereignissen nach dem Ur-

390 Act. Cypr. 1,5: Et cum disciplina prohibeat ut quis se ultro offerat.

301V, Cypr. 14,5.

392" Pass. Cypr.

303 Act. Cypr. 4,1/2; v. Cypr. 17.

304" Pass. Cypr.
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teilsspruch gegen Cyprian sind eindeutig, da ,,die Gemeinde von Briidern rief:
Wir mochten gemeinsam mit ihm enthauptet werden!“** In der vita wird die
Szene zwar ausgeschmiickt, entspricht aber im Kern den Begebenheiten in den
acta, indem es dort heif3t:

,Denn obwohl es die gemeinsame Begierde war, dass der gesamten Menge zugleich
die Teilhabe an dem zu gewinnenden Ruhm ermdoglicht werde, indem jeder, der wollte,
unter den priifenden Augen Christi und vor den Ohren der Priester aus dem Leben
schied, konnte ihnen nicht zuteilwerden, was sie sich wiinschten, ihre Wiinsche konn-
ten sie nun [jedoch] durch einen kompetenten Zeugen, ein Gesandter gewissermallen

als Brief, zu Gott schicken.*3

Diese zwei Darstellungsweisen verhalten sich vollkommen kontrar zu der im
Vorfeld in den sermones des Augustinus entworfenen katholisch bzw. donatis-
tisch beeinflussten Tradition des cyprianischen Martyriums. Augustinus hatte
seine sermones zum Gedenktag Cyprians bewusst im Gegensatz zur donatisti-
schen Mentalitat entwickelt und gegen die schismatische Fraktion in Nordafti-
ka eingesetzt. Dafiir wies er immer wieder darauf hin, dass Cyprian sein Marty-
rium zwar aufrecht angenommen, jedoch nicht aktiv angestrebt habe. Hierzu
zitiert Augustinus sogar die Stelle aus den acta proconsularia Cypriani, an der
dieser erklirt, dass ein freiwilliges Martyrium einem Christen nicht gestattet
sei.’"” Ein freiwilliges Martyrium der Anhinger Cyprians verschwieg Augustinus
allerdings bewusst, obwohl es sowohl in den acta als auch in der vita thematisiert
wird. Vor diesem Hintergrund stellt sich jedoch die Frage, warum diese Art der
Darstellung nicht von dem Autor der passio iibernommen wurde, da ein solches
Verhalten, fiir den christlichen Glauben dem Henker sein Leben anzubieten, ja
angeblich der donatistischen Einstellung im 4. und 5. Jahrhundert entsprochen
hat.

Zwei weitere Unterschiede der drei Martyriums-Versionen fligen sich jedoch sehr
gut in den Konflikt zwischen der katholischen und der donatistischen Kirche ein:
Sowohl in den acta proconsularia Cypriani als auch in der passio Cypriani wird
der Priester, der Cyprian hilft, seine Augen vor der Hinrichtung zu verbinden, als

305 Act. Cypr. 4,1.
306V, Cypr. 18,5.
397 Aug. serm. Guelf. 28,5.

106



Julian betitelt.>®® Der Name des Subdiakons, der in der passio mit Donatus an-
gegeben ist und dem Priester hilft, lisst sich aus der Uberlieferung der acta je-
doch nicht mit Sicherheit bestitigen und muss offen bleiben. Wurde der Name
in einer spateren katholischen Abschrift der acta absichtlich getilgt, um mogliche
Assoziationen mit dem Begriinder der donatistischen Gruppierung, Donatus, gar
nicht erst aufkommen zu lassen oder zu begiinstigen? Oder wurde der Name
Donatus bewusst von dem donatistischen Autor der passio eingefiigt, um auf
das donatistische Entstehungsumfeld der Schrift hinzuweisen?

Einen auf den ersten Blick klaren Hinweis auf die bewusste Konstruktion bzw.
Umnutzung der cyprianischen Martyriumsdarstellung bieten die Worte des Bi-
schofs, nachdem das Todesurteil gegen ihn verkiindet wurde. In den acta pro-
consularia Cypriani antwortet er darauthin mit den Worten Deo gratia, wo-
hingegen fiir ihn sowie seine Anhdnger im Kontext der passio die scheinbar
exklusiven donatistischen Worte Deo laudes bezeugt werden. Und auch wenn
Maureen Tilley’® behauptet, dass dieser Unterschied bedeutungslos sei, da
beide Ausrufe in den ersten vier nachchristlichen Jahrhunderten parallel ge-
nutzt wurden, egal von welcher christlichen Glaubensgemeinschaft, deuten
die Aussagen des Augustinus in einem seiner sermones zu Ehren Cyprians in
eine andere Richtung. Dort spricht er den unterschiedlichen Gebrauch durch
die beiden rivalisierenden christlichen Gruppierungen explizit an und verbindet
dabei Deo gratia eng mit dem Martyrium Cyprians und damit auch der recht-
miBigen Verehrung des Bischofs von Karthago durch die katholische Kirche.

,Er [Cyprian] akzeptierte die Verurteilung und [sagte] ganz richtig Deo gratia, weil er
sich richtig [zu Gott] bekannt hat. Oh wahnsinnige Donatisten! Oh Rasende! Deo gra-
tia! Sie behaupten, sie wiirden den Geburtstag des Cyprian feiern: ihr Deo laudes

[aber] fiirchten alle Christen. Die Donatisten sind ndmlich bei all ihren schlechten Ta-

308 Act. Cypr. 4,2; pass. Cypr.

399 Tilley, Donatist Martyr Stories, 2; dies., Donatist Self-Identity, 21, die sich stark auf die
Aussagen und Quellenangaben in Delehaye, Rezension, 467f. stiitzt. Dabei ist jedoch
anzumerken, dass in einem der bei Delehaye angefiihrten Zeugnisse, Aug. serm. 323,4
(Deo gratias! Christo laudes!), fir die augustinische Gemeinde nicht Deo laudes, son-
dern Deo gratias bezeugt ist. Diese Quelle darf also nicht fiir eine Verwendung des do-
natistischen Deo-laudes-Ausrufes herangezogen werden. Allerdings bezeugt Augustinus
diesen Ausruf fiir seine eigene Gemeinde, als er spéter in Aug. civ. 22,8 {iber das glei-
che Heilungswunder berichtet. In jlingerer Zeit pragnant zur Diskussion beziiglich des
Deo-laudes-Ausrufes, jedoch auch mit keinem sicheren Ergebnis, Dearn, Donatist
Martyrs, 75ff.
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ten versammelt und wéhrend sie sich kopfiiber [von der Klippe] herabstiirzen rufen sie
Deo laudes: mit ihrem Wort loben sie Gott, mit ihrer Tat [jedoch] verachten sie ihn. ...
Auf diese Weise haben die Donatisten dem Lob Gottes einen bitteren Beigeschmack

gegeben.«31°

Mit dieser Aussage ordnet Augustinus den Ausruf Deo laudes zwar eindeutig
der donatistischen Gruppierung zu, rdumt jedoch im letzten Satz ein, dass diese
Verbindung den zuvor neutralen Ausdruck, mit dem man Gott gegentiber sein
Lob aussprechen konnte, aus Sicht der katholischen Kirche negativ konnotiert
habe.

Deshalb ist es durchaus moglich, dass diese beiden Formeln in friitherer Zeit
als austauschbar betrachtet wurden und Deo laudes auch weiterhin im 4.
und 5. Jahrhundert in katholischen Gemeinden Verwendung fand. Es stellt sich
an dieser Stelle also erneut die Frage, ob die beiden unterschiedlichen Anreden
Gottes in der jeweiligen Martyriumsdarstellung zufillig oder bewusst gewihlt
wurden. Zudem besteht die Moglichkeit, dass sie einer Konstruktion in spéterer
Zeit geschuldet sind, in der diese beiden Ausdriicke klar einer der beiden Grup-
pierungen zuzuordnen waren und eine identitétsstiftende Funktion besal3en.

2.1.2 Cyprian als bedeutsame Autoritdt im innerkirchlichen Konflikt

Wihrend des schwelenden Konfliktes zwischen der donatistischen und der ka-
tholischen Kirche um die Vorherrschaft in Nordafrika und die Unterstiitzung
des romischen Staates, war es notwendig, eine moglichst zahlreiche Anhén-
gerschaft vorzuweisen. Um den jeweiligen Machtanspruch geltend machen zu
konnen, sollte man sich zudem auf autorisierte Traditionen und bedeutsame
Personlichkeiten berufen konnen. Es war demnach keine primér theologische
Auseinandersetzung, die auf Konzilien und durch entsprechende staatliche Ge-
setze hitte beigelegt werden konnen, da auf kirchenpolitischer und gesellschaft-
licher Ebene um den Riickhalt in der Bevolkerung und die Akzeptanz am Kai-
serhof gerungen wurde. Hierzu berief sich jede der beiden Gruppierungen auf
Cyprian als einen von den nordafrikanischen Christen glithend verehrten Hel-
den der Verfolgungszeit, mit dessen Vereinnahmung jede Seite einen Anspruch
legitimer Autoritdt erheben und Sympathien gewinnen wollte.

310 Aug. serm. Guelf. 28,6.
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Augustinus wies deshalb die Anspriiche der Donatisten vehement zuriick und
konstruierte ein bestimmtes, den Normen der katholischen Kirche entsprechen-
des Bild von dem Leben, den Lehren und dem Tod Cyprians. Da dieser jedoch
auch Ansichten vertreten hatte, die dem donatistischen Wertekanon entgegen-
kamen, verschwieg der Bischof von Hippo diese bewusst und unterstrich nur
die Aussagen Cyprians, die gegen die Einstellung und die Handlungsweise der
Donatisten angefiihrt werden konnten. Augustinus betont daher in einem seiner
anti-donatistischen sermones den Ausspruch Cyprians, den dieser laut der acta
in seinem Verhor vor dem Prokonsul getitigt haben soll, dass es innerhalb der
Kirche nicht gestattet sei, sich freiwillig dem Martyrium auszusetzen. Im Ge-
gensatz dazu verschweigt er jedoch die Angabe des Martyriumswunsches unter
den Anhidngern des Bischofs von Karthago bei dessen Hinrichtung, obwohl
sich diese Darstellung ebenfalls in den acta befunden hat.

Es lédsst sich demnach generell eine bewusste Konstruktion der Person Cyprians
feststellen, welche sowohl die katholische Kirche in Nordafrika unterstiitzen als
auch Augustinus’ Anspriiche auf das Bischofsamt in Hippo festigen sollte. An
diesem Beispiel ldsst sich die Strategie, einen urspriinglich neutralen Martyrer,
in Abgrenzung zur konkurrierenden christlichen Gruppierung, als Reprédsentant
der eigenen Kirchengemeinde zu stilisieren und zu instrumentalisieren, explizit
nachvollziehen.

2.2 Ausgrenzung und Integration — Lucian als homoischer
und nizédnischer Martyrer

Im friihen Christentum existierten zudem Versuche, auch unstrittig als hiretisch
betrachtete Martyrer in die eigene Kirchengemeinde zu integrieren. Hierbei
kam zwar ebenfalls die Methode zur Anwendung, ein den eigenen Vorstellun-
gen entsprechendes Bild von einer Person zu konstruieren, indem bestimmte
Dinge betont, andere hingegen verschwiegen wurden, allerdings auf zuriickhal-
tendere Art und Weise. Dies ldsst sich an der Kulteinfiihrung des urspriinglich
als hiretisch angesehenen Mairtyrers Lucian in die nizdnische Gemeinde von
Antiochia unter Johannes Chrysostomus aufzeigen.
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Chrysostomus hielt an einem 7. Januar, dem Gedenktag des Martyrers Lucian,
der 311/2 n. Chr.3!! in Nicomedia das Martyrium erlitten hatte, in einem der
Jahre zwischen 386 und 397 n. Chr. in Antiochia eine Homilie auf den ehema-
ligen Priester der Stadt. Darin beschwert er sich zu Beginn, dass an diesem Tag
weniger Glaubige die Kirche besuchen als an dem Tag zuvor, als die Epiphanie
Christi gefeiert wurde, und versucht den Anwesenden zu verdeutlichen, dass
dieser Mirtyrergedenktag ebenso wichtig sei.*!? Er erldutert kurz die Folter, die
Lucian im Vorfeld ertragen musste, bis man sich dazu entschloss ihn auszu-
hungern, um ihn dazu zu bewegen paganes Opferfleisch zu essen und dadurch
seinen christlichen Glauben zu verraten.’'* Lucian blieb jedoch standhaft und
bezeugte Gott, worauthin er aufgrund des Nahrungsmangels starb und von Gott

zum Mirtyrer erhoben wurde.3'*

Ein GroBteil dieser Elemente finden in zahlreichen anderen Homilien ebenso
Verwendung, auch die anfingliche Klage des antiochenischen Priesters z. B.,
dass nur wenige Menschen an dem Gedenktag teilnehmen, muss nicht unbe-
dingt dafiir sprechen, dass der Kult um Lucian in Antiochia schlecht angenom-
men wurde, da Johannes Chrysostomus oftmals eine derartige Kritik an den
Gemeindemitgliedern iibte.’!®> Auffillig ist jedoch, dass, obwohl Lucian ein an-
tiochenischer Priester gewesen war, seine Frommigkeit, guten Taten, Lehren
usw. mit keinem Wort erwahnt werden.

Der Fokus liegt auf seiner confessio Xpiotiavog ipt. Diese Aussage schreibt
Johannes Chrysostomus Lucian in seiner Homilie als Antwort auf alle Fragen,
die thm bei dem Verhor gestellt werden, zu. Zwar ist ein solcher Fokus in Mér-
tyrerhomilien nicht ungewdhnlich, dennoch sollte man annehmen, dass das
Martyrium eines lokalen Blutzeugen in detaillierterer Form dargestellt werden

311 Zur Diskussion des Todesjahres des Lucian siehe Slusser, Martyrdom. Gegen dessen

Datierung des Todesjahres auf 311 n. Chr. wendet sich Barnes, Date of the Martyrdom,

und argumentiert fiir eine Hinrichtung Lucians am 7. Januar 312 unter Maximinus Daia.

312" Chrys. pan. Lucn. 1.

313" Chrys. pan. Lucn. 2.

314 Chrys. pan. Lucn. 3.

315 Johannes Chrysostomus beschwert sich z. B. in Chrys. serm. Anna 4,5 iiber die angeb-

lich zahlreichen Christen, die zwar nicht den Gottesdienst besuchten, dafiir aber die
Veranstaltungen im Theater und dem Circus. Die Vielzahl solcher AuBerungen in unter-
schiedlichen Situationen verweist wohl eher auf einen Topos, den Johannes Chrysostomus
wiederholt verwendete, denn auf eine Wiedergabe der tatsdchlichen zeitgendssischen
Umstédnde.
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wiirde. Zudem wiirde man wegen Lucians lokaler Bedeutung fiir Antiochia, wo
er als Priester gewirkt und seine Lehren verbreitet hatte, einen bedeutsameren
Kult erwarten, obwohl er letztendlich offenbar in Nicomedia gestorben war.
Deshalb stellt sich die Frage, warum eine solche lokalpatriotische Mértyrerver-
ehrung in diesem Falle nicht stattgefunden hat.

2.2.1 Lucian als homoischer Martyrer?

Vielfach wird diese vergleichsweise wenig erfolgreiche Kulteinfiihrung eines
lokalen Martyrers mit dem Umstand zu erkldren versucht, dass Lucian die ho-
moische®!® Lehre vertreten, sogar erst initiiert habe und deshalb in der nizéini-
schen Gemeinde Antiochias kaum Verehrung erfahren habe.*!” Diese Annahme
konnte von der Tatsache gestiitzt werden, dass Johannes Chrysostomus in sei-
ner Homilie immer wieder die confessio Lucians wiederholt, um diesen als
standhaften Christen auszuweisen und seine christliche Gesinnung demonstrie-
ren zu konnen, ohne auf sein Leben und eventuelle héiretische Lehren nédher
eingehen zu miissen. Allerdings ist es notwendig, die tatsdchliche christliche
Ausrichtung Lucians zu untersuchen, um diese These bestdtigen oder entkriften
zu konnen.

Leider sind keine Schriften Lucians erhalten geblieben, weshalb es nicht mog-
lich ist, seine theologischen Ansichten und christliche Orientierung durch
Selbstzeugnisse zu belegen. Deshalb wurde wiederholt die problematische Me-
thode angewandt, Lucians Lehren aus AuBerungen Dritter iiber ihn zu rekon-
struieren.’'® Dabei ist auffillig, dass sich kirchliche Autoren schon recht friih,
ca. zehn Jahre nach dem Martyrium Lucians, {iber diesen geduflert haben und er

316 Eine spitere Ausprigung der arianischen Gruppierung, die in Antiochia in Konkurrenz

zu den dortigen nizénischen Gruppierungen stand. Thre theologischen Ansichten wichen
insbesondere hinsichtlich des Verhéltnisses zwischen Gott und Christus voneinander ab,
der Konflikt bestand demnach also auf dogmatischer Ebene. Deshalb wurden die Ho-
moer auch von den Nizénern als Haretiker (,,eigene Anschauung® oder ,,Schule®) be-
zeichnet, nicht, wie die Donatisten in Nordafrika als Schismatiker (,,Trennung* oder
»Spaltung®). Jede der beiden Gruppierungen erhielt, je nach Ausrichtung des aktuell re-
gierenden Kaisers, imperiale Unterstiitzung, weshalb die Machtposition der beiden

Gruppierungen im 4. und 5. Jahrhundert starken Schwankungen unterlag.

317 7u dieser oftmals vertretenen Forschungsmeinung siehe Mayer — Bronwen, Cult, 64;

Brennecke, Geschichte des arianischen Streites, 172f.

318 Zur Kritik an dieser tatsichlich sehr fragwiirdigen Riickschlussmethode kurz Brennecke,

Lucian von Antiochien, 476f.; ausfiihrlicher ders., Geschichte des arianischen Strei-
tes, 173ft.
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noch in mittelalterlichen Martyrologien und Synaxarien Erwdhnung findet, sei-
ne memoria demnach eine grofe zeitliche Spanne umfasst. Die Akteure dieser
memoria sind zudem facettenreich, da sowohl Bischofe als auch andere Kir-
chenschriftsteller, Historiographen und Chronisten Informationen zu Lucian
bereitstellten, die dariiber hinaus oftmals unterschiedlichen christlichen Grup-
pierungen angehorten.!”

In allen Zeugnissen wird allerdings direkt oder indirekt auf das Martyrium
Lucians in Nicomedia in Anwesenheit des Kaisers (Maximian) verwiesen und
eine erfolgreiche, vom Kaiserhaus unter Konstantin und Helena gestiitzte Kultein-
filhrung bestétigt. Daneben existierten bis zum Ende des 4. Jahrhunderts zwei
unterschiedliche Legendenbildungen zu Lucian, einerseits aus homoischer und
andererseits aus nizinischer Perspektive.

Dem Homdismus zugeneigte Autoren zeichneten ein durchweg positives Bild
Lucians als @piotoc npesPotepoc,®?® avip to mvra Epiotog Biot te dykpatel
Ko Toig igpoic pabnpocty cuykekpotnuévos,*?! dem zu Folge es als etwas Lo-
benswertes angesehen wurde, zu dessen Anhingern zu gehoren, wie der Brief
des Arius an Eusebius von Nicomedia beweist, dem er alles Gute wiinscht und
ihn als ,,Syllucianisten‘ bezeichnet.’>> Bei der Analyse der Zeugnisse ist auffal-
lig, dass auch von homoischen Autoren keine detaillierten Angaben zu den an-
geblich ihren Ansichten entsprechenden theologischen Lehren Lucians erfol-

319 In chronologischer Reihenfolge: Arius epist. Eus. 5 (arianisch); Alex. Al. epist. Alex. 36

(nizénisch); Eus. hist. eccl. 8,13,2 (Mittelposition zwischen Origenes und Arius); Mar.
Victorin. Adv. Arium 1,43 (nizénisch/katholisch); Epiph. anc. 33,3/4 (nizénisch); Epiph.
haer. 43,1,1/2; 69,5,2 sowie 76,3,5 (nizdnisch); Hier. vir. ill. 77 (nizédnisch); Chroni-
ken (homdisch); Pall. v. Chrys. 11, 1. 125 (nizénisch, von Gegnern des Johannes
Chrysostomus des Origenismus’ beschuldigt); Philost. hist. eccl. 1,8a; 2,3; 2,12/12a-
14; 3,15; 8,8a (eunomianisch = radikal-arianisch); Soz. hist. eccl. 3,5,9 (nizénisch);
Theod. hist. eccl. 1,4,36 (erst nestorianisch, dann chalkedonisch = nizédnisch); synax.
eccl. Const. zum 15. Okt.; martyrol. Rom. VII Id. Ian.

320 Euys. hist. eccl. 8,13,2: , tiichtigster Priester®.

321 Euys. hist. eccl. 9,6,3: ,,ein in allem ganz tiichtiger Mann, mit einem enthaltsamen Leben

und geiibt in den heiligen Wissenschaften.*

322 In der Forschung ist intensiv diskutiert worden, ob sich von dieser Bezeichnung eine

theologische Schiilerschaft des Bischofs von Nicomedia bei Lucian ableiten liee. Es
wird sich jedoch nur um einen Hinweis beziiglich der Anhédngerschaft und Verehrung
des Mirtyrers gehandelt haben. Auch Brennecke, Geschichte des arianischen Strei-
tes, 176f. argumentiert in diese Richtung.
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gen, sondern ausschlieBlich seine tugendhafte Lebensweise und sein Wissen
um die Heilige Schrift hervorgehoben werden.

Bei nizdnisch orientierten Kirchenschriftstellern lag der Fokus bis zum Ende
des 4. Jahrhunderts darauf, Lucian als Haretiker zu prisentieren, der von der
wahren Kirche getrennt als Schismatiker lebte und spéter durch sein héretisches
Gedankengut Arius und dessen Anhdnger negativ beeinflusst habe. Schon als
die Auseinandersetzungen zwischen der homoischen und der (spéteren) nizéni-
schen Partei aufkamen, versuchte Bischof Alexander von Alexandria Lucian in
eine hidretische Tradition einzureihen, um den Vorwurf der Hiresie gegen die-
sen und dessen vermeintlichen Schiiler Arius stirker fundieren zu konnen.??

Interessant ist zudem, dass Epiphanius von Salamis in seinem Panarion er-
withnt, dass ,,die Arianer [Lucian] als Blutzeugen bestitigen**>*, Lucian dem-
nach also ausschlieBlich bei den Homoéern als Mirtyrer Verehrung erfahren
wiirde. Ausgehend von diesen zwei entgegengesetzten Perspektiven auf Lucian
und dessen theologischer Einordnung stellt sich die Frage, wie diese unter-
schiedlichen Sichtweisen entstehen konnten und mit welchen historischen Er-
eignissen sich die Konstruktion eines Mirtyrers als Held des wahren Glaubens
einerseits und als Initiator einer verdammungswiirdigen Héresie andererseits
begriinden lésst.

2.2.2 Die Konstruktion Lucians als homoischer und nizidnischer
Martyrer

Schon bald nach der Anerkennung und Forderung des Christentums durch
Konstantin entstanden zahlreiche unterschiedliche Auffassungen zur Universa-
litdt des neuen Glaubens, wodurch sich unterschiedliche christliche Gruppie-
rungen herauskristallisierten. Eine dieser Gruppierungen bildete sich im ersten
Viertel des 4. Jahrhunderts um den alexandrinischen Priester Arius herum, der
sich mit dem damaligen Bischof Alexander von Alexandria iiberwarf.**> Sie

323 Alex. Al. epist. Alex. 35-37.

324 Epiph. haer. 43,1,1: oi Apetavoi [Lucian] év péptocty Emymeilovtat.

325 Priignante Kontextualisierung und Darstellung der Auseinandersetzung zwischen Arius
und Alexander von Alexandria sowie der Rolle des Eusebius von Nicomedia in diesem
Konflikt bei Potter, Constantine, 225ff., mit den wichtigsten Angaben zu Primarquellen
und Sekundarliteratur in den Anmerkungen 338f. Siehe auch Leithart, Defending

Constantine, 164ff.

113



warfen sich gegenseitig vor, eine hiretische Auffassung des christlichen Glau-
bens zu vertreten,*?® was den Bischof von Alexandria dazu veranlasste, seinen
Priester Arius und dessen Anhénger aus seiner Kirchengemeinde auszuschlie-

Ben, wodurch sich jede der beiden Gruppierungen als die verfolgte fithlte®?’.

Um diesen Konflikt zu 16sen, berief der Kaiser 325 n. Chr. in Nicaea das erste
okumenische Konzil in der Geschichte des Christentums ein, in dessen Verlauf
ein universales, von Konstantin autorisiertes Glaubensbekenntnis schriftlich fi-
xiert wurde, das alle Bischofe, die nicht offiziell aus der Kirche ausgeschlossen
und als Hiretiker verdammt werden wollten, unterschreiben mussten.’”® Die
Lehren des Arius und seiner Anhénger wurden darin offiziell abgelehnt,**® wo-
rauthin Arius versuchte, mehr Unterstiitzung fiir seine Theologie zu erhalten und
Einfluss am Kaiserhof zu erlangen. Dies gelang thm ab 327 n. Chr. insbesondere
mit Hilfe eines seiner Hauptforderer, des Bischofs Eusebius von Nicomedia, der
in der Gunst des Kaiserhauses kontinuierlich stieg, sodass sich Konstantin an-
geblich kurz vor seinem Tod sogar von Eusebius taufen lief3.3*°

326 Arius epist. Eus. 4 im Gegensatz zu Alex. Al. epist. Alex. 4.

327 Arius epist. Eus. 5 im Gegensatz zu Alex. Al. epist. Alex. 56-59.

328 Wichtige Zeugnisse zum Konzil von Nicaea, zu dem sich leider keine Konzilsakten

erhalten haben sind Eus. v. Const. 3,6-21; Socr. hist. eccl. 1,8; Soz. hist. eccl. 1,17 so-
wie 19-25; Theod. hist. eccl. 1,7-10. Kritisch zur unterschiedlichen, tendenzidsen Dar-
stellungsweise des Konzils bei Eusebius und den Kirchenhistorikern des 5. Jahrhunderts
bei Herrmann-Otto, Konstantin der Grof3e, 123f. Zum Ursprung und zur Bedeutung des
nizénischen Glaubensbekenntnisses sowie den kirchenpolitischen Zielen, die Konstantin
mit der Einberufung des Konzils von Nicaea erreichen wollte, Potter, Constantine, 233ff.,
mit den wichtigsten Angaben zu Primédrquellen und Sekundirliteratur in den Anmerkun-
gen auf Seite 340. Leithart, Defending Constantine, 167ff. mit einem Fokus auf die kir-
chenpolitischen Entwicklungen und deren Protagonisten auf und nach dem Konzil von
Nicaea. Dichte Darstellung der historischen und politischen Ereignisse im Vorfeld, wih-
rend und nach dem Konzil bei Herrmann-Otto, Konstantin der Grof3e, 118ff.; Parvis,
Lost Years of the Arian Controversy, 68ff. Sehr gut strukturiert und mit treffenden Fra-
gestellungen und Anmerkungen sowie hilfreichen Quellen- und Sekundérliteraturanga-
ben, leider jedoch eher mit populdrwissenschaftlichem Fokus, siehe Kany, Konzil von
Nizaa, 951f.

Eine detaillierte Darstellung der arianischen sowie der alexandrinischen, d. h. nizéni-
schen Partei und ihrer jeweiligen Anhéngerschaft ist bei Parvis, Lost Years of the Arian
Controversy, 39ff. zu finden.

330 Eus. v. Const. 4,62,1-4; Hier. chron. 31a (zum Jahr 337 n. Chr.). Zu den letzten Tagen
Konstantins und den in spéterer Zeit konstruierten Legenden diesbeziiglich siehe
Fowden, Last Days of Constantine. In v. Const. 4,61 spricht Eusebius nur davon, dass
Konstantin nach Helenopolis gegangen sei und dort t® t@®v poptipwv OKTNPim
évowatpiyoag oik. Lucian wird von Eusebius nicht namentlich erwéhnt, sondern nur

329
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Bald darauf gewann die arianische Partei an Anhidngern und Macht, wodurch
sie sich gegen die Verfechter des nizidnischen Glaubensbekenntnisses behaup-
ten konnte, von denen einige Bischdéfe durch die geschickten kirchenpolitischen
Manover des Eusebius von Nicomedia abgesetzt und Arius rehabilitiert wurde.
Je nach Einfluss der jeweiligen christlichen Gruppierung am Kaiserhof und bei
der Bevolkerung existierten in den Stddten demnach z. T. mehrere Gemeinden,
die unterschiedlich dominant waren und miteinander um mehr Akzeptanz ran-
gen. Die oft unterlegene nizédnische Kirchengemeinschaft erhielt jedoch erst
wieder kontinuierliche imperiale Unterstiitzung, als Theodosius I. 379 n. Chr.
an die Herrschaft gelangte.

Vor diesem konfliktreichen Hintergrund muss auch die unterschiedliche Kon-
struktion des Blutzeugen Lucian durch die beiden miteinander konkurrierenden
Glaubensgemeinschaften untersucht werden. Um Einfluss am Kaiserhof zu ge-
winnen und der homdéischen Gruppierung nach deren Verurteilung auf dem
Konzil von Nicaea 325 n. Chr. Legitimitit zu verleihen,*’! setzte Eusebius von
Nicomedia ab 327 n. Chr. den Kult um den in seiner Stadt gestorbenen Marty-
rer Lucian bewusst ein und forderte ihn stark.>*? Die Kehrtwende des Eusebius
vom exilierten Bischof zu demjenigen, von dem Kaiser Konstantin spiter sogar
angeblich die Taufe empfing, und der damit einhergehende Machtgewinn der
homdischen Partei in den folgenden Jahren®** am Kaiserhof sowie im gesamten
Romischen Reich ldsst sich keinesfalls monokausal mit der Forderung des Mar-
tyrerkultes um Lucian durch Eusebius erkldren. Allerdings weisen spitere
Zeugnisse, die die Umbenennung der Stadt Drepanum in Helenopolis und die
damit einhergehenden BaumaBnahmen und Privilegien mit dem dort gelegenen

allgemein von einem Gebetshaus der Mértyrer gesprochen, obwohl es ihm moglich ge-
wesen wire, Lucian aufgrund einer (angeblich) gezielten Verehrung durch den Kaiser

als besonders verehrungswiirdig herauszustellen.

331 Vgl. die Instrumentalisierung Lucians durch die Homdusianer gegen die Homder bei

Brennecke, Geschichte des arianischen Streites, 1871f.

332 7Zu dieser These insbesondere Brennecke, Geschichte des arianischen Streites, 184ff.

Dichte Darstellung mit zahlreichen relevanten Informationen zur arianischen und impe-

rialen Kultforderung des Martyrers Lucian bei Leeb, Konstantin und Christus, 160ff.

333 Zum kirchen- und machtpolitischen Hintergrund des wachsenden Einflusses der ariani-

schen Partei am Kaiserhof zwischen 325 und 337 n. Chr. siehe detailliert und mit einer
priagnanten Fragestellung, allerdings z. T. mit sehr iiberspitzten Thesen, Parvis, Lost
Years of the Arian Controversy, 96ff. Zusammenfassende Bemerkungen bei Herrmann-
Otto, Konstantin der Grof3e, 125f. sowie 129ff.
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Verehrungsort Lucians begriinden, darauf hin, dass dem Martyrer Lucian gro-
Bes Ansehen entgegengebracht wurde.>** Im Gegensatz dazu versuchte die
nizdnische Partei den von der homoischen Opposition zu ithrem gefeierten Hel-
den stilisierten Lucian, ungeachtet dessen tatsdchlicher theologischer Ausrich-
tung, als Hiretiker zu verdammen,*> in der Hoffnung, den homoischen Geg-
nern dadurch eine bedeutsame Identitdtsfigur und einflussreichen Fiirsprecher
nehmen zu konnen.

Nachdem die nizénische Gruppierung unter Theodosius I. ihre ehemals domi-
nierende Stellung innerhalb der Reichskirche zuriickgewonnen hatte, sah sie
jedoch nicht mehr die Notwendigkeit gegen den Kult um den vermeintlich hé-
retischen Martyrer Lucian vorzugehen, sondern begann dessen allgemeines An-
sehen und Berithmtheit fiir ihren eigenen nizénischen Glauben zu instrumenta-
lisieren. Wie die Homilie des Johannes Chrysostomus belegt, existierte eine
Verehrung des friitheren antiochenischen Priesters in dessen Heimatstadt unter
nizanischer Leitung. Zudem verweist das durchgingig positive Bild, das so-
wohl nizdnische als auch (an-)homoische Autoren ab dem Ende des 4. Jahr-
hunderts von dem Blutzeugen entwarfen, auf eine einheitliche Mirtyrerkon-
struktion beider Parteien.

Philostorgius lobt Anfang des 5. Jahrhunderts in seiner historia ecclesiastica
z. B. die Tugendhaftigkeit des Eusebius von Nicomedia, die er direkt mit des-

t,>3¢ und Sozomenus hebt Lucians akku-

sen Schiilerschaft bei Lucian verbinde
rate Arbeitsweise und seine daraus entstandene Version der Heiligen Schrift
hervor.®*” In einer anonymen vita, die nur fragmentarisch erhalten geblieben ist,

jedoch aus unterschiedlichen Zeugnissen rekonstruiert werden kann und wohl

334 Chron. pasch. a. 327; chron. misc. 129.20-22; Hier. chron. 21h (zum Jahr 327 n. Chr.);
Theophan. chronogr. A. M. 5818 (zum Jahr 325/6 n. Chr.); Philost. hist. eccl. 2,12/12a;
Philost. v. Luc. 20.

1. Konzil von Nicaea 325 n. Chr., can. 19. Durch den lokalen, chronologischen und phi-
losophischen Anschluss Lucians an Paulus von Samosata, dessen Lehren auf dem Kon-
zil von Nicaea erneut offiziell zuriickgewiesen wurden, gelang es den nizénischen
Schriftstellern, Lucian in eine anerkannte hiretische Traditionslinie einzureihen.

336 Philost. hist. eccl. 1,8a.
337

335

Soz. hist. eccl. 3,5,9: avdpog [Lucian] té t& GAAA EDSOKIUMOTATOV, KOl TOG 1EPUS YPAPAS
eig dicpov NKp1PokdTOC.
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Ende des 4. Jahrhunderts verfasst wurde®®, sowie im Synaxarium ecclesiae
Constantinopolitanae aus dem 10. Jahrhundert wird das Leben Lucians detail-
lierter beschrieben, wobei der Fokus auf seine Tugendhaftigkeit und Askese,
seine Wohltaten und theologischen Féahigkeiten sowie sein glorreiches Martyri-
um gelegt wird.**

Auftillig ist, dass auch in den spéteren Zeugnissen, wie schon bei der Homilie
des Johannes Chrysostomus festgestellt wurde, keine detaillierten Angaben zur
Lehre des Lucian gemacht werden. Sogar die vita, die andere Ereignisse in sei-
nem Leben ausfiihrlich darstellt, wie z. B. die strenge Askese Lucians sowie die
wundersame Auffindung seines Leichnams nach dem Martyrium, behandelt die
Lehren Lucians, die er als antiochenischer Priester verbreitet haben muss, nicht
ndher. Frithere nizénische Autoren hatten die Lehren Lucians noch in theologi-
scher Tradition der als haretisch verdammten Ansichten des Paulus von Samosata
gesehen und ihm Irrlehren unterstellt, die er auf die Arianer und spater Homoer
libertragen habe. Dagegen wurden diese hédretischen Tendenzen von nizéni-
schen Autoren nach dem Ende des 4. Jahrhunderts nicht mehr erwihnt, jedoch
ebenso wenig versucht, ihn durch die Zuschreibung vermeintlich nizinischer
Lehren eindeutig als Verfechter des eigenen theologischen Gedankengutes zu
prisentieren.

Die Kulteinfithrung in nizénische Gemeinden verlief demnach nicht mit Hilfe
eines propagandistischen Feldzuges nizédnischer Kirchenschriftsteller und Bi-
schofe, ebenso wenig wie mit einer pompdsen Reliquientranslation der Ge-
beine des Mirtyrers von Helenopolis zuriick nach Antiochia. Es wurde viel-
mehr mit einer vorsichtigen Umgestaltung der Legende Lucians, durch die
Betonung unverfanglicher Tugenden und Féhigkeiten und dem Verschweigen
von zuvor gegen seine Person erhobenen Vorwiirfen versucht, der Verehrung
des vermeintlich haretischen Martyrers Akzeptanz in den eigenen Reihen zu
verschaffen. 34

338 Bidez versuchte den Text der vita Luciani des Philostorgius aus den Zeugnissen zu re-

konstruieren, von denen er annimmt, dass sie diesem ebenfalls als Referenzwerke vor-
gelegen haben und erstellt ein Stemma. Siehe Bidez, Philostorgius, CXLVIIff.

339 Philost. hist. eccl. 2,13; v. Luc. 8/9; 12 und 14.

340 Vgl. einen weiteren dhnlichen Vorgang in Antiochia: Der umstrittene, ehemals homdi-

sche Bischof Meletius liel sich bei dem als nizénische Autorititsfigur betrachteten,
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2.3 Kontrolle von Kirchen — Flavian 1. von Antiochia und die
hiretischen Martyrer

Am Beispiel des antiochenischen Priesters Lucian lassen sich, wie eben gezeigt
wurde, die Intentionen und Mechanismen einer Integration von Mértyrern, die
urspriinglich als héretisch angesehen wurden, in den Verehrungskalender der
eigenen, rechtgliubigen Gemeinde nachzeichnen. Erneut in Antiochia und in
chronologischer Nidhe zu dem eben behandelten Phinomen existieren jedoch
ebenfalls Hinweise auf ein mogliches gegensitzliches Verhalten. Die Integrati-
on eines Kultes um einen Mirtyrer, der nachweislich ein strikter Vertreter einer
konkurrierenden christlichen Gruppierung gewesen ist und zudem nur eine ge-
ringe, lokal begrenzte Bedeutung besal3, bot keine entscheidenden Vorteile fiir
die eigene Gemeinde. Die Forderung seines Kultes hitte im Gegenteil eine
Starkung der konkurrierenden Kirchengemeinschaft in der eigenen Stadt zur
Folge haben konnen.

Deshalb wurde die Verehrungsstitte in solchen Féllen nicht mehr ldnger ge-
pflegt und den Gemeindemitgliedern deren Besuch zu liturgischen Zwecken
streng untersagt.>*! Ein erschwerender Umstand ergab sich allerdings aus der
Doppelnutzung von Kirchen durch unterschiedliche christliche Gruppierungen,
die ihre jeweiligen spezifischen Mértyrer dort niederlegten. Dies fiihrte oftmals
dazu, dass sich christliche Gruppierungen nach der Ubernahme eines Kirchen-
gebiudes, das zuvor von ihren Gegnern kontrolliert wurde, mit dem Problem
konfrontiert sahen, mit den von ithren Vorgédngern dort bestatteten héretischen
Martyrern und confessores umgehen zu miissen.

2.3.1 Die Beseitigung des Zugangs zu haretischen Martyrern

Ein Beispiel dafiir, welches Verfahren in einem solchen Fall zur Anwendung
kommen konnte, bietet eine Predigt des Johannes Chrysostomus zur Feier
Christi Himmelfahrts. In dieser Predigt merkt er zum Versammlungsort der
Gemeinde** auBerhalb der Stadt an, dass sich dort ,,die frommen Athleten, die

ebenfalls ehemaligen Bischof Babylas bestatten, um sich in eine Reihe mit diesem als
Verfechter des nizénischen Glaubens geltenden Mértyrer zu stellen und dadurch die ei-

gene Orthodoxie zu belegen. Dazu Shepardson, Controlling Contested Places, 79ff.

3418, 0. 96 zu den entsprechenden canones des Konzils von Laodicea.

342 Laut des Titels fand die Predigt in martyrio romanesiae statt. Zu der duBerst diirftigen

Quellenlage hinsichtlich des martyrion am romanesischen Tor sieche Allen — Mayer,
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«383 befinden. Daraufhin fiihrt er weiter aus, dass die

unter dem Boden liegen
Gemeindemitglieder friiher ,,zwar zu den Uberresten der Mirtyrer gelaufen sei-
en, aber zwiegespalten und unentschieden ihre Gebete verrichtet hitten, weil
sie die Graber der Heiligen nicht erkannten und nicht wussten, wo die wahren
Schitze lagen.“ Als Bischof Flavian I. von Antiochia von diesem Missstand
erfuhr, schuf er Abhilfe, indem er den Zugang zu diesen dvowdiog APETIKHG
verschlieflen lieB und sich die wahren Mértyrer damit nunmehr an einem gerei-
nigten Ort befanden. Johannes Chrysostomus hebt lobend hervor, dass der Bi-
schof dabei bewusst aus Respekt vor den Toten auf die Entfernung der vereh-

rungsunwiirdigen Gebeine verzichtet habe.

In dem martyrion scheinen sich demnach sowohl verehrungswiirdige, nizéni-
sche, als auch nicht verehrungswiirdige, haretische Leichname befunden zu ha-
ben, die jedoch nicht klar erkennbar als solche markiert gewesen waren, da sie
alle ohne Unterschied unter dem Fuflboden begraben lagen. Der Bischof von
Antiochia verschloss die Grablegen der hiretischen Mirtyrer auf eine nicht na-
her beschriebene Weise, sodass nur noch ein Zugang zu den nizénischen Mér-
tyrergrabern bestand. So war es den Gemeindemitgliedern nun wieder moglich,
ohne Furcht einem ,,falschen* Mirtyrer Ehre zu erweisen, das martyrion zu be-
treten und zielgerichtet zu den nizénischen Blutzeugen zu beten.

Den historischen Kontext filir die Predigt bildeten die Auseinandersetzungen zwi-
schen der nizénischen und der homoischen Gruppierung in Antiochia, die sowohl
um die imperiale Unterstiitzung als auch, damit einhergehend, um die Vormacht-
stellung in der Stadt konkurrierten. Ab dem zweiten Viertel des 4. Jahrhunderts
bis zum Beginn der Herrschaft des Theodosius I. 379 n. Chr., wurde je nach aktu-
eller religioser Ausrichtung des Kaisers, insbesondere im Osten des Reiches, je-
welils eine der zahlreichen christlichen Gruppierungen unterstiitzt und gefordert,
die anderen bekampft. Der bevorzugten Gruppierung wurde z. B. offiziell die
Kontrolle iiber die Kirchengebdude einer Stadt zugesprochen und gleichzeitig
rivalisierende christliche Gemeinden aus der Stadt vertrieben, wenn sie Ver-

Churches, 94f.; Mayer, Church at Qausiyeh Reconsidered, dariiber hinaus mit dem
Versuch einer Gleichsetzung dieses martyrion mit dem des Maértyrers und Bischofs
Babylas.

Zu diesem und den folgenden Zeugnisausziigen und Inhaltswiedergaben siehe Chrys.
ascens. 1.

343
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sammlungen abhalten wollten.’** In Antiochia war spitestens seit dem Regie-
rungsantritt von Constantius II. im Jahr 337 bis zum Tod des Valens 378 n. Chr.
die homoische Gemeinde die dominierende christliche Gruppierung und ver-
mochte die meisten stidtischen Kirchengebiude zu kontrollieren.**

Demnach ist es sehr gut moglich, dass das in der Predigt erwéhnte martyrion
Antiochias von der nizdnischen Gemeinde errichtet, dann aber von der ho-
moischen Gruppierung iibernommen wurde.>*® Unter Theodosius I. erlangte die
nizdnische Gemeinde die Kontrolle iiber den Sakralbau wieder zuriick und war
darauthin mit dem Problem konfrontiert, ihre eigenen Mirtyrer neben Grabstat-
ten hiretischer Martyrer verehren zu miissen, ohne dass diese beiden Gruppen
klar voneinander abgegrenzt waren. Mit der offiziellen Anerkennung des Glau-
bensbekenntnisses von Nicaea auf dem Konzil von Konstantinopel 381 n. Chr.
besaBlen nizénische Bischofe die notige Macht, ausschlieSlich den Kult um ihre
eigenen Martyrer zu fordern und als hiretisch erachtete Gedenkstitten zu ent-
fernen bzw. unsichtbar zu machen, um dadurch die memoria bedeutsamer Re-
prisentanten fremder christlicher Glaubensgemeinschaften zu unterbinden.**’

34 Ein eindrucksvoller Fall, der sich Anfang des 5. Jahrhunderts in Nordafiika ereignet hat,
lasst sich auch auf frithere Begebenheiten und Konflikte zwischen anderen christlichen
Gruppierungen tibertragen. Dort beschwert sich der donatistische Bischof von Cilium bei
der Konferenz in Karthago 411 n. Chr., dass er Diakone in die Stadt Vegesala gesandt habe,
welche dort Gottesdienste fiir die ansédssige donatistische Gemeinde abhalten sollten. Die
donatistischen Glaubigen seien jedoch von dem dortigen katholischen Bischof Privatianus
von ihren angestammten Versammlungsorten vertrieben worden und miissten sich nun an
einem anderen, weniger angemessenen und heilsbringenden Ort treffen. Laut duBBerte Bi-
schof Donatus den Vorwurf: Et loca et memorias martyrum tamen prohibuisti (gest. coll.
carth. 1,133). Shaw, Sacred Violence, 575 mochte darin einen Beleg dafiir sehen, dass die
donatistische Gemeinde Gedenkorte fiir ihre eigenen Martyrer in der Stadt besaf3, an denen
sie Versammlungen abhielt und iibersetzt, am lateinischen Text nicht nachvollziehbar, mit
,our martyrs*. Meiner Meinung nach ldsst sich davon jedoch nur die Tatsache ableiten, dass
die Kirchen und Martyrien einer Stadt von unterschiedlichen christlichen Gruppierungen
genutzt wurden, solange kein offizielles Verbot diesbeziiglich bestand.

345 Hierzu insbesondere Allen — Mayer, Churches, 134ff.; 200ff. sowie die beiden Tabel-
len 2 und 3, auf Seite 268f.; Mayer, Church at Qausiyeh Reconsidered, 168ff. Allge-
mein zur Thematik, mit dem Fokus auf Alexandria und Konstantinopel, siehe Isele,

Kampf um Kirchen.

346 Zur angeblichen Verbringung christlicher Asketen unterschiedlicher Gruppierungen in

die Kirchen Antiochias sieche Theod. hist. rel. 10,8; Mayer, Church at Qausiyeh
Reconsidered, 175ff.

Zur Stilisierung des Babylas als Held einer bestimmten christlichen Gruppierung in An-

tiochia, um mehr Einfluss zu erhalten bzw. die dominante Stellung zu demonstrieren,
siche Mayer, Religious Fractionalism, 360f. sowie 367; Allen — Mayer, Churches 138ff.

347
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Die in der Predigt des Johannes Chrysostomus geschilderten Vorgidnge deuten
darauf hin, dass der 381 n. Chr. in Antiochia ordinierte Bischof Flavian I. seine
neue Machtstellung als Leiter der nizdnischen Gemeinde dazu nutzte, sein kir-
chenpolitisches Umgestaltungsprogramm der antiochenischen Sakralbauten
durchzusetzen. Er machte die homoischen Erinnerungsstitten unsichtbar und
entfernte héretische Mértyrer aus dem nizdnischen Verehrungskalender.

2.3.2 Archiologische Hinweise auf eine Ausgrenzung héretischer
Martyrer

Wie das Blockieren des Zugangs zu den héretischen Mértyrern in der Realitét
ausgesehen haben konnte, ldsst sich evtl. durch archidologische Zeugnisse illus-
trieren. In den 30er Jahren des 20. Jahrhunderts fanden nordwestlich des antiken
Antiochia Grabungen an der norddstlichen Ecke des dortigen campus martius
statt, in deren Verlauf eine spitantike Basilika gefunden wurde.?*® Neben zahl-
reichen z. T. sehr gut erhaltenen Mosaiken vom Ende des 4. Jahrhunderts wur-
de ein Baptisterium aus der Mitte des 5. Jahrhunderts freigelegt sowie 16 Sar-
kophage, die sich auf alle 5 Rdume des sakralen Gebiudes verteilen.** Hin-
weise dafiir, dass die urspriingliche Architektur aus dem 4. Jahrhundert
stammt, lassen sich aus den drei Inschriften gewinnen, die jeweils am Boden
des nordlichen, des sitidlichen und des westlichen Raumes angebracht waren
und die Vollendung des MosaikfuBBbodens auf 387 n. Chr. unter den Episkopat
Flavians I. datieren, der namentlich genannt wird.3>°

348 Ausfiihrliche Grabungsergebnisse und Interpretationsversuche bei Lassus, L’église cru-

ciforme; zusammengefasst bei Allen — Mayer, Churches, 32ff. Eine archdologische
Kontextualisierung und Einordnung der Basilika in die zeitgendssische syrische Sakral-
architektur nahm ebenfalls Lassus vor in Lassus, Sanctuaires chrétiens, 123ff. (Basilika)
sowie 228ff. (Grabmiler). Angaben zum mdglichen historischen und kirchenpolitischen
Kontext sind nachzulesen bei Mayer, Church at Qausiyeh Reconsidered.

349 Eine hilfreiche schematische Skizze der Verteilung der Sarkophage im Kirchengebiude

ist bei Allen — Mayer, Churches, 301, Abb. 23 zu finden.

Diese Datierung belegt jedoch nur, dass der erhaltene Mosaikfu3boden 387 n. Chr. ver-
legt wurde, jedoch nicht, dass der Sakralbau an sich zur gleichen Zeit errichtet wurde.
Die Bemerkung in der Inschrift der nordlichen Exedra, dass der Mosaikfullboden, ge-
mal eines Versprechens, im Jahr 387 n. Chr. fertiggestellt wurde, weist darauf hin, dass
die Basilika schon zuvor bestanden haben muss und der Mosaikfullboden erst nachtrig-
lich hinzugefiigt wurde. Siehe zu dieser These Lassus, L’église cruciforme, 5f.; 13f.; 38
sowie 41.
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Der Grofteil der Sarkophage besteht ausnahmslos aus Ziegelsteinen und befand
sich unterhalb des MosaikfuBbodens. Der Abschluss nach Oben ldsst sich nur
noch bei wenigen Exemplaren nachvollziehen. Die Sarkophage waren entweder
mit einer durchgéngigen, massiven Steinplatte verschlossen oder mit mehreren,
unterbrochenen linglichen Ziegelplatten. Der FuBBboden dariiber war mit an die
Umgebung angepassten Mosaiken oder einer Inschrift versehen und wies Ein-
schnitte an den Stellen der Sarge auf. Lassus nimmt fiir alle innerhalb der Basi-
lika gelegenen Grabstitten an, dass die urspriingliche Bodenpflasterung geoft-
net, die Sirge in den Boden eingelassen und erneut mit einem Mosaikboden

und/oder einer Inschrift versehen wurden.?>!

Dagegen spricht sich insbesondere
Wendy Mayer aus, die wegen eines Vergleiches der archdologischen Funde mit
der Homilie des Johannes Chrysostomus zur Feier Christi Himmelfahrts an-
nimmt, dass die Griber schon zuvor unterhalb des FuBBbodens gelegen haben,
der Mosaikboden dann jedoch gedffnet, die Sarkophage in unterschiedlicher

Weise verschlossen und mit einer neuen Pflasterung versehen wurden.?>

Die unterschiedliche Verschlussart sowie die Anbringung von an die Umge-
bung angepasster oder abweichender Mosaiken oberhalb der Sarkophage konn-
ten tatsdchlich auf eine Hierarchisierung der einzelnen Grabstétten hinweisen.
Die fest mit einer durchgéngigen Platte verschlossenen Ziegelsiarge hitten dann
die als hiretisch angesehenen Martyrer, deren Einflussnahme Flavian 1. zu ver-
hindern suchte, enthalten und wiren mit einem angepassten Mosaikmuster ver-
sehen worden, um sich nicht von dem umgebenden Fullboden abzusetzen. In
den nur mit kleinen Platten versehenen Sarkophagen hitten hingegen die als
nizénisch identifizierten Mértyrer geruht, zu denen die Gemeindemitglieder
durch Gebete Kontakt aufnehmen wollten, um sich deren Schutz zu sichern.
Die Fiirbitte konnte einfacher an einen speziellen Martyrer gerichtet werden,
wenn sich der Mosaikfulboden von dem Umgebungsmuster abhob, im giins-
tigsten Fall zudem mit einer Inschrift versehen war.

An dieser Stelle ist m. E. allerdings anzumerken, dass die Erkldrungsansitze
von Pauline Allen und insbesondere Wendy Mayer zu den Sarkophagen inner-

31 Uber das Grab in der siidwestlichen Ecke der nordlichen Exedra: ,La tombe avait été

introduite, apres construction du pavement, en brisant celui-ci sur les dimensions néces-
saires, et en entaillant ses fondations.” (Lassus, L’église cruciforme, 14) Vgl. ders.,
Sanctuaires chrétiens, 124; Mayer, Church at Qausiyeh Reconsidered, 166.

352" Mayer, Church at Qausiyeh Reconsidered, 177.
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halb der Basilika von Qausiyeh sehr spekulativ sind und versucht wurde, den
z. T. sehr uneindeutigen archédologischen Befund anhand von Vergleichen mit
literarischen Zeugnissen in eine bestimmte Richtung zu interpretieren. Mit Si-
cherheit ldsst sich nur sagen, dass der Mosaikboden der Basilika in Qausiyeh
im Jahr 387 n. Chr. fertiggestellt wurde und dass dieser Mosaikboden oberhalb
der Ziegelsarkophage z. T. ausgeschnitten und entweder wieder passend einge-
fiigt oder mit einer Inschrift versehen wurde. An welchen Stellen und warum
der Mosaikboden gedffnet wurde und, ob die Deckel der Sarkophage ohne Mo-
saik sichtbar gewesen oder mit einem an die Umgebung angepassten bzw. ab-
weichenden Mosaik versehen wurden, ldsst sich nicht mehr sicher nachvollzie-
hen. Deshalb muss auch die Frage offenbleiben, ob die Sarkophage schon vor
oder erst nach der Errichtung der Basilika und der Anbringung des Mosaikful3-
bodens in ihre heutige Position gelangten.

Die unstrukturierte Anordnung der Sarkophage innerhalb der Basilika sowie
die Sarkophage, die auBBerhalb des Gebaudes gefunden wurden, wiirde m. E. fiir
deren Existenz an diesem Ort*? vor der Errichtung des Sakralbaus sprechen. Es
konnte sich jedoch ebenfalls um nachtrigliche ad-sanctos-Bestattungen gehan-
delt haben, die, zumindest innerhalb des Gebdudes,*** keinem vorgegebenen
Muster folgten. Die Situationsbeschreibung des als Versammlungsort genutzten
martyrion in der Predigt des Johannes Chrysostomus bezeugt jedoch eindeutig,

333 An dieser Stelle konnte sich beispielsweise ein antiker Friedhof befunden haben. Vgl.

auch Lassus, Sanctuaires chrétiens, 229; Loosley, Bema, 31. Zu Schwierigkeiten der ar-

chédologischen Befunde im Zusammenhang mit vermeintlichen ad-sanctos-Bestattungen

siehe jiingst Wisniewski, Beginnings, 871f.
354 Laut Lassus, Sanctuaires chrétiens, 229 befanden sich im Umfeld der Basilika weitere
Ziegelsarkophage, die sich z. T. an den Mauern des Sakralbaus orientierten. Einer dieser
Sarkophage war von der Lage und den Abmessungen her an das Grab angepasst, das
sich innerhalb der Mauern der westlichen Exedra in der nordwestlichen Ecke in direkter
Nachbarschaft zu einem weiteren Ziegelsarkophag befand. Dazu Lassus, L’église cruci-
forme, 16; Allen — Mayer, Churches, 34f. Diese genaue Ausrichtung auf das Grab in-
nerhalb der Gebdudemauern weist stark auf eine ad-sanctos-Bestattung hin, weshalb
man geneigt sein konnte, es als Mértyrergrab zu identifizieren. Im Vergleich mit der
festen VerschlieBung des direkt stidlich an dieses angrenzenden Grabes mit einer durch-
gehenden, dicken Steinplatte, wirkt der Abschluss des mutmallichen Martyrergrabes
mit mehreren diinnen Steinplatten eher durchldssig, was im Sinne einer Unterscheidung
zwischen héretischen und nizénischen Martyrern gedeutet werden konnte. Die angebli-
che ad-sanctos-Bestattung auerhalb der Gebdudemauern wiirde sich dann bewusst aus-
schlieBlich auf den potentiell nizdnischen Mértyrer im direkt auf der inneren Seite der
Mauer gelegenen Sarkophags beziehen, nicht auf den vermeintlich hiretischen Mérty-
rer, dessen fest verschlossene Ruhestétte sich in direkter Nachbarschaft befand.
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im Gegensatz zu den archidologischen Zeugnissen, deren Interpretation rein
spekulativ bleiben muss, das mdgliche Vorhandensein von Mirtyrergrabstétten
unterschiedlicher christlicher Gruppierungen innerhalb eines sakralen Gebéu-
des. So kann die Predigt als Erkldrung dafiir herangezogen werden, welche In-
tention bestanden haben konnte, bereits bestehende Grabstitten zu 6ffnen und
erneut auf unterschiedliche Art und Weise zu verschlieen, sie bildet jedoch
nicht sicher auch den Kontext fiir den archdologischen Befund.

2.4 Machtgewinn und -demonstration durch Integration und
Ausgrenzung von haretischen Martyrern

Anhand der Betrachtung der canones sowie der AuBerungen friiher christlicher
Autoren wurde deutlich, dass die Verehrung rechtgldubiger Martyrer wohl ei-
nes der zentralen Anliegen einiger Bischofe im 4. und 5. Jahrhundert gewesen
ist. Vor diesem Hintergrund stellte sich die Frage nach der Intention, den Me-
thoden sowie dem Erfolg, eine derartig umfassende Kontrolle von Seiten der
Institution Kirche auf den Martyrerkult auszuiiben.

Die Berufung auf den eigenen, nachahmungswiirdigen, frommen christlichen
Helden, die Betonung von dessen Vorbild- und Vermittlerfunktion sowie die
praktische, rituelle memoria seines verehrungswiirdigen Martyriums an seinem
dies natalis half aus der Gemeinde heraus eine Gruppenidentitit auszubilden.
Dadurch gelang es, sich von anderen christlichen Gruppierungen abzusetzen
und die eigene, evtl. angezweifelte Legitimitdt zu rechtfertigen. Daher war es
insbesondere fiir die Verbreitung der jeweiligen christlichen Gruppierung sowie
deren Einflussnahme am Kaiserhof entscheidend, ausschliefllich die kultische
Verehrung ihrer eigenen Mértyrer zu ermdglichen und zu fordern.

Der dominierenden christlichen Gruppierung diente der Kult um die eigenen
Blutzeugen hingegen dazu, ihre Vorrangstellung zu bewahren und nach Mog-
lichkeit Anhédnger konkurrierender christlicher Gruppen abzuwerben und fiir
die eigene Gemeinde zu gewinnen. Zudem sollte durch die aufwendigen Feiern
fiir die eigenen Martyrer, ebenso wie durch das Verbot, gegnerische Martyrer
zu verehren, und durch die Unterdriickung von deren Kulten in den eigenen
Sakralbauten, die religidse Autoritdt der Gruppe demonstriert und legitimiert
werden.
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Durch die macht- und kirchenpolitische Bedeutung der kultischen Verehrung
von gruppenspezifischen Blutzeugen wird das zdhe Ringen, das verschiedent-
lich von konkurrierenden christlichen Gruppierungen um ein und denselben
Martyrer ausgetragen wurde, erst verstindlich. Sowohl Augustinus als auch die
Donatisten versuchten z. B. mit aller Kraft, den beriihmten Martyrer und Bi-
schof von Karthago, Cyprian, als Vertreter ihrer eigenen Gemeinde zu deklarie-
ren. Um dies zu erreichen, hoben sie einzig die cyprianischen Lehren hervor,
die ihren eigenen Wertvorstellungen dhnelten und negierten zugleich die Be-
deutung anderer AuBerungen, die ihren eigenen Ansichten widersprachen. Zu-
dem versuchten sie Entschuldigungen fiir derartige AuBerungen ihres gefeierten
christlichen Helden zu finden. Oftmals wurden zweifelhafte Meinungen eines
Mirtyrers, den man der eigenen Gruppierung zuzuordnen suchte, jedoch ein-
fach verschwiegen, um gar nicht erst genotigt zu sein, dafiir apologetische Er-
klarungen entwickeln zu miissen. Diese Strategien wurden auch von Augustinus
dazu genutzt, ein bestimmtes, die katholische Kirche stiitzendes Bild Cyprians
zu konstruieren, das mit der tatsdchlichen, historischen Person, ihrem Leben,
ihren Ansichten und Lehren nur noch geringfiigige Ubereinstimmungen auf-
wies, aber dennoch erfolgreich tradiert werden konnte.

Diese integrative Methode konnte ebenfalls bei als héretisch geltenden Blut-
zeugen angewandt werden, die dennoch, wegen ihrer allgemeinen Bedeutung
und Beriihmtheit, von der dominierenden christlichen Gruppierung genutzt
werden sollten, um die eigene herausgehobene Position zu behaupten und zu
propagieren. So wurde z. B. ab dem Ende des 4. Jahrhunderts von nizédnischen
Autoren ein Bild des zuvor noch als homoisch diffamierten Martyrers Lucian
entworfen, das diesen als rechtgliubigen verehrungswiirdigen Christen erschei-
nen lieB. Zudem wurde der dies natalis des Lucian gefeiert.

Nachdem die nizdnische Glaubensgemeinschaft unter Theodosius I. die vor-
herrschende Stellung innerhalb der 6stlichen Kirche erlangt hatte, war es nicht
mehr notwendig, sich von der homoischen Gruppierung abzugrenzen, und man
unternahm nun den Versuch, einen der bedeutendsten homdoischen Mirtyrer fiir
die eigene Sache zu instrumentalisieren. Hierzu wurden die vermutlich der
nizénischen Glaubensauffassung widersprechenden Lehren Lucians bewusst
verschwiegen und stattdessen allgemeine christliche Tugenden und fromme
Handlungen sowie Wunder betont, die ihm zugeschrieben wurden. Auch im
Falle des angeblich homdischen Mirtyrers Lucian wurde demnach eine be-
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wusste Konstruktion seiner Person vorgenommen, nur, um die Integration des
gegnerischen Martyrers in den eigenen Verehrungskalender zu ermoglichen
und dadurch eine angesehene Identititsfigur fiir die eigene Gemeinde zu ge-
winnen.

Auch die Ausgrenzung gegnerischer Blutzeugen konnte auf zwei Ebenen ge-
schehen: Erstens auf mentaler bzw. verbaler, indem bewusst ein negatives Bild
des Mairtyrers entworfen wurde, und zweitens auf praktischer, indem die rituel-
le memoria des Mirtyrers an seinem Verehrungsort unterbunden wurde.?*® In
den Auseinandersetzungen mit der homdischen Gruppierung im Verlauf
des 4. Jahrhunderts um die Vormachtstellung in der 6stlichen Kirche, konstru-
ierten nizanische Kirchenvertreter den als homoischen Helden gefeierten Mar-
tyrer Lucian als Urhéretiker, von dem die zeitgendssische Héresie des Arius
abstamme. Durch diese Diffamierung versuchte die nizdnische Gruppierung
ihre eigenen Lehren zu legitimieren und sich die Unterstiitzung des Kaisers zu
sichern. Indem sie eine der identitatsstiftenden Figuren der homoischen Kir-
chengemeinschaft auf theologischer und moralischer Ebene angriffen, versuch-
ten sie diese als Bezugsperson unhaltbar zu machen und Zweifel an der Legiti-
mitit des gesamten Homodismus zu wecken.

Ab dem Ende des 4. Jahrhunderts konnten die zahlreichen nizdnischen Ge-
meinden zudem eine weitere wirkungsvolle Methode anwenden, um héreti-
sche Mairtyrer auf ritueller, praktischer Ebene auszugrenzen, da sie nun die
dominierende christliche Gruppierung darstellten. Bischof Flavian I. von An-
tiochia lieB z. B. in einem martyrion, das anscheinend sowohl eigene als auch
homoische Mirtyrer enthielt, die Grabstitten letzterer verschlieBen und unter-
band dadurch den Zugang zu diesen. Da eine bewusste oder versehentliche
kultische Kommunikation und rituelle Verehrung der gegnerischen Martyrer

355 FEine der bekanntesten Ausgrenzungen einer christlichen, bedeutsamen Figur jedoch

durch pagane Vertreter, ist die 362 n. Chr. auf Geheill Kaiser Julians stattgefundene
Translation der Uberreste des Babylas. Ziel dieser Umbettung war es, den Apollontem-
pel, in dessen Gebiet der ehemalige Bischof von Antiochia seit den 350er Jahren begra-
ben lag, wieder fiir die paganen Kultanhdnger nutzen zu konnen. Ausgrenzungen kamen
demnach in Antiochia also auch zwischen unterschiedlichen religiosen Gruppen vor.
Siehe kritisch zu den vorhandenen Quellen und dem z. T. unbedarften Umgang mit die-
sen innerhalb der Forschung Shepardson, Controlling Contested Places 65ff. Mit Anga-
ben der grundlegenden bisherigen Literatur zur gesamten Babylas-Legende ebd., 58f.,
Anm. 3.
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nicht mehr moglich war, versiegte zugleich eine potentielle Machtquelle der
Homder an diesem Ort.

Spiatantike Martyrer besallen durch ihr Blutopfer fiir den christlichen Glauben
einen identititsstiftenden und religios legitimierenden Charakter. Deshalb ver-
suchten unterschiedliche christliche Gruppierungen die Autoritit bestimmter
Mirtyrer fiir ihre Zwecke zu nutzen. Auch die nizénische Kirchengemeinschaft
wollte durch die Forderung und Verbreitung nizinischer Mértyrerkulte Akzep-
tanz in der romischen Gesellschaft erlangen und sich die imperiale Unterstiit-
zung sichern. Gleichzeitig unterdriickten nizénische Gemeindeleiter die Vereh-
rung héretischer Blutzeugen, oder aber sie integrierten Mértyrer konkurrieren-
der Gruppierungen bewusst in den eigenen lokalen Verehrungskalender, um
den politischen und gesellschaftlichen Einfluss der Gegenpartei zu schwichen.
Durch diese flexible Instrumentalisierung von eigenen und fremden Mértyrern
gelang es der nizdnischen Gruppierung ab dem Ende des 4. Jahrhunderts, ihre
dominierende Stellung im Imperium Romanum auszubauen und zu sichern.

Welche Folgen sich aus einer solchen versuchten Vereinnahmung, Integration
oder Ausgrenzung eines Martyrers fiir den liturgischen Alltag der verschiede-
nen christlichen Gemeinden tatséchlich ergeben haben, l4sst sich nur durch den
Nachweis einer erfolgreichen Kulteinfiihrung oder -abschaffung nachvollzie-
hen. Allerdings sind evtl. vorhandene AuBerungen gegnerischer Kirchenschrift-
steller nicht erhalten geblieben und die iiberlieferten Zeugnisse dokumentieren
weder die Intention eines solchen Verhaltens, noch den daraus resultierenden
Erfolg oder Misserfolg. Fiir den Versuch die bischoflichen Kontrollbestrebun-
gen beziiglich der zu verehrenden Martyrer im 4. und 5. Jahrhundert nachzu-
weisen und zu erkldren sowie die verwendeten Mechanismen aufzudecken, ist
das Ergebnis der Bemiihungen jedoch ohnehin zweitrangig.
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3 Der Konflikt tiber die zu verehrenden Martyrer
zwischen Bischof und Gemeinde

Nicht nur Gregor von Nazianz, Johannes Chrysostomus und Augustinus von
Hippo, deren Reden im Folgenden ausschnittsweise untersucht werden, haben
in threr Zeit als Priester und Bischofe zahlreiche Predigten auf viele unter-
schiedliche Mirtyrer gehalten und regelmiflig deren Gedenktage geleitet.
Wenn man die kirchliche Seite betrachtet, stellt sich die Quellenlage zur Ver-
breitung und Intensitdt der spidtantiken Martyrerverehrung dementsprechend
oftmals als ausreichend gut dar. Die aus verschiedenen Stidten erhaltenen Vereh-
rungskalender bieten eine Ubersicht iiber die zahllosen Gedenktage zu Ehren der
christlichen Blutzeugen und helfen, die erhaltenen Lobreden in den Jahresverlauf
einzuordnen. Wiahrend einer Predigt auf den romischen Mértyrer Laurentius weist
auch Augustinus von Hippo auf die hohe Anzahl von Martyrergedenktagen zu
seiner Zeit im Imperium Romanum hin, da es nicht méglich sei

,uberall gliihende Feste fiir alle Méartyrer zu feiern, weil dann téglich eines vorhanden
wére. Dann wire ndmlich nicht ein Tag im Jahresverlauf zu finden, an dem nicht ir-

gendwelche Mirtyrer an unterschiedlichen Orten bekrinzt werden. 3>

Bei den meisten dieser Kulte ldsst sich jedoch keine sichere Aussage treffen,
wann und von wem bzw. auf wessen Wunsch hin sie in den Verehrungskalen-
der der jeweiligen Gemeinde aufgenommen wurden, wenn nicht durch Zufall
die Uberfiihrung des Leichnams oder die Transponierung der Reliquien des be-
treffenden Mértyrers dokumentiert wurde. Die Auffindung der lokalen Mérty-
rer Gervasius und Protasius durch den maildndischen Bischof Ambrosius stellt
das Paradebeispiel fiir die Etablierung der Martyrerverehrung in die Gemeinde
durch deren Leiter im 4. Jahrhundert dar. Der Bischof von Mailand selbst be-
richtete seiner Schwester Marcellina von dieser inventio und translatio in ei-
nem seiner zahlreichen Briefe und auch weitere christliche Schriftsteller hoben
das offentlichkeitswirksame Ereignis in ihren Werken hervor.**’

3% Aug. serm. ed. Denis 13,1.

357 In Ambr. epist. 77; Aug. conf. 9,7; Paul. Med. v. Ambr. 14 werden die Auffindung und
Translation der Martyrergebeine ausfiihrlich behandelt. Zudem existieren weitere meist
nur kurze Hinweise und Erwéhnungen in den Schriften anderer Autoren wie z. B. Paul.
Nol. epist. 32,17. Vgl. dazu in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 4.1.3, 205ff.

129



Im Juni 386 n. Chr. fand Ambrosius auf einem Friedhof vor den Toren der
Stadt auf gottliche Visionen hin, denen er gefolgt war, die Leichname der bei-
den lokalen Martyrer Gervasius und Protasius auf. Unter der Teilnahme einer
gewaltigen Anzahl von Gemeindemitgliedern und einigen Angehodrigen des
Kaiserhauses wurden die Gebeine mit einer pompdsen Prozession in die neu
errichtetet Basilika des Bischofs gebracht und dort unter dem Altar beigesetzt.
Mit jahrlich wiederkehrenden Feiern gedachte die gesamte Gemeinde ihren
christlichen Vorbildern und wunderwirkenden Vermittlern.

Schon kurz danach wurde dieser Ablauf — Auffindung der Mirtyrergebeine auf
gottliche Zeichen hin und deren Translation in einen Sakralbau mit anschlieen-
der Verehrung — bei anderen Mirtyrerauffindungen des spiten 4. und 5. Jahr-
hundert wiederholt.>*® Auch die Ubertragung von Reliquien, die der Bischof der
Stadt selbst aufgefunden, als Geschenk erhalten oder von einer Reise mitge-
bracht hatte, fand oftmals unter groBer Aufmerksamkeit der Gemeinde durch
eine Offentliche Prozession zum neuen Aufbewahrungsort statt, um die fortan
erwiinschte Verehrung der Reliquien zu stirken.*® Ab dem Ende des 4. Jahr-
hunderts wurden neue Martyrerkulte offensichtlich bewusst von Bischofen auf
diese bestimmte Art und Weise in die Gemeinden eingefiihrt, um die Wahr-
scheinlichkeit einer erfolgreichen, fortlaufenden Verehrung des jeweiligen
Martyrers zu erhohen.

338393 n. Chr. wurden die Mirtyrer Agricola und Vitalis auf eine dhnliche Weise unter

dem dortigen Bischof Eusebius aufgefunden und transponiert. 395 n. Chr. inszenierte
Ambrosius die erneute Auffindung und Transponierung des Leichnams eines maildndi-
schen Mirtyrers, Nazarius, nach dem von ihm geschaffenen Muster. Auch die Uberreste
des Protomaértyrers Stephanus wurden 415 n. Chr. in Caphar Gamala, gottlichen Visio-
nen folgend, aufgefunden und unter dem Bischof Johannes nach Jerusalem gebracht, um
u. a. dort verehrt zu werden. Ausfiihrlicher und mit den relevanten Quellenangaben in
der vorliegenden Untersuchung Kapitel 4.1.3, 206; 4.2.1, 216f. sowie 4.2.3, 226ff. Zu
diesem vielfach beschriebenen spezifischen Ablauf von Reliquienauffindungen siehe
jingst Wisniewski, Beginnings, 102ff.
3% Die Reliquien des Stephanus wurden nicht nur in Jerusalem verehrt, sondern im gesam-
ten Imperium Romanum distribuiert, dort mit aufwédndigen Prozessionen empfangen
und in z. T. neu errichteten Verehrungsstétten beigesetzt. Siehe z. B. fiir 424 n. Chr. in
Hippo Aug. serm. 317,1. Die Reliquien der 40 Martyrer von Sebaste wurden gegen
Mitte des 5. Jahrhunderts in der Ndhe von Konstantinopel durch Kaiserin Pulcheria,
erneut nach vorausgegangenen Visionen, aufgefunden und unter dem Geleit des Bi-
schofs Proclus nach Konstantinopel in eine Kirche iiberfiihrt. Ausfiihrlicher und mit
den relevanten Quellenangaben in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 4.2.3, 228ff.
sowie 5.2.3, 301.
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Ein solcher Umstand lasst sich fiir viele andere Kulte, insbesondere friiher, lo-
kaler Mirtyrer, nicht sicher nachweisen. Dieses Problem ergibt sich daraus,
dass keine Zeugnisse erhalten geblieben sind, oder sogar nie existiert haben, die
eine direkte Entscheidung fiir oder gegen die Verehrung eines bestimmten Mér-
tyrers, in Form eines Antrags von Gemeindemitgliedern oder einer Abstim-
mung von Kirchenvertretern, erkennbar werden lassen. Deshalb ist es von gro-
Ber Bedeutung, indirekte Belege zu untersuchen, die auf eine besonders gute
Annahme oder vehemente Ablehnung eines Martyrerkultes schlieBen lassen,
wie die Erwdhnung einer hohen oder geringen Teilnehmerzahl am Gedenktag
des jeweiligen Blutzeugen. Auch das plétzliche Auftauchen oder Erstarken der
Verehrung eines Mirtyrers innerhalb einer Gemeinde sowie eine dort aufkom-
mende Diskussion dariiber konnen Hinweise auf den Initiator bzw. die Initiato-
ren eines Kultes geben. Zudem kann die Feststellung einer engen Verbindung
oder eines Konkurrenzverhéltnisses zwischen verschiedenen religiésen Grup-
pierungen Riickschliisse auf die Motive ermoglichen, die dazu gefiihrt haben,
die Verehrung eines bestimmten Martyrers aufzunehmen oder zu fordern.

Um diese Aussagen und Feststellungen sinnvoll deuten zu konnen, muss der
jeweilige historische Kontext beriicksichtigt werden, vor dessen Hintergrund
die AuBerungen getitigt wurden. Die Hinweise auf die Initiatoren von Mirty-
rerkulten lassen sich besonders zahlreich und deutlich in Konfliktsituationen
fassen. Dies war z. B. der Fall, wenn sich die gesamte Gemeinde in einer
Auseinandersetzung mit anderen christlichen oder paganen Gruppierungen
befunden hat oder wenn es innerhalb der Gemeinde oder zwischen Gemeinde-
leiter und Glaubigen zu Unstimmigkeiten kam. In diesen Situationen haben
die Kirchenvertreter wiederholt die Identitdt ihrer eigenen Gemeinde oder
Gruppierung betont und dabei hdufig auf bestimmte Maértyrer als Autoritéts-
personen zuriickgegriffen, die ihre jeweilige Gruppierung in besonders hohem
MaBe reprisentierten. Die Verehrung anderer, z. T. der konkurrierenden
Gruppe zugeordneter Mértyrer wurde hingegen von den Gemeindeleitern ab-
gelehnt. Wenn deren Kulte dennoch von einem Teil der Gemeinde eingefor-
dert bzw. ausgeiibt wurden, lassen sich oftmals deutliche kritische Bemerkun-
gen des jeweiligen Gemeindeleiters oder in indirekter Weise auch die der
Gemeindemitglieder fassen.

Eine solche konfliktgeladene Situation stellte z. B. die Verehrung der mak-
kabaischen Martyrer in Nazianz, Antiochia und Hippo Ende des 4., Anfang
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des 5. Jahrhunderts dar. Der christliche Kult um die urspriinglich jiidischen
Freiheitskdmpfer wurde nicht vorbehaltlos von allen Gemeindemitgliedern ak-
zeptiert bzw. dulerten sich jiidische Gruppen kritisch zur christlichen Vereh-
rung ihrer Helden (3.1.1). Durch die Analyse der jeweiligen Kritikpunkte sowie
derjenigen Gruppe, von denen die Kritik ausging, lassen sich verschiedene
Meinungen herausfiltern und erkennen, welche Gruppe oder Person die Aus-
tibung des Kultes anstrebte (3.1.2 und 3).

Auch zahlreiche der nordafrikanischen Gemeinden waren zu Beginn des 5. Jahr-
hunderts durch die Aufnahme der ehemals donatistischen Gldubigen tief ge-
spalten — Konflikte waren somit hdufig unausweichlich. Die nicht selten auf-
tretenden Meinungsverschiedenheiten zwischen dem katholischen Gemeinde-
leiter und den donatistischen Glaubigen lédsst sich z. B. anhand der sermones
des Augustinus von Hippo nachvollziehen, in denen er die Ablehnung und Ak-
zeptanz verschiedener Mértyrerkulte schildert (3.2.1 und 2). Auch die Reaktion
des Augustinus, vermehrt die Kulte reichsweit verehrter Martyrer in seiner
Gemeinde zu fordern, ldsst vor dem spezifischen kirchenhistorischen Hinter-

grund Riickschliisse auf die Meinungen verschiedener Gemeindemitglieder
zu (3.2.3).

3.1 Die Verehrung der makkabaischen Martyrer — Initiatoren,
Motive und Kultentwicklung

Wihrend der jlidischen Aufstinde ab 168 v. Chr. in Jerusalem gegen die anti-
jidische Politik des Antiochus IV. wurden zahlreiche Juden hingerichtet. Ande-
re fielen von threm Glauben ab, da sie die traditionellen Gesetze der Thora bra-
chen, um ihr Leben zu retten. Zu den Widerstindlern zdhlte ebenfalls eine
Gruppe um einen jiidischen Gelehrten, Eleazar, die aus einer alten Frau und
ihren sieben Sohnen bestand. Die Jungen weigerten sich, so die Uberlieferung,
auch nach mehrmaliger Aufforderung standhaft, das Schweinefleisch zu essen,
das nach jiidischen Speisegesetzen, die sie nicht iibertreten wollten, als unrein
galt.>®® Einer nach dem anderen wurden sie befragt, ob sie nicht doch, um der
Hinrichtung zu entgehen, das unreine Fleisch essen wollten, und nachdem sie

3% Das Martyrium der sog. makkabdischen Mirtyrer ist kurz im 2. Makkabéerbuch ge-
schildert (2 Makk 6/7) und wurde im 4. Makkabéerbuch (4 Makk 5-18) in erlduternder
und abgewandelter Form ausgefiihrt.
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sich alle erneut geweigert hatten, wurden sie auf unterschiedliche Weise nach-
einander gefoltert und langsam zu Tode gequilt. Die Mutter, die dem Tod ihrer
Kinder zugesehen und diese z. T. noch ermuntert hatte nicht nachzugeben, erlitt
daraufhin als letzte freiwillig das Martyrium.

Gegen Ende des 4. Jahrhunderts lésst sich in einigen Stddten des Romischen
Reiches eine Verehrung dieser urspriinglich jiidischen Helden als christliche
Mirtyrer fassen. Dabei ist auffillig, dass Theophilus von Alexandria
404 n. Chr. in einem Rundbrief davon berichtet, dass der Tod der Makkabéer
,in allen Kirchen des gesamten Erdkreises mit Lobreden gepriesen werde. ¢!
Auch Ambrosius von Mailand erwihnt in einem seiner Briefe von 388 n. Chr.
beildufig den Kult um die jiidischen Mértyrer in Callinicum, ohne es als erkla-
rungswirdig zu erachten, dass jiidische Aufstandische von christlichen Glaubi-
gen Verehrung erfahren, und diesen Umstand weiter auszufiihren.**? Durch die-
se beiden Zeugnisse wird nahegelegt, dass die Makkabéerverehrung im gesam-
ten Imperium Romanum verbreitet war und, trotz des jiidischen Ursprungs,

vorbehaltlos in den christlichen Gemeinden angenommen wurde.

Bei der Analyse der erhaltenen sermones zum Gedenken an die Makkabéer
zeigt sich jedoch ein komplett entgegengesetztes Bild: Ein Kult um die Mak-
kabéerbriider ist zwar flir Nazianz, Antiochia und Hippo belegt, allerdings be-
richten die dortigen Bischofe zugleich von harscher Kritik an der Verehrung
der jlidischen Mirtyrer inner- und aullerhalb der Gemeinden. Daher betonen sie
auch in Auseinandersetzung mit den Kritikern oftmals die RechtmiBigkeit ei-
nes christlichen Kultes um die urspriinglich jiidischen Helden. Um diesen kont-
rdren Befund erkldren zu konnen, ist es entscheidend festzustellen, wie gut der
Kult um die makkabéischen Maértyrer in die Gemeinde integriert war und von
wem die Kritik an ihrer Verehrung im Gegensatz zum Wunsch danach geduB3ert
wurde.

361 Hier. epist. 100,9.

362 Ambr. epist. extra coll. 1a,16. Von Ambrosius ist zudem eine panegyrische Fassung von

den Martyrien der Makkabéer erhalten geblieben: Ambr. Iac. 2,10,43-12,58.
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3.1.1 Makkabéerverehrung in Nazianz, Hippo und Antiochia

Im Jahr 362 n. Chr.>$> widmete Gregor von Nazianz eine seiner orationes dem
Martyrium der jiidischen Makkabéerbriider sowie deren Mutter und deren Lehrer
Eleazar.’** Im Verlauf der Predigt versucht Gregor eine Verbindung zwischen
den makkabéischen Martyrern und dem christlichen Glauben herzustellen und
beschreibt ihr Martyrium fiir die Gesetze Gottes in eindrucksvoller Weise seinem
Publikum. Zu Beginn erwéhnt er, dass die Makkabder ,,nicht von vielen verehrt
werden, da ithr Wettkampf nicht nach Christus stattgefunden hat [sondern in der
Zeit davor]. Dennoch verdienen sie es, von allen verehrt zu werden, wegen ihres
Leidens mepi tdv matpimv.©3% Dieses 1@v notpiov setzt Gregor im Folgenden
mit den gottlichen Geboten gleich und folgert daraus, dass der freiwillige Tod fiir
die mosaischen Gesetze dem Martyrium fiir Gott und den auf ihm basierenden
christlichen Glauben gleichkédme. Deshalb fordert er die versammelte christliche
Gemeinde dazu auf, diejenigen, die ,,vor dem Kreuz gelebt haben nicht gering zu
schitzen, sondern sie zu loben, dass sie gemall des Kreuzes gelebt haben und sie

verdienen [es] Ehre durch Worte [zu erlangen].*3¢¢

Gregor von Nazianz belegt mit seiner oratio, dass die makkabédischen Mértyrer
nur von wenigen zeitgenodssischen Christen (in seiner Region) verehrt wurden,
da die Gliubigen wahrscheinlich der Uberzeugung waren, dass die Mirtyrer
nicht fiir Gott gestorben seien, sondern fiir die jiidischen Sitten. Der Geistliche
versuchte seinen Zuhorern jedoch eine Verehrung dieser urspriinglich jiidischen
Helden néherzubringen, indem er deren Tod als ruhmreiches Martyrium fiir die
gottlichen Gesetze und damit den christlichen Glauben selbst inszenierte.

Als frithester christlicher Autor bezeugt Gregor von Nazianz in den 60er Jahren
des 4. Jahrhunderts die Existenz einer christlichen Makkabéierverehrung. Da er nur
von einer geringen Anzahl von Glaubigen spricht, die an der Feier zu ihren Ehren
teilnehmen, ist es wahrscheinlich, dass der Kult in der dortigen Gemeinde entwe-
der nicht gut angenommen wurde oder noch nicht ausreichend verbreitet war. Zu
welchem Zeitpunkt das Gedenken an die jiidischen Mértyrer in Nazianz eingesetzt
hat und von welcher Person oder Gruppierung diese Praxis initiiert wurde, ldsst

363 Zur Datierung der 15. Rede des Gregor von Nazianz mit {ibersichtlicher Forschungsdis-

kussion und weiterfiihrender Literatur siche Vinson, Homily 15, 166.
364 Greg. Naz. or. 15.
365 Greg. Naz. or. 15,1.

366 Greg. Naz. or. 15,2.
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sich mittels der vorhandenen Zeugnisse nicht nachvollziehen. Die oratio 1idsst zu-
dem keine Riickschliisse darauf zu, ob und wenn ja, von welcher Gruppe eine
mogliche Kritik dem christlichen Kult gegeniiber geduBlert wurde. Es werden nur
die Bemiihungen Gregors deutlich, die evtl. vorhandenen Zweifel der Gemeinde-
mitglieder zu zerstreuen und die Makkabéer als christliche Martyrer zu priasentie-
ren, um deren Kult im Verehrungskalender von Nazianz zum Erfolg zu verhelfen.

Es ist eine Moglichkeit, dass Gregor die Makkabierverehrung in Nazianz selbst
begriindet und versucht hat, innerhalb der Gemeinde eine Akzeptanz dem Kult
gegeniiber zu erreichen. Er konnte jedoch ebenfalls auf vorhandene Vereh-
rungstendenzen innerhalb der christlichen Bevolkerung von Nazianz zuriickge-
griffen haben, um diese zu stirken und den Kult um die urspriinglich jiidischen
Helden offiziell im Kalender der christlichen Feiertage zu verankern.

Aus Antiochia sind gleich mehrere Homilien des dortigen Priesters Johannes
Chrysostomus zu Ehren der makkabidischen Mirtyrer erhalten geblieben.?®’

367 In der Forschung werden die beiden Homilien zu Ehren der makkabéischen Mirtyrer (pan.

Macc. 1 und 2) ausnahmslos der Schaffensperiode des Johannes Chrysostomus in Antiochia
zugeordnet, da sie sich auf die dort aufbewahrten Reliquien beziehen und eine Annahme
des Kultes um die Makkabéer an deren urspriinglichem Verehrungsort nur logisch ist. Bei
der im Folgenden behandelten Homilie zu Eleazar und den sieben Jungen (hom. div. 11)
existieren zwei unterschiedliche Auffassungen zum Entstehungsort, die am aufschluss-
reichsten bei Ziadé, Les martyrs Maccabées, 158ff. (pladiert fiir Konstantinopel) im Gegen-
satz zu Schneider, Judisches Erbe, 232ff. (plddiert fiir Antiochia) dargestellt sind. Die
Mehrzahl der Forscher geht von Konstantinopel als Entstehungsort der Predigt aus und da-
tiert diese in das Jahr 399 n. Chr., da sie offensichtlich an einem Sonntag den 31. Juli gehal-
ten wurde, in einem Jahr, an dem der Gedenktag der Makkabdéer, also der 1. August, auf ei-
nen Montag fiel. Fiir Konstantinopel, und dementsprechend eine spite Datierung, wird als
Hauptargument immer wieder darauf verwiesen, dass die Homilie in einer Sammlung von
Predigten gefunden wurde, die zweifellos in Konstantinopel entstanden sind. Dies lisst sich
jedoch nicht mit Sicherheit fiir die Homilie tiber Eleazar und die sieben Jungen annehmen,
da unterschiedliche duBerliche und semantische Indizien zwar in diese Richtung weisen
konnten, andererseits jedoch ebenso viele solcher Indizien fiir Antiochia als Verfassungsort
sprechen. Es ist m. E. allerdings entscheidend, dass Johannes Chrysostomus die judaisie-
renden Christen als Kritiker des Makkabderkultes erwéhnt, versucht deren Einwande zu-
riickzuweisen und diese umzustimmen, indem er mehrfach den jiidischen Glauben diskredi-
tiert und als minderwertig diffamiert. Die Existenz einer anscheinend groflen Gruppierung
von judaisierenden Christen und Juden in der Stadt, in der er diese Predigt gehalten hat, so-
wie der vorhandene Konflikt um die Makkabéderverehrung innerhalb der christlichen Ge-
meinde, weisen sehr stark auf Antiochia, mit den dortigen Auseinandersetzungen zwischen
den unterschiedlichen religiosen Gruppierungen, als Entstehungsumfeld der Homilie hin.
Vor dem Hintergrund dieser Argumentation, dass Johannes Chrysostomus die Homilie vor
der antiochenischen Gemeinde und nicht in Konstantinopel gehalten hat, findet auch deren
nachfolgende Analyse und Interpretation statt.
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Eine dieser Homilien, in der zugleich des Martyriums des Eleazar gedacht
wird,*%® ist in besonderem MaBe aufschlussreich. Darin versucht Johannes
Chrysostomus die christliche Verehrung der Makkabéer gegeniiber Kritikern zu
rechtfertigen. Er betont, dass sie zwar nicht erst nach Christus und damit dessen
Vorbild folgend gestorben seien, sondern vor diesem und fiir die gottlichen Ge-
setze, aber deshalb trotzdem zu den christlichen Mértyrern zihlten.’® Er macht
deutlich, dass ,,Christus das Gesetz gegeben hat und dass diejenigen, die um
des Gesetzes willen geopfert wurden, ihr Blut um des Gesetzgebers willen ver-

gossen, ‘370

Der GroBteil der Predigt befasst sich dann auch damit, die kontinuierliche Ver-
bindung vom alten zum neuen Bund, der zwischen Gott und den Menschen ge-
schlossen wurde, zu unterstreichen und dadurch die RechtmifBigkeit der christ-
lichen Makkabderverehrung zu belegen. Allerdings betrachtete Johannes
Chrysostomus den alten und den neuen Bund nicht als gleichrangig, da die al-
ten jludischen Gesetze auf Steintafeln eingemeiflelt waren, die neuen Gebote
jedoch miindlich tradiert wurden und sich so in die Herzen der Glaubigen ein-
pragten und sich schneller und weiter verbreiten lieBen. Zudem beruhte der alte
Bund in seinen Augen auf der Furcht vor der Strafe eines rdchenden Gottes,
dessen Zorn die makkabdischen Martyrer mit ihrem Blutopfer versucht hatten
zu besinftigen. Fiir den neuen Bund hingegen bildete die Erkenntnis der gottli-
chen Wahrheit die Grundlage dafiir, die Gebote einzuhalten. Zudem schuf das
Bewusstsein, dass Gott nun voller Gnade und Nachsicht war, eine liebe- und
vertrauensvolle Verbindung zwischen Mensch und Gott.?”! Das Christentum
ist, laut Johannes Chrysostomus, dem Judentum also weit {iberlegen.

Kritik an dem Kult um die makkabdischen Mirtyrer wurde in Antiochia an-
scheinend aus dem Inneren der Gemeinde heraus geiibt von den dc0svestépoug
OV 4dehodv Mudv,>’?> den ,schwicheren der Briider, wie Johannes
Chrysostomus diese bezeichnet. Diese ,,schwécheren der Briider* besallen ihm

368 Chrys. hom. div. 11.

39 Chrys. hom. div. 11,2.
370 Chrys. hom. div. 11,5.
371 Chrys. hom. div. 11,2-5.

372 Zu dieser Begrifflichkeit und der folgenden niiheren Umschreibung siehe Chrys. hom.

div. 11,1: "'Eme1dn yap morAoi TOV APELECTEP®V KOTA TNV S1AVOlaV YOAELOVTEC, VTTO TOV
&xOpdv 1 'ExkAnoiag mapacvpdpevol,...]

136



zufolge einen schlichten Verstand und waren der Gemeinde von den ,,Feinden
der Kirche* gewaltsam entrissen worden. Beeinflusst durch ihre neuen Verbiin-
deten, zdhlten sie die Makkabéer nicht zu den christlichen, sondern zu den jiidi-
schen Martyrern und lehnten deren christliche Verehrung strikt ab.

Um wen es sich bei dieser Gruppe tatsdchlich gehandelt hat, ist nicht auf den
ersten Blick ersichtlich. Den Zuhorern des Johannes Chrysostomus hingegen
war offenbar bekannt, wer mit dieser Bezeichnung gemeint war, weshalb auch
keine Erlduterungen dazu gegeben werden. Bei einer eingehenderen Betrach-
tung der Predigt kann jedoch eine relativ sichere Zuweisung vorgenommen
werden. Da Johannes Chrysostomus von ,,Briidern® spricht, miissen es grund-
satzlich Christen gewesen sein, die jedoch z. T. von dem Rest der Gemeinde
abweichende Ansichten vertraten. Sie waren anscheinend mit Menschen einer
anderen religidsen Orientierung als ihrer eigenen in Kontakt geraten, den sog.
,Feinden der Kirche®, und hatten wegen ihrer angeblichen mentalen Schwéche
deren Gedankengut in einigen Bereichen iibernommen.

Die angesprochenen ,,Feinde der Kirche* waren zweifellos die in Antiochia
recht zahlreich vorhandenen jiidischen Glaubigen. Darauf weist Johannes
Chrysostomus selbst an einer anderen Stelle seiner Predigt hin, wenn er er-
wéhnt, dass Juden und Christen zwar den gleichen Ursprung besitzen, ,,der
Apostel [Paulus] aber danach gegen die Juden gekdmpft hat und [nun] beide
[Glaubensgruppen] parallel zueinander angeordnet sind“*” — sie nun also ver-
feindet seien. Die Juden bildeten in Antiochia, neben den verschiedenen christ-
lichen Gruppierungen, eine starke religiose Gruppe, die ihre eigenen Regeln,
Gebidude, Feste und Feiertage besal3, und mit der ein Teil der dortigen Christen
offenkundig sympathisierte.’”* Diese judaisierenden Christen, die ,,schwiche-
ren der Briider, unterschieden sich demnach einerseits von den Christen, den
,,Briidern®, und andererseits ebenso von den Juden, den ,,Feinden der Kirche*.
Auch Johannes Chrysostomus spricht sie in einer seiner rhetorischen Wendun-

373 Chrys. hom. div. 11,4.

374 Zur jiidischen Gemeinde in Antiochia, deren Integration und Identitéit bei Wilken, John

Chrysostom and the Jews, 43ff.; Hahn, Jiidische Gemeinde, 68ff.; Van der Horst, Jews
and Christians, 228ff.; Sandwell, Religious Identity, 46f.
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gen als voneinander unterschiedene Gruppen an, indem er sagt: ,,Ich frage den

Juden, frage den schwachen Bruder.**7

Zwei weitere Homilien des Johannes Chrysostomus zu Ehren der sieben mak-
kabiischen Briider und ihrer Mutter,*’® die ebenfalls aus dessen Zeit als Priester
in Antiochia stammen, weisen allerdings darauf hin, dass der Kult um die Mak-
kabéer in der dortigen christlichen Gemeinde letztendlich doch eine weitgehen-
de Annahme erfahren hat. Johannes Chrysostomus erwihnt die zahlreichen
Glaubigen ,,Frauen und Ménner, Kinder und alte Menschen, ... diejenigen, die

«377 " die sich zu

in den Dorfern wohnen und diejenigen, die in den Wiisten leben
Ehren des Gedenktages versammelt hitten und denen die Standhaftigkeit der

Makkabaer als Vorbild dienen sollte.

Kritik an der christlichen Verehrung der jiidischen Martyrer wird in keiner der
beiden Homilien angesprochen, sondern im Gegenteil die Frommigkeit und
Standhaftigkeit der Mutter und ihrer sieben Sohne gelobt sowie deren ruhmrei-
ches Blutopfer fiir den christlichen Glauben hervorgehoben. Enthusiastisch
weist Johannes Chrysostomus darauf hin: ,,Wie das Dorf strahlt und wir [die
Gemeinde] tibermaBig frohlich sind und wie dieser heutige Tag der gldnzendste
des gesamten Jahres ist!“*”® Mit diesen Worten betont er die groe Bedeutung,
die der Gedenktag fiir die makkabédischen Martyrer in seiner Gemeinde angeb-
lich besessen hat, indem er diesen in den Fokus des antiochenischen Vereh-
rungskalenders riickt.

In Antiochia hat in den 90er Jahren des 4. Jahrhunderts demnach zunéchst ein
Zwiespalt der dortigen Gemeinde existiert zwischen den Christen, die an den
Kultfeiern zu Ehren der makkabédischen Martyrer teilnahmen und denjenigen
mit judaisierenden Tendenzen, die einer christlichen Verehrung jiidischer
Mairtyrer kritisch gegeniiberstanden. Aufféllig ist hierbei, dass Johannes
Chrysostomus in seiner somilia nicht priméar versucht, die anwesende Gemein-
de von einer Verehrung der makkabdischen Martyrer zu {iberzeugen, sondern

375 Chrys. hom. div. 11,3.

376 Chrys. pan. Macc. 1-2.

377 Chrys. pan. Macc. 2,2. Siehe dazu auch Chrys. pan. Macc. 1,3.

378 Chrys. pan. Macc. 1,1.
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davon, dass die Christen den Juden auf religidser Ebene iiberlegen seien.’”
Demnach ist es sehr wahrscheinlich, dass in Antiochia bereits eine christliche
Makkabéerverehrung existiert hat,**® bevor Johannes Chrysostomus sich in sei-
nen Homilien mit dem innergemeindlichen Konflikt auseinandersetzen musste.

In wieweit der Kult schon im liturgischen Alltag der Stadt integriert war,
lasst sich nicht feststellen, allerdings weisen die beiden spédteren Homilien
des Johannes Chrysostomus darauf hin, dass es thm gelang, die Verehrung
der jiidischen Martyrer auch bei den judaisierenden Christen durchzusetzen.
Hierbei war es jedoch entscheidend, dass er auf den Riickhalt eines GroBteils
seiner Gemeinde, der dem Kult um die Makkabder positiv gegeniiberstand, zu-
rickgreifen konnte. Zudem befanden sich anscheinend die Reliquien der mak-
kabéischen Briider in Antiochia, womit ein praxisnaher Zugang zu der Vereh-
rung der makkabidischen Martyrer gegeben war, was die Annahme des Mérty-

rerkultes erheblich erleichterte.3?!

Die Erwdhnung der dort vorhandenen Reliquien durch Johannes Chrysostomus
ist dariiber hinaus ein starkes Indiz dafiir, dass sich das Zentrum des christli-
chen Makkabierkultes in Antiochia befunden hat. Die sterblichen Uberreste der
makkabdischen Mirtyrer, die das gesamte Dorf laut Chrysostomus wie ein
leuchtender Blitz in gleiBendes Licht tauchten, sollten nicht nur als ein Héuf-
chen Asche und zu Staub zerfallene Knochen betrachtet werden. Die Gemein-
demitglieder sollten ithre Augen dem Glaube an Gott 6ffnen und die Macht se-
hen, ,,die Gott ihnen [den Reliquien] zur Seite gestellt hat, die Gunst, die ihnen
der Heilige Geist verlichen hat und den Glanz, mit dem sie das himmlische
Licht umhiillt.“**? Demnach bildeten die Uberreste der jiidischen Mirtyrer den
Fokus ihrer liturgischen Verehrung in der christlichen Gemeinde Antiochias.
Die AuBerung des Augustinus, dass in Antiochia von den dortigen Christen an-
geblich eine Basilika oberhalb der Uberreste der makkabiischen Mirtyrer er-

37 Zur Einstellung des Johannes Chrysostomus gegeniiber der jiidischen Gruppierung in

Antiochia weiter unten 151, Anm. 409.

380 Schneider, Jiidisches Erbe, 177ff. verweist auf das Enkomion des Eusebius von Caesa-

rea, welches dieser evtl. in Antiochia gehalten hat und in dem die makkabéischen Mar-

tyrer lobend hervorgehoben werden.

381 7Zu Mirtyrerreliquien als Initiatoren eines Kultes siehe in der vorliegenden Untersu-

chung Kapitel 4.2.3, 2311t

382 Chrys. pan. Macc. 1,1.
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richtet wurde,’®?

weist darauf hin, dass die dortige Verehrungsstitte zudem als
zentraler Kultort der Makkabéerbriider im Imperium Romanum angesehen

wurde.

Augustinus von Hippo beabsichtigte, dhnlich wie Gregor von Nazianz, den
Kult um die Makkabéer in seiner Gemeinde zu fordern, indem er argumentier-
te, dass die jiidischen Martyrer fiir Christus gestorben seien, da sie lieber das
Martyrium erlitten, als die mosaischen, von Gott gegebenen Gesetze zu iibertre-
ten. In einer Predigt am 1. August, dem Gedenktag der makkabédischen Marty-
rer, versucht der Bischof von Hippo seiner versammelten Gemeinde zu ver-
deutlichen, dass diejenigen, ,,die fiir das Gesetz Mose gestorben sind, ... fir
Christus gestorben [sind].“*%* Augustinus vertrat die Ansicht, dass die jiidischen
Widerstandler vor der passio Christi ebenso fiir diesen gestorben waren wie die
frithchristlichen Mértyrer nach dessen passio.

Der einzige Unterschied bestand angeblich darin, dass die Makkabéer das Mar-
tyrium fiir die Einhaltung ihrer viterlichen Gesetze erlitten hatten, ohne deren
prophetische Erfiillung im Blutopfer und der folgenden Auferstehung Christi zu
kennen. Die christlichen Mértyrer der Verfolgungszeit hingegen wussten, dass
sie fiir ihr Bekenntnis zu den gottlichen Geboten und dem Blutopfer Christi
hingerichtet wurden. Thnen hatte sich der Sinn einer Einhaltung dieser Gebote
bereits erschlossen.

,Die Makkabder sind also wirklich Mirtyrer Christi. Deshalb ist es auch nicht unan-
gemessen, nicht im Geringsten ungehdrig, sondern ganz im Gegenteil absolut richtig,
dass ihr Gedenken und ihr Fest feierlich begangen werden, insbesondere von Christen.
... Deshalb braucht keiner zu zdgern, meine Briider [und Schwestern], die Makkabier
zu imitieren und er sollte nicht denken, er wiirde keine Christen imitieren, wahrend er

den Makkabdern nacheifert.*3%>

383 Aug. serm. 300,6.

384 Aug. serm. 300,5.

385 Aug. serm. 300,6. Wie verbreitet der Kult um die makkabéischen Mirtyrer in Hippo

tatsdchlich war, ldsst sich nur schwer nachvollziechen. Neben dieser Predigt, die ein
Zogern der Gemeinde gegeniiber der Verehrung der jiidischen Widerstindler sowie
Kritik von jidischer Seite aus bezeugt, existieren noch zwei weitere Predigten des
Augustinus zu deren Gedenktag (Aug. serm. 301; ders. serm. ed. Denis 17). Diese ge-
ben allerdings keinerlei Aufschluss iiber die Annahme bzw. Ablehnung des Kultes, da
das Martyrium der Makkabder als Anlass der Zusammenkunft nur kurz zu Beginn Er-
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Kritik an dem christlichen Kult um die jiidischen Martyrer wurde in Hippo of-
fenbar auBBerhalb der Gemeinde von jiidischer Seite aus geduBlert, da Augustinus
mitten in seiner Predigt selbst angibt, dass

»einige Juden vortreten und zu uns [den Christen] sagen: ,Wie konnt ihr diese Angeho-
rigen unseres Volkes [des jlidischen] als eure Martyrer betrachten? Wie konnt ihr so
unbedacht sein, ihr Gedenken zu feiern? Lest ihre Gestidndnisse, seht, ob sie Christus
bekannt haben*. 3%

Zudem wendet er sich noch an zwei weiteren Stellen direkt an die Juden, um

¢c387

diese als ,,ungldubig anzugreifen bzw. dazu aufzufordern, dass sie ,,Christus

selbst zuhoren sollten, damit ihr Herz gedffnet und der Schleier von ihren Au-

<388

gen geliiftet werde*”*® und sie dann den Zusammenhang zwischen ithren Geset-

zen und den gottlichen Geboten erkennen wiirden.

Demnach fand keine intensive Diskussion innerhalb der Gemeinde statt, da ei-
ne Kritik vermutlich ausschlieBlich von jiidischen Glidubigen aufBerhalb der
Kirche geauBlert wurde und Augustinus nur an einer Stelle wihrend der gesam-
ten Predigt kurz anspricht, dass ein paar Christen von Hippo zdgern konnten,
die Makkabder zu verehren. An keiner Stelle wird ein kontinuierlich bzw. um-
fassend gefiihrter Diskurs greifbar. Der Inhalt der zwei weiteren augustinischen
sermones zum Gedenktag der makkabdischen Martyrer ldsst weder Riick-
schliisse auf eine erfolgreiche Integration des Kultes, noch auf eine vehemente
Ablehnung dessen zu.

Anfang des 5. Jahrhunderts war Augustinus von Hippo anscheinend noch da-
rum bemiiht, den Kult um die makkabdischen Martyrer in seine Gemeinde ein-
zufiihren bzw. dort zu festigen. Kritisiert wurde er dabei von der jliidischen
Gemeinde in Hippo, gegen die er im Verlauf des sermo zu argumentieren ver-
suchte. Indem er die Gesetze, fiir die die Makkabéer gestorben waren, mit den
Lehren Christi gleichsetzte, die den mosaischen Gesetzen erst einen nachvoll-

wihnung findet, dann jedoch andere Themen in den pddagogischen Fokus des Bi-
schofs von Hippo riicken.

386 Aug. serm. 300,3.
387 Ebd.
388 Aug. serm. 300,5.
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ziehbaren Sinn gegeben hatten, ordnete er die Makkabéder und deren Verehrung
nicht dem jiidischen, sondern dem christlichen Glauben zu.>*

Es lasst sich nicht sicher belegen, wann der Kult in Nordafrika eingefiihrt wur-
de, ob schon vor Ende des 4. Jahrhunderts oder erst unter dem Episkopat des
Augustinus. Allerdings belegen die sermones des Bischofs von Hippo zum Ge-
denktag der Makkabier sowie die gleichzeitige Erwdhnung im Verehrungska-
lender von Karthago, dass ihr Kult zu Beginn des 5. Jahrhunderts in Nordafrika
bereits bekannt war. Ein grofles Interesse und vorbehaltlose Akzeptanz der
Gemeinde dem Kult gegeniiber haben jedoch vermutlich nicht existiert. Auch
das Vorhandensein von Reliquien der makkabdischen Martyrer in Nordafrika
ist mehr als fraglich.*°

Die vorausgegangene Analyse der relevanten Zeugnisse aus Nazianz, Antiochia
und Hippo ermdglicht es zwar nicht, die Entwicklung und Ausbreitung der
Makkabider-Verehrung im Imperium Romanum liickenlos nachzuzeichnen. Es
kann jedoch von einer beginnenden Ausbreitung in der zweiten Hélfte
des 4. Jahrhunderts, evtl. von Antiochia aus, ausgegangen werden. Der Kult um
die jiidischen Helden wurde dabei in verschiedenen Gemeinden unterschiedlich
gut aufgenommen, sodass noch zu Anfang des 5. Jahrhunderts entgegengesetz-
te Zeugnisse existierten. Auf der einen Seite die Behauptung des Theophilus
von Alexandria 404 n. Chr., dass die Makkabderbriider im gesamten Romi-
schen Reich gepriesen wiirden. Andererseits die Ablehnung und das Desinte-
resse der augustinischen Gemeinde einer Verehrung der makkabéischen Marty-
rer gegeniiber, mit dem sich Augustinus um 400 n. Chr. konfrontiert sah.

In Hippo dulBlerten sich einzig die Juden der Stadt ablehnend gegeniiber dem
christlichen Kult um die makkabéischen Martyrer, der Impuls kam also von
aulen und eine Diskussion hat wahrscheinlich ausschlieBlich zwischen dem
Bischof der Gemeinde und den jiidischen Glaubigen stattgefunden. Im Gegen-
satz dazu wurden in Antiochia gegnerische Stimmen zudem innerhalb der Ge-

389 Zur explizit christlichen Verehrung der makkabiischen Mirtyrer siche Aug. serm. 300,6:

Sanctorum Machabaeorum basilica esse in Antiochia praedicatur ... Haec basilica a
Christianis tenetur, a Christianis aedificata est. Eorum ergo memoriam celebrandam nos
habemus, nos tenemus: apud nos passiones eorum millia per orbem terrarum sanctorum

martyrum imitata sunt.

390 Zu den spirlichen Informationen iiber die Reliquien der Makkabier in Nordaftrika siche

Duval, Loca Sanctorum, 619.
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meinde laut. Die judaisierenden Christen trugen die Kritik in die Kirchenge-
meinde hinein, mit der Folge, dass sich der daran anschlieBende Diskurs nicht
nur zwischen dem Priester und den christlichen Gegnern des Kultes entwickel-
te, sondern mit allen Angehorigen der Gemeinde gefiihrt wurde, sowohl den
,»Voll“-Christen als auch den judaisierenden. Da sich auch einzig fiir die antio-
chenische Kirche eine vorbehaltlose Akzeptanz der Makkabder als christliche
Blutzeugen fassen lédsst, kann davon ausgegangen werden, dass die intensive
Diskussion diesbeziiglich in erheblichem Malle dazu beigetragen hat. Zudem
fand die antiochenische Makkabéerverehrung ithren Ausdruck in der kirchlichen
Institutionalisierung des Makkabéerkultes sowie der Errichtung eines christli-
chen Verehrungsortes fiir ihre Reliquien.

3.1.2 Die unterschiedlichen Initiatoren der Makkabierverehrung

In den zu Beginn behandelten Predigten aus Nazianz, Hippo und Antiochia las-
sen sich Hinweise darauf finden, dass von verschiedenen Seiten Kritik an einer
christlichen Verehrung der makkabdischen Mértyrer geduBBert wurde und der
Kult nur wenig verbreitet bzw. wenig erfolgreich in den Verehrungskalender
der jeweiligen Gemeinde integriert war. Die Informationen, die aus den beiden
weiteren Homilien des Johannes Chrysostomus zum Kult um die Makkabier in
Antiochia gewonnen werden konnen, deuten jedoch darauf hin, dass dieser ei-
nen festen Bestandteil des lokalen Verehrungskalenders bildete und von einem
GroBteil der Gemeinde freudig ausgeiibt wurde. Daher stellt sich die Frage, wie
sich eine solche Diskrepanz, z. T. sogar innerhalb ein und derselben Gemeinde,
ergeben konnte. Um diese unterschiedlich erfolgreiche Kultintegration begriin-
den zu konnen, ist es notwendig, den jeweiligen Initiator des christlichen Mak-
kabéerkultes in den unterschiedlichen Gemeinden zu ermitteln sowie die dahin-
terstehenden Intentionen. Dabei miissen zudem die zeitgendssischen religiosen
und gesellschaftlichen Gegebenheiten beriicksichtigt werden sowie der unter-
schiedliche Umgang der Gemeinden mit dem Konflikt um die RechtméBigkeit
der Makkabéderverehrung.

Sowohl Gregor von Nazianz als auch Augustinus von Hippo beméngelten die
geringe Teilnehmerzahl ihrer Gemeindemitglieder an den Feierlichkeiten zum
Gedenktag der makkabéischen Martyrer. Um diesem Umstand entgegenzuwir-
ken, versuchten sie die Anwesenden davon zu iliberzeugen, dass die Verehrung
der jiidischen Martyrer im christlichen Kontext nicht nur geduldet, sondern im
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Gegenteil sogar gewlinscht sei. Die beiden Bischofe agierten also als Forderer
der Makkabéerverehrung, indem sie diese in ihrer jeweiligen Gemeinde als be-
deutsame christliche Kulpraxis propagierten. Dazu betonten sie entweder die
Verbindung zwischen Juden- und Christentum oder wiesen darauf hin, dass ihr
Kult bereits in anderen christlichen Gemeinden populir war.

Der Wunsch, den Kult um die makkabdischen Mértyrer in den Verehrungska-
lender aufzunehmen, ging demnach in Nazianz und in Hippo wahrscheinlich
nicht von den christlichen Gldaubigen aus und wurde anscheinend auch dort
nicht weiter innerhalb der Gemeinde diskutiert. Gregor von Nazianz erwihnt
weder eine dem Kult gegeniiber geduBerte Kritik noch eine Diskussion inner-
halb der Gemeinde, die Verehrung der jiidischen Mértyrer betreffend. Augustinus
berichtet zwar von einer Kritik, diese wurde jedoch einzig von jiidischen Gliu-
bigen gedulBlert. Daher ist es unwahrscheinlich, dass eine Debatte innerhalb der
Gemeinde stattgefunden hat. Der Bischof von Hippo gibt ndmlich lediglich an,
dass die Gemeindemitglieder daran denken sollten, dass es vollig legitim und
wiinschenswert sei, den Makkabdern fiir ihr Blutopfer Ehren entgegenzubrin-
gen, ,.falls* sie zogern sollten dies zu tun. Die Gemeindeleiter versuchten den
Enthusiasmus ihrer Gldubigen fiir diesen Kult somit ausschlieBlich durch Ar-
gumente und Polemik ihrerseits zu wecken, nicht durch eine intensive, inner-
halb der Gemeinde gefiihrte, Debatte.

In Antiochia lassen sich hingegen sowohl eine innerhalb der Gemeinde geéu-
Berte Kritik an der christlichen Verehrung der makkabdischen Mértyrer sowie
eine dort stattfindende Diskussion fassen, als auch eine enthusiastische Aus-
ibung des Kultes durch die Glaubigen. In der Homilie zu Eleazar und den sie-
ben S6hnen versucht Johannes Chrysostomus zudem nicht primér die Gemein-
demitglieder zur Verehrung der Makkabéer anzuhalten, sondern fokussiert auf
die angebliche Uberlegenheit des Christentums gegeniiber dem Judentum. Die-
se Besonderheiten im Vergleich mit den anderen Homilien und die gemeinde-
weite Verehrung der jiidischen Martyrer lassen sich wohl auf das zeitgenossi-
sche Verhiltnis von jlidischen und christlichen Gldubigen in Antiochia zuriick-
fiihren.

Die jidische Gemeinde konnte sich auf eine lange antiochenische Tradition

berufen und besal3 eine grole Anzahl von Mitgliedern, auch noch zur Zeit des
Johannes Chrysostomus. Ein Teil der christlichen Gldubigen fiihlte sich von
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den jiidischen Ritualen angezogen und beging gemeinsam mit den jiidischen

31 Insbesondere in den acht Reden, die

Glaubigen deren Feier- und Gedenktage.
Johannes Chrysostomus ,,gegen die judaisierenden Christen® verfasst hat, griff
er die Teilnahme von Christen an jiidischen Festen und die generelle Affinitit
mancher Gemeindemitglieder fiir den jiidischen Glauben vehement an.*? In
diesem Kontext muss auch die Homilie fiir Eleazar und die sieben Sohne*”* in-
terpretiert werden. Sie war sehr wahrscheinlich gegen das Gedenken der mak-
kabdischen Martyrer durch judaisierende Christen im Rahmen der jiidischen
Fasten- und Trauertage zur Tempelzerstorung gerichtet, da er auch in dieser
Homilie den zwiegespaltenen Teil seiner Gemeinde von der vermeintlichen
Uberlegenheit des christlichen gegeniiber dem jiidischen Glauben iiberzeugen

wollte.

In der Homilie nimmt Johannes Chrysostomus direkten Bezug auf die judaisie-
renden Christen, die dem freudigen christlichen Gedenktag zu Ehren der mak-
kabaischen Martyrer entweder bewusst fernbleiben oder aber mit einer falschen
Gesinnung, ndmlich der der Trauer, beiwohnen wiirden. Zudem wiirden sie

391 Zur Entstehung dieser Anziehungskraft der jiidischen Religionspraxis auf einen Teil der

christlichen Gldubigen in Antiochia ist immer noch grundlegend Wilken, John
Chrysostom and the Jews, insbes. 66ff. Mogliche Griinde fiir die Attraktivitdt, die die
jiidische Kultur auf Christen ausiibte, nennen Hahn, Jiidische Gemeinde, 76ff.; Van der
Horst, Jews and Christians, 228ff. Ebd. ist zudem eine Aufzéhlung von Konzilsbe-
schliissen gegen einen engeren Kontakt von christlichen Glaubigen mit Juden und gegen
die Ubernahme jiidischer Briuche zu finden: Konzil von Laodicea can. 16;29; 37
und 38; Synode von Elvira can. 16; 26; 49 und 50; Const. Apost. 2,61,1 und 62,3.

Insbesondere an den Textstellen Chrys. Jud. 1,1; 1,5; 3,5; 6,6 sowie 8,4 wird ersichtlich,
dass die acht Reden des Johannes Chrysostomus gegen die judaisierenden Tendenzen in
der antiochenischen Kirche gewandt waren, primér gegen die Teilnahme an jlidischen
Festen, die die Gemeinde spaltete und in den Verfassungszeitraum der Reden fielen. Zur
Datierung und zum Entstehungskontext dieser acht Reden jiingst pragnant Shepardson,
Controlling Contested Places, 93ff. In Chrys. Jud. 1,3; 1,6 sowie 8,6/7 werden Beispiele
zur christlichen Inanspruchnahme jiidischer Institutionen und Einrichtungen im alltagli-
chen Leben genannt. Dazu Wilken, John Chrysostom and the Jews, 79ff. Zu den Versu-
chen des Johannes Chrysostomus seine Gemeinde von anderen religiosen Gruppierungen
Antiochias abzugrenzen und der gesellschaftlichen Realitét, die dieser idealisierten Dar-
stellung vielfach widersprach, siehe prignant Hahn, Jiidische Gemeinde, 76ff.; Kalleres,
Imagining Martyrdom, 257ff; in einer ausfiihrlichen, vergleichenden Studie auch
Sandwell, Religious Identity, 82ff. Mit einem Fokus auf bestimmte als christlich oder
jiidisch bzw. pagan betrachtete Orte und Gebdude in Antiochia, deren Unterscheidung
von Johannes Chrysostomus dazu genutzt wurden, um seine Gemeinde von anderen re-
ligiosen Gruppierungen abzugrenzen, Shepardson, Controlling Contested Places, 100f£f.

393 Chrys. hom. div. 11.

392
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oftmals an den jiidischen Versammlungen zu den Trauer- und Fastentagen teil-

nehmen.3%*

Im weiteren Verlauf der Homilie versucht Johannes Chrysostomus
eine Verbindung zwischen dem Alten und dem Neuen Testament herzustellen,
um die christliche Makkabéerverehrung zu legitimieren. Zugleich stellt er je-
doch den ,,neuen christlichen Bund* dem ,,alten jiidischen Bund* als iiberlegen
dar. Dadurch wollte er vermutlich suggerieren, dass der christliche Makkabéer-
kult, der am 1. August gefeiert wurde, dem jiidischen Gedenken an die mak-
kabdischen Martyrer, das in Antiochia einige Tage spéter stattfand, libergeord-

net sei.

Dem Tod der makkabdischen Freiheitskdmpfer wurde von jiidischer Seite aus
urspriinglich wohl nur im Zusammenhang mit der Tempelzerstérung in Jerusa-
lem gedacht. Den Personen an sich wurde jedoch keine Verehrung entgegenge-
bracht.’® Zeitgendssische Zeugnisse aus dem 4. und 5. Jahrhundert zu einem

3% Chrys. hom. div. 11,1. Schneider, Jiidisches Erbe, 236ff. nimmt die Existenz dreier un-

terschiedlicher Gruppen innerhalb der antiochenischen Gemeinde an: 1. Christen, die
ohne Vorbehalte am Gedenktag teilnahmen, 2. judaisierende Christen, die mit der fal-
schen Gesinnung oder gar nicht an dem christlichen Gedenktag teilnahmen und 3. den
judaisierenden Christen gegeniiber oppositionell eingestellte Gemeindemitglieder, die
die Makkabier als ausschlieBlich jiidische Helden betrachteten und dem christlichen
Gedenktag fernblieben, um ihren Protest gegen die judaisierenden Tendenzen Ausdruck
zu verleihen. M. E. handelt es sich jedoch nur um zwei unterschiedliche Gruppen, die
sich in der Homilie des Johannes Chrysostomus fassen lassen: 1. die Gemeindemitglie-
der, die vorbehaltlos den Makkabéern gedachten und 2. die judaisierenden Christen, die
entweder mit einer falschen Gesinnung an dem christlichen Feiertag teilnahmen oder
diesen boykottierten.

395 Ausfiihrliche Quellendiskussion bei Triebel, Angebliche Synagoge, 471ff.; Schneider,
Jidisches Erbe, 1991f. ,,Unbestritten ist, daB3 das Judentum in Antiochia eine gro3e Be-
deutung hatte und eine Anziehung auf das Christentum ausiibte. Hinsichtlich der mak-
kabdischen Mértyrer haben die bisherigen Beobachtungen jedoch gezeigt, da3 eine ihre
Grabstitte einbeziehende kultische Verehrung im Judentum nicht ohne Weiteres vo-
rauszusetzen ist. An eine jiidische Tradition dieser Art konnte die judaisierende Bewe-
gung daher nicht ankniipfen. Eine Verehrung ihres Grabes konnte auf jiidischer Seite
historisch nicht nachgewiesen werden. Als jiidische Elemente ihrer Verehrung kann
demnach nur die Erinnerung an die Mutter mit den sieben S6hnen, in Zusammenhang
mit dem Gedédchtnis der Tempelzerstorung am 9. Ab, angesehen werden sowie die Tat-
sache, daf3 die makkabidischen Martyrer jiidischen Ursprungs sind.* (ebd., 226). Auch
Ziadé, Les martyrs Maccabées, 63ff. geht von einem Gedenken zu Ehren der makkabéi-
schen Martyrer im Zusammenhang mit dem 9. Ab aus, weist eine jiidische Verehrung der
Makkabéer an ihrem vermeintlichen Grab in Antiochia jedoch nicht zuriick. Schneider,
Judisches Erbe, 37ff. mit einer ausfiihrlichen Analyse der Texte 2 und 4 Makk sowie
der bisherigen Forschungsliteratur zu dem Kontext der beiden Makkabéerbiicher. In
dem Verlauf ihrer Untersuchung kommt sie zu dem Ergebnis, dass eine Kontextver-
schiebung des Martyriums des Eleazar, der Mutter und ihrer sieben S6hne im Laufe der
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vermeintlich jlidischen Kult um die Makkabéer existieren kaum und lassen zu-
dem keine sicheren Aussagen zu. Augustinus von Hippo erwéhnt z. B. in einem

6 eine christliche Verehrungsstitte fiir die makkab&ischen

seiner sermones™’
Martyrer in Antiochia. Allerdings wird durch den Wortlaut Haec basilica a
Christianis tenetur, a Christianis aedificata est nicht ersichtlich, ob die Basili-
ka von den dortigen Christen oberhalb eines neu geschaffenen Verehrungsortes
errichtet wurde oder, ob an dieser Stelle zuvor schon eine jiidische Verehrung
der Makkabier stattgefunden hat. Die Kultstitte wére in diesem Fall irgend-
wann im Laufe des 4. Jahrhunderts von der antiochenischen Kirche bean-
sprucht und iiberbaut worden. Spétere christliche und islamische Autoren, de-
ren Schriften zwischen dem 6. und 13. Jahrhundert entstanden, berichten hin-
gegen sicher von einer angeblich vorausgegangenen jiidischen Verehrungsstétte
fiir die makkabdischen Mirtyrer, die dann von christlicher Seite aus verein-
nahmt wurde. Doch kénnten die vorhandenen Informationen zum Makkabéer-
kult in Antiochia, durch ihre Tradierung liber die Jahrhunderte hinweg, ver-
falscht und retrospektiv konstruiert worden sein.

Zugleich existieren keine zeitgenossischen jlidischen Zeugnisse, die auf eine
Verehrung der Makkabéder durch die antiochenischen Juden an einem bestimm-
ten Ort innerhalb oder auBBerhalb der Stadt verweisen. Erst die Schrift eines jii-
disch-arabischen Autors aus dem 10. oder 11.Jahrhundert erwiahnt, dass
scheinbar oberhalb der Grabstétte der Makkabder auf Befehl des damaligen
Konigs hin, eine Synagoge gebaut wurde, da dieser eingesehen habe, dass die
jidische Religion eine rechtmiflige sein miisse, wenn Menschen sogar fiir sie
sterben. Diese einzig erhaltene jiidische Quelle zur Verehrung der makkabai-
schen Mirtyrer konnte ebenso auf bereits verfialschten Informationen beruhen
oder als Versuch betrachtet werden, dem christlichen Kult eine urspriinglich
jidische Verehrung entgegenzusetzen.

Die Annahme, dass in der jiidischen Gemeinde Antiochias keine Verehrung der
makkabdischen Martyrer als Freiheitskdmpfer des jiidischen Volkes stattgefunden
hat, wird durch die beiden Makkabéerbiicher gestiitzt. Die Datierung der Mak-
kabdaerbiicher ist jedoch schwierig. Allgemein wird allerdings innerhalb der For-

ersten nachchristlichen Jahrhunderte vom Chanukkafest zum 9. Ab stattgefunden hat.
Priagnant dazu Schneider, Jiidisches Erbe, 64f. sowie 237f.

3% Aug. serm. 300,6.
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schung fiir das zweite Makkabderbuch das spéte 2. bzw. friihe 1. vorchristliche
Jahrhundert, fiir das vierte Makkabderbuch das spédte 1. bzw. 2. nachchristliche
Jahrhundert als Entstehungszeitraum angesetzt.>*’ Als Entstehungsumfeld des
vierten Makkabderbuches wird oftmals das griechisch-romisch geprigte
Diasporajudentum in der Provinz Syria, evtl. Antiochia, angenommen. Der Autor
stammte sehr wahrscheinlich aus der klassisch gebildeten Oberschicht, worauf die
gute griechische Sprache, in der der Text verfasst ist und das philosophische Ge-
dankengut, auf dem die Darstellung basiert, hinweisen. Zudem wird versucht, die
Motivation fiir die ausfiihrliche Darstellung der Martyrien mit einem der jiidischen
Aufstinde um 70, 117 oder 135 n. Chr. in Verbindung zu bringen.

Im zweiten Makkabderbuch wird das Martyrium des Eleazar und der Mutter
mit thren sieben Sohnen nur kurz und als Illustration der Verfolgungssituation
der jiidischen Glaubigen durch Antiochus IV. geschildert, im Fokus steht dabei
jedoch die Zerstorung des Jerusalemer Tempels.>*® Eine ausfiihrlichere Darstel-
lung der Martyrien befindet sich dann im vierten Makkabaerbuch, wo die Blut-
opfer erstmals eine philosophisch-theologische Ideologisierung erfahren.**® Die
Standhaftigkeit der makkabdischen Martyrer wird darin als besonders lobens-
wert prisentiert und die Uberzeugung hervorgehoben, lieber einen ehrenhaften
Tod fiir die jiidischen Gesetze und den gottlichen Gesetzgeber zu sterben, als

diese zu verraten.

In den Schriften wird zwar das Martyrium Eleazars sowie das der Mutter mit
ihren sieben Sohnen als vorbildliches Verhalten bezeichnet, es existieren je-

397 Zur Datierung der Makkabierbiicher existieren zahlreiche Vorschlige innerhalb der

Forschung mit Angaben zu moglichen Entstehungskontexten z. B. bei Van Henten, Da-
tierung und Herkunft, 1371f.; ders., Maccabean Martyrs, 296 und 301f.; Schneider, Jiidi-
sches Erbe, 152ff.; Hahn, Veneration of the Maccabees, 80ff. Eine spite Datierung des
vierten Makkabierbuches wird hiiufig bevorzugt, weil es starke Ahnlichkeiten zur friih-
christlichen (Mértyrer-)Literatur aufweist, weshalb Frend, Martyrdom and Persecution, 65
eine Beeinflussung der christlichen durch die jiidische Martyrerliteratur annimmt. Die
jingere Forschung, z. B. Van Henten, Martyrs as Heroes, spricht sich allerdings dage-
gen aus und sieht die strukturellen und semantischen Ahnlichkeiten eher darin begriin-
det, dass das vierte Makkabderbuch und die friihchristliche Martyrerliteratur ungeféhr
zeitgleich und in einem &hnlichen kulturellen Kontext entstanden sind, indem sie auf
pagane Vorbilder zuriickgegriffen und diese ihrer religivsen Uberzeugung anpassten
und ihrer Ideologie entsprechend ergénzten. Eine gegenseitige Beeinflussung kann je-
doch weiterhin nicht ausgeschlossen werden.

3% 2 Makk 4-7.
39 4 Makk 1-3.
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doch keinerlei Hinweise auf eine Verehrung. Es wird lediglich eine fiktive
Grabinschrift erwédhnt, die an deren Standhaftigkeit fiir den jlidischen Glauben
erinnern und andere Aufstindische anspornen sollte.*® Auch in diesem Kontext
werden die makkabédischen Martyrer demnach nur als historische Personen be-
trachtet, die ein vorbildhaftes Verhalten gezeigt haben. Eine urspriinglich jiidi-
sche Verehrung der makkabdischen Martyrer als ideale religiose Vorbilder und
Identititsfiguren ldsst sich aus den Makkabéerbiichern nicht ableiten.*"!

Eine solche Verehrung wurde anscheinend erst im christlichen Kult um die
Makkabier geschaffen. In seiner oratio liefert Gregor von Nazianz dafiir einen
wichtigen Beleg, wenn er das Verhalten der Mutter wéihrend und nach dem
Martyrium ihrer Sohne beschreibt: ,,Sie [die Mutter] ergriff hastig ihre [der
Séhne] Blutstropfen, nahm die zerfetzen Glieder auf und betete deren Uberreste
an.“42 Diese Darstellung erinnert stark an andere christliche Martyriumsberich-
te, z. B. den des Polykarp, in denen die Glaubigen die Reliquien des gemarter-
ten Bischofs von Smyrna ebenfalls aufsammelten und bestatteten, um sie am
Begribnisort verehren zu kénnen.**

400 4 Makk 17.

401 Zu einer evtl. in Antiochia vorhandenen Grabsynagoge fiir die Makkabier existieren

zahlreiche Aufsitze und Erwdhnungen in Monographien, die drei Tendenzen aufwei-
sen: 1. Es hat ein jiidischer Verehrungsort in Form einer Synagoge oberhalb der Grab-
statte der makkabdischen Martyrer existiert, der im 4. Jahrhundert von der christlichen
Kirche tibernommen wurde (Simon, Polémique antijuive, 149ft.; Schatkin, Maccabean
Martyrs, 99ff.; Hahn, Veneration of the Maccabees, 85f.). Dies geschah wegen des en-
gen Verhiltnisses einiger Christen mit den antiochenischen Juden, entweder als Gegen-
reaktion auf die judaisierenden Tendenzen, um diese zu unterbinden oder, um diese
Neigungen aufzunehmen und christlich umzudeuten. 2. In Antiochia befanden sich pa-
rallel eine jiidische und eine christliche Verehrungsstitte, an dem vermeintlichen Ort des
Martyriums der Makkabéer in Daphne und an deren Grabstétte bzw. dem Ort, an den die
Christen ihre Reliquien verbrachten, im Kerateion (Vinson, Homily 15, 179; Ziadé, Les
martyrs Maccabées, 114ft.). 3. Die Makkabéerverehrung war ausschlieBlich ein christli-
ches Phidnomen, das nicht auf einen jlidischen Vorgidngerkult in Antiochia zuriickging
(Rutgers, Importance of Scripture, 290f. und 299f.; Rouwhorst, Cult, 186ff.; Triebel,
Angebliche Synagoge, 493f.; Rutgers, Making Myths; jiingst Saliou, Eglises
d’Antioche, 645ff., insbes. 655). Die angeblich vorausgegangene jiidische Verehrung
der Makkabder wurde deshalb von spéteren christlichen Autoren propagiert, um dem
Kult Historizitit und ein traditionelles, legitimierendes Element zu verleihen, von jidi-
schen Autoren hingegen, um ihren Anspruch auf den Kult geltend zu machen.

402 Greg. Naz. or. 15,8.
403" Mart. Polyc. 18,2/3.
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Zudem wird in allen christlichen sermones zu den makkabidischen Mairtyrern
einzig die damalige Verfolgungssituation unter Antiochus IV. thematisiert, der
Schwerpunkt liegt dabei auf der vorbildlichen Standhaftigkeit der Mértyrer. Die
Zerstorung des jlidischen Tempels in Jerusalem, die in den Makkabderbiichern
noch das zentrale Element dargestellt hat, wird mit keinem Wort erwihnt.
Dadurch fand eine Fokusverschiebung statt, vom jiidischen Gedenken an die
Tempelzerstorung in Jerusalem und dem Mitwirken der Makkabéer als histori-
sche Personlichkeiten in dem damaligen Aufstand hin zur christlichen Vereh-
rung der makkabdischen Martyrer als Vorbilder aller kommenden Mértyrer und
christliche Identitétsfiguren.

3.1.3 Der Wunsch der Gemeinde als Besonderheit der
antiochenischen Makkabéierverehrung

Diese Entwicklung griffen nun die judaisierenden Christen in Antiochia an,
indem sie den christlichen Gedenktag zu Ehren der makkabidischen Maértyrer
am 1. August boykottierten und diese christliche Verehrung urspriinglich jiidi-
scher Helden als unrechtmifBig kritisierten. Im Gegenzug nahmen sie dann
auch wahrscheinlich an den jiidischen Trauer- und Fastentagen teil, in deren
Verlauf der Tempelzerstorung gedacht wurde und damit ebenfalls dem Marty-
rium der Makkabéder. Darauf weist auch Johannes Chrysostomus in seiner
Predigt zu Eleazar und den sieben Briidern hin. Er gibt zu bedenken, dass der
Zusammenhang von dem alten und dem neuen Bund von den Glaubigen nur
verstanden werden kann, wenn sie sich ,,nicht unzweckméBigen Versammlun-
gen und unniitzem Geschwitz hingeben.“*** Gemeint war hiermit die Teil-
nahme judaisierender Christen an jlidischen Feierlichkeiten zum Gedenken an
die Tempelzerstorung sowie deren Kritik am christlichen Kult um die mak-
kabdischen Martyrer.

Johannes Chrysostomus versuchte, die judaisierenden Christen von den jlidi-
schen Feiertagen fernzuhalten, indem er das Christentum als einzige Religion

prasentierte, die einen vollkommenen Erkenntnisgewinn der irdischen und

405

himmlischen Wahrheit ermogliche®> und gleichzeitig das Judentum diffamier-

404 Chrys. hom. div. 11,3.
405 Chrys. hom. div. 11,4.
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te.**® Immer wieder spricht Johannes in seiner Predigt zu Eleazar und den sie-
ben Jungen in polemisierender Weise an, dass er den Juden angeblich nach et-

was frage,*"’

um daraufthin ein Argument anzubringen, dem die jiidischen
Glaubigen nichts entgegnen konnten. Dies sollte die Juden in den Augen der
Zuhorer des Chrysostomus beziiglich religioser Fragen als wenig kompetent
erscheinen lassen. Zudem beschimpft er sie mit Aussagen wie: ,,Die Dummbheit
der Empfangenden war dem Wesen der beschriebenen Tafeln, die sie bei sich

<408

trugen verwandt“*”®, um sowohl die Juden insgesamt als auch deren Gebote

und Verbote fiir unentschlossene Christen unattraktiv erscheinen zu lassen.

Unter Berticksichtigung der ablehnenden Haltung des Johannes Chrysostomus
gegeniiber der jiidischen Gruppierung in Antiochia,** die bei Predigten wie den
acht Reden gegen die Juden oder der Homilie zu Ehren des Eleazar und der
sieben Jungen deutlich wird, erscheint es im Grunde inkonsequent, den christli-
chen Kult um jiidische Mértyrer zu fordern. Dennoch betrachtete er die Vereh-
rung der makkabdischen Martyrer in Antiochia durchaus als legitim und hielt
an ihrem Gedenktag gliihende Lobreden, um den Enthusiasmus der gesamten
Gemeinde zu stirken. Johannes Chrysostomus wird deshalb wohl entweder auf
ein direktes oder ein indirektes Verlangen seiner Gemeindemitglieder reagiert
haben, das es in solch einem Ausmal} nur in Antiochia, als Zentrum der christ-
lichen Makkabéerverehrung, gegeben haben wird.

Durch die grof3e Anzahl von Juden in Antiochia und die z. T. enge Verbindung
zu christlichen Gemeindemitgliedern fand ein reger Austausch zwischen den
beiden religiosen Gruppen statt. Einige Christen sind wahrscheinlich mit den
makkabédischen Mirtyrern in Beriihrung gekommen, als sie an den jiidischen
Gedenktagen zur Tempelzerstorung teilgenommen oder davon gehort haben.
Darauthin tibertrugen sie ihr christliches Mértyrerverstindnis auf die Makkaba-

406~ Zur anti-jiidischen Funktion der Homilie zu Ehren des Eleazar und der sieben Jungen

siehe Joslyn-Siemiatkoski, Christian Memories, 42ff.
407 7. B. Chrys. hom. div. 11,3/4.

408 Chrys. hom. div. 11,4.

409 7.B. Chrys. Jud. 6,6: ,Deswegen hasse ich die Juden!* Grundlegend dazu Simon,

Polémique antijuive; zusammenfassend Schreckenberg, Adversus-Judaeos-Texte, 320ft.;
insb. 325ff.
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er und hegten von da an den Wunsch, die jiidischen Helden als Blutzeugen Got-
tes zu verehren.*1°

Die jiidische Gruppierung konnte nun ihrerseits mit einer Verehrung der Mak-
kabéer, losgeldst von threm urspriinglichen Charakter als historische Personen,
reagiert und die makkabdischen Martyrer deshalb als ausschlieBlich jiidische
Helden deklariert haben. Wahrscheinlicher ist jedoch, dass Eleazar und der
Mutter mit ihren sieben S6hnen weiterhin nur im Rahmen der jiidischen Fasten-
und Trauertage gedacht wurde, da eine Verehrung auf jlidischer Seite fiir
das 4. Jahrhundert weder schriftlich noch archiologisch sicher nachgewiesen
werden kann.*!!

Fest steht allerdings, dass unter den antiochenischen Christen eine Meinungs-
verschiedenheit dariiber bestand, ob der christliche Kult um die Makkabéer
rechtmafig war oder nicht. Neben den enthusiastischen Teilnehmern an dem
Feiertag existierten ebenso zahlreiche Kritiker, die derselben Gemeinde ange-
horten, jedoch mit dem Judentum sympathisierten und deshalb eine christliche
Verehrung der jiidischen Mirtyrer als Affront betrachteten. Eine kritische Aus-
einandersetzung mit diesen beiden entgegengesetzten Ansichten fand in Antio-
chia im Innern der Kirchengemeinde statt und wurde zusammen mit allen
Glaubigen ausgetragen.

Dieser intensive Diskurs weist darauf hin, dass es den Gemeindemitgliedern
selbst ein Anliegen war, die makkabdischen Mirtyrer zu verehren, der Kult also
nicht von auBlen durch den geistlichen Leiter an die Gldubigen herangetragen

410 Marcel Simon stellte friih die These auf, dass die judaisierenden Christen den Makkabé-
erkult von der jiidischen Gemeinde ibernommen und in die christliche Gemeinde {iber-
tragen hatten, worauthin die Kirche von Antiochia mit einem Kontrollbestreben beziig-
lich des jiidischen Kultes reagiert habe, indem sie die Verehrung der Makkabdéer offizi-
ell in ihren Kalender aufnahmen und die zuvor jiidische Verehrungsstétte tibernahmen.
Der Vermutung von Simon, Polémique antijuive, 149ff. folgten zahlreiche Forscher in
ithren Werken zum antiochenischen Judentum (dazu Schneider, Jidisches Erbe, 225,
Anm. 976), doch ist m. E. der Meinung von Schneider, Jidisches Erbe, 225ff. zuzu-
stimmen, dass eine Verehrung der makkabdischen Martyrer als jlidische Helden nicht
existiert hat, die Verehrung ihrer Person als Mértyrer also auf christlicher Seite entstan-
den sein muss. Zudem waren die judaisierenden Christen der christlichen Makkaba-
erverehrung gegeniiber anscheinend ablehnend eingestellt, weshalb sie nicht fiir die Ein-
filhrung des Kultes in die christliche Gemeinde Antiochias verantwortlich gemacht

werden konnen.

411 7Zu den vorhandenen Zeugnissen in der vorliegenden Untersuchung 149f., insbes.

Anm. 401.
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wurde. Die christliche Verehrung der jiidischen Blutzeugen besall demnach in
Antiochia eine Erfolg versprechende Ausgangssituation, da sie sich auf einen
breiten Riickhalt in der Bevolkerung griindete, der sich durch die intensiv ge-
fiihrte Debatte innerhalb der Gemeinde noch verstirkte.

3.2 Kultannahme und Kultablehnung in Nordafrika — Lokale,
regionale, iiberregionale und reichsweite*'? Mirtyrer

Am Beispiel der Makkabéerverehrung in Nazianz, Hippo und Antiochia konnte
gezeigt werden, dass nicht nur Bischofe versuchten, bestimmte Martyrerkulte
in die Gemeinde einzubringen bzw. zu festigen. Auch ldsst sich der Wunsch der
Gemeindemitglieder nach der Verehrung bestimmter Martyrer aus den iiberlie-
ferten, meist kirchlichen Zeugnissen ableiten. Forderte ein Teil der Gemeinde
einen Martyrerkult vehement ein und war davon sogar der Gemeindefrieden

412 Als lokale Mirtyrer werden in dieser Arbeit diejenigen Blutzeugen bezeichnet, die am

Ort ihres Wirkens (und Todes) entweder am Grab oder an einer sekundédren Beiset-
zungsstitte Verehrung erfuhren. Die Martyrerin Julitta z. B. wurde im kappadokischen
Caesarea, wo sie nicht nur gelebt, sondern auch hingerichtet wurde, vor den Stadtmau-
ern beigesetzt und ausschlieBlich dort verehrt (In der vorliegenden Untersuchung dazu
ausfiihrlicher in Kapitel 4.1, 188ff.). Regionalen Mértyrern konnten hingegen nicht nur
an deren urspriinglichem Verehrungsort Kultstétten errichtet werden, sondern ebenfalls
in anderen Stidten der Provinz oder Nachbarprovinzen, in die ihre Reliquien gebracht
wurden. Den 40 Mirtyrern, die in Sebaste zu Tode gefoltert wurden, wurde nicht nur in
der eigenen Provinz Armenien gedacht, sondern ebenfalls in den angrenzenden Provin-
zen Pontus und Cappadocia (Spéter wurden die Mértyrer auch reichsweit z. B. in Brescia
verehrt. In der vorliegenden Untersuchung dazu ausfiihrlicher Kapitel 4.2.2, 2211f.). Die
Reliquien tiberregional verehrter Mértyrer wurden nicht nur in der Provinz, in der sich
ihre Grabstitte befand und den umliegenden Provinzen verehrt, sondern es konnte ihnen
zudem in angrenzenden Reichsteilen Kultstétten errichtet werden. Den maildndischen
Mairtyrern Gervasius und Protasius z. B. wurde nicht nur in Mailand und den umliegen-
den Stddten in Italien, Frankreich und Spanien gedacht, sondern lassen sich auch Mérty-
rerschreine zu ihren Ehren in Nordafrika belegen (In der vorliegenden Untersuchung
dazu ausfiihrlicher Kapitel 4.2.1, 216ff.). Reichsweite Verehrung konnte einem Mirty-
rer zukommen, wenn dessen Reliquien im gesamten Imperium Romanum zirkulierten
und nicht nur in den angrenzenden Provinzen und Reichsteilen Verehrung erfuhren,
sondern ebenfalls an Kultstéitten weit entfernter Gebiete. Oftmals erlangte der Kult um
den Martyrer an den weit entfernten Verehrungsstitten dabei einen groferen Bekannt-
heitsgrad, als an dem urspriinglichen Ort seiner Verehrung. Fiir diesen Fall ist das Bei-
spiel des Protomértyrers Stephanus, dessen Grab in der Nihe von Jerusalem entdeckt
und dessen Gebeine in die Stadt iiberfiihrt wurden, sehr aufschlussreich, da dabei zahl-
reiche Reliquien entnommen und im Westen bis nach Spanien, Italien und Nordafrika
gebracht wurden, um dort verehrt und um Hilfe angefleht zu werden (In der vorliegen-
den Untersuchung dazu ausfiihrlicher Kapitel 4.2.3, 226ft.).
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bedroht, wie bei der Diskussion um die Verehrung der makkabéischen Martyrer
in Antiochia, musste der verantwortliche Kirchenvertreter schnell reagieren.
Der Gemeindeleiter konnte entweder auf den Wunsch der Glidubigen eingehen
und den Kult offiziell in den kirchlichen Verehrungskalender aufnehmen, wie
es wohl in Antiochia der Fall gewesen ist. Wollte er dies nicht tun, weil die
Person z. B. nicht als Martyrer betrachtet werden konnte oder zu einer konkur-
rierenden christlichen Gruppierung zédhlte, so musste er versuchen zu erklaren,
warum die Verehrung nicht méglich war.

Im folgenden Teil der vorliegenden Untersuchung soll nun nicht der Wunsch
der Gemeindemitglieder nach der Einfilhrung eines Martyrerkultes im Fokus
stehen, sondern die Ablehnung der Verehrung verschiedener Mirtyrer. Auch
diese MeinungsduB3erung kann erneut wieder nur indirekt aus den schriftlichen
Zeugnissen der verantwortlichen Kirchenvertreter herausgelesen werden und
muss in den kirchenpolitischen Kontext eingebunden werden, um erklirt wer-
den zu konnen. Als Beispiel dienen die Martyrerpredigten des Augustinus, Bi-
schof von Hippo, die dieser Ende des 4. und Anfang des 5. Jahrhunderts in ver-
schiedenen nordafrikanischen Gemeinden gehalten hat.

3.2.1 Feiern fir nordafrikanische und romische Martyrer unter
Augustinus

Vor einer anscheinend grof8en Schar von Glaubigen hielt Augustinus von Hippo
an einem 14. September Anfang des 5. Jahrhunderts eine glithende Predigt zum
Gedenktag des Martyriums des ehemaligen Bischofs von Karthago, Cyprian,
der wihrend der Christenverfolgungen unter Kaiser Valerian 258 n. Chr. hinge-
richtet worden war. Die zwar sehr kurze, dafiir aber auf den intensiven und weit
verbreiteten Kult um den Martyrerbischof fokussierende Predigt fithrt den An-
wesenden die Bedeutung der Feier vor Augen und bindet das lokale Fest in den
Kontext des Feiertages im gesamten Imperium Romanum ein:

,Wie ihr seht, werde ich etwas zum Lob des beriihmtesten Martyrers, Cyprian, sagen,
dessen Geburtstag wir, wie ihr alle wisst, heute feiern. ... Ich frage euch, existiert je-
mand, und ich meine natiirlich nicht nur in dieser Stadt, sondern in ganz Nordafrika

und den Regionen in Ubersee, nicht nur unter den Christen, sondern auch den Paganen
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oder Juden, oder sogar den Hiretikern, der diesen Tag nicht als den Geburtstag des

Mirtyrers Cyprian bezeichnet?!*4!3

Er setzt demnach die allgemeine Bekanntheit des Feiertages, sogar iiber die re-
gionalen und religiosen Grenzen hinweg, voraus und begriindet dies mit der
Bekanntheit und Beliebtheit des ehemaligen karthagischen Bischofs.*'* Auch
eine andere Predigt zum Gedenktag Cyprians belegt die umfassende Kultan-
nahme in den nordafrikanischen Gemeinden, da Augustinus die grofle Anzahl
der Glaubigen riihmt, die zusammengekommen war:

,Wir feiern heute das Fest dieses liberaus gesegneten Mértyrers [Cyprian]. Alle Briider
und Schwestern haben sich in einer groBen Menschenmenge fiir das Fest versammelt

und jubeln, weil sie den Geburtstag des Mirtyrers [Cyprian] feiern. 4!

Und an dem Ort des cyprianischen Martyriums in Karthago stehend, lasst
Augustinus dieses Ereignis sogar vor den Augen der zahlreichen Teilnehmer
lebendig werden. Er hebt hervor, dass er nicht wisse, ob ,,als der selige Marty-
rer [Cyprian] sein heiliges Blut an dieser Stelle vergoss, ... damals eine ebenso
grofle Menschenmenge anwesend war, um gegen ihn zu toben, wie die grof3e

Anzahl, die nun hier ist, um ihn zu ehren.*41¢

Ein weiterer Feiertag, der in Nordafrika weit verbreitet war und sich grof3er
Beliebtheit in den Gemeinden erfreute, war der zu Ehren der beiden Mértyrerin-
nen Perpetua und Felicitas, die am 7. Mérz 203 n. Chr., ebenfalls in Karthago,
das Martyrium unter Kaiser Severus erlitten hatten. Erneut betont Augustinus

43 Aug. serm. 310,1.

414 Fine Verehrung Cyprians auBerhalb Nordafrikas ist seit dem 4. Jahrhundert sicher
nachgewiesen, z. B. fiir Rom, wo er mit dem verstorbenen rdmischen Bischof Cornelius
zusammen verehrt wurde, mit dem Cyprian vor seinem Tod in Briefkontakt gestanden
haben soll. Prdgnant dazu in einem neueren Aufsatz Baumeister, Nordafrikanische Mér-
tyrer. Aber auch im Osten war Cyprian z. T. eine bekannte und beliebte christliche Iden-
titdtsfigur, wie z. B. die uns erhaltene 24. oratio des Gregor von Nazianz belegt. Da je-
doch nicht sicher ist, wie grof3 die Verehrung fiir den ehemaligen karthagischen Bischof
als Mirtyrer auflerhalb der nordafrikanischen Gemeinden tatsdchlich war, ist es natiir-
lich moglich, dass sich Augustinus einzig eines Topos bedient hat, um eine vermeintlich

groBe Bedeutung Cyprians im gesamten Romischen Reich zu suggerieren.

415 Aug. serm. Guelf. 27,1. Natiirlich ist es auch bei dieser Aussage moglich, dass Augustinus

hinsichtlich der Anzahl der Teilnehmer an dem Gedenktag {ibertrieben hat, um die Be-
deutung Cyprians zu steigern. Allerdings hatten die Glaubigen leicht den Schwindel des
Bischofs bemerkt, wenn entgegen seiner Worte tatsdchlich nur wenige von ithnen anwe-
send gewesen wiren.

416 Aug. serm. ed. Denis 15,1.
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die grole Bedeutung des Gedenktages liberall in Nordafrika, indem er darauf
hinweist, dass ,,eine feierliche jihrliche Predigt ... auch von [ihm, Augustinus]
geschuldet [sei], bei einer Feier von solch universeller Verehrung.“4!” Kurz da-
rauf hebt er die zahlreichen Gemeindemitglieder lobend hervor, die sich zu dem
Fest versammelt haben, denn ,,zu der Zeit [als die Martyrerinnen hingerichtet
wurden] war das ,Theater der Grausamkeit‘ nicht mit so vielen Menschen ge-
fiillt, um zu sehen, wie sie sterben, wie es jetzt die ,Kirche der frommen Fami-

lie ist, um ihnen Ehre zu erweisen.4'®

Bei der Auswertung der behandelten sermones lassen sich deutliche Hinweise
darauf finden, dass die Kulte um die lokalen bzw. regionalen Mirtyrer in den
nordafrikanischen christlichen Gemeinden tiberaus beliebt waren und eine um-
fassende Verbreitung sowie eine vorbehaltlose Annahme unter den Glaubigen
erfuhren.*!” Wird der Fokus der Untersuchungen hingegen auf die augustini-

47 Aug. serm. 280,1.

418 Aug. serm. 280,2.

419 Zu den nordafrikanischen Mirtyrern der Christenverfolgungen Mitte des 3. und Anfang

des 4. Jahrhunderts existieren zahlreiche acta und passiones, die das standhafte Marty-
rium der christlichen Helden in einer fiktiven Mischung aus Prozessprotokoll und Au-
genzeugenbericht thematisieren und feiern. Diese Mértyrerberichte wurden an den dies
natalis der Mértyrer verlesen und im Anschluss daran eine Predigt gehalten, um das Be-
sondere der jeweiligen passio bzw. des Martyrers hervorzuheben und zu verdeutlichen.
Dadurch konnten bestimmte christliche Werte vermittelt und in den oftmals lebendig
beschriebenen Martyrien visualisiert werden, was zur Verfestigung der regionalen Mér-
tyrerkulte in den nordafrikanischen Gemeinden mafigeblich beitrug. Walter Ameling
fasst die Entstehungsumstinde von Martyrerberichten wie folgt zusammen: ,,Der Zweck
steht im Vordergrund der Mértyrerakten, die immer mit dem Blick auf die Rezipienten
geschrieben und verbreitet wurden, ... die Acta martyrum [sollten] dazu beitragen, die
Einheit der Kirche und der Gemeinden zu fordern, ... (Ameling, Mértyrer und Mirty-
rerakten, 9f.). Ein weiterer Aspekt der Martyrerberichte, der die Identitdt der christli-
chen Gléaubigen als Gruppe stérken sollte, war der, dass ein gemeinsames Feindbild (der
romische Staat bzw. die ausfithrenden Magistrate) entworfen wurde, gegen das sich der
Mirtyrer als ideales christliches Vorbild mit Gottes Hilfe (durch sein standhaftes Marty-
rium) erfolgreich durchsetzen und dadurch den eigenen Glauben verteidigen konnte.
Diese Tatsache trug zum Einheitsgefiihl der christlichen Gldubigen in ihrer iiberwiegend
paganen Umwelt bei und stirkte den Gruppenzusammenhang. Zu den verschiedenen
Funktionen, die die Mértyrerberichte besal3en siche Van Henten, Martyrdom and Perse-
cution, 74f.; Schmidt, Liber Peristephanon, 15f. und 50; Rhee, Early Christian Litera-
ture, 39ff.; Barnes, Hagiography and History, 66ff.; Lieu, Audience, 207f. und 218ff.
Nach aulen konnten die Mértyrerberichte zudem eine missionarische Funktion ausiiben,
wie es innerhalb der Forschung grundsitzlich fiir die apologetische christliche Literatur
angenommen wird. Prignant dazu Baumeister, Martyrium, 330f. Da diese Mértyrerbe-
richte in Nordafrika eine lange Tradition besallen, wurden von donatistischer Seite aus
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schen Zeugnisse zu den Kulten um iiberregionale und reichsweite Mértyrer ro-
mischen Ursprungs gelegt, die fiir die nordafrikanischen Kirchengemeinden
nachgewiesen sind, erdffnet sich dem Betrachter ein gidnzlich von den zuvor
gemachten Beobachtungen abweichendes Bild.

An einem 29. Juni in der Spéitphase seines Episkopats hielt Augustinus von
Hippo vor seiner Heimatgemeinde eine Predigt zum Gedenktag an die beiden
Apostel Petrus und Paulus. Zu Beginn beschwert er sich iiber die geringe Betei-
ligung der Glaubigen:

,,Wir sollten das Fest solch groBBer Martyrer, das der heiligen Apostel Petrus und Paulus,
wirklich mit einer groBeren Menge als dieser feiern. ... Ich sage all das [Vorausgegan-
gene], ihr Lieben, weil ich natiirlich froh dariiber bin, ein so groBes Fest wie das heuti-
ge genieBen zu konnen, aber zugleich auch ein wenig traurig bin, weil ich keine so
grofle Versammlung von Gldubigen sehe, wie sich hétten versammeln sollen fiir die
Geburtstagsfeierlichkeiten des Martyriums der Apostel. Wenn wir nicht wiissten, wann
es sich ereignet hat, wiirden wir dafiir nicht getadelt werden, aber da es etwas ist, das
niemandem unbekannt ist, was steckt hinter solcher Faulheit und solchem Desinteres-
se? Liebt ihr Petrus und Paulus nicht? Natiirlich wende ich mich an diejenigen, die
nicht hier sind, euch gegeniiber bin ich dankbar, weil wenigstens ihr gekommen

Seid «420

Das Gedenken an den Todestag der beiden berithmten Apostel war ein weit
verbreitetes Fest in weiten Teilen des Imperium Romanum,*! da sie als Be-
griinder des Christentums und Bewahrer der kirchlichen Einheit galten und
auch wegen ihres frithen, vorbildhaften Martyriums in Rom als besonders ver-
ehrungswiirdig angesehen wurden.**> Was konnte also fiir den geringen Zulauf

auch passiones fir die Martyrer verfasst, die im Zusammenhang mit dem staatlichen
Vorgehen gegen die donatistische Gruppierung auf Betreiben der katholischen Kirche
hin, gestorben waren. Dazu grundlegend Tilley, Donatist Martyr Stories.

420 Aug. serm. 298,1/2.

421 Pietri, Concordia Apostolorum, 277 mit Bezug auf die Aussagen von Grabar und

Delehaye; Josi, Venerazione degli Apostoli 156ff. sowie 184ff., der diesem Thema ei-
nen kompletten Aufsatz gewidmet hat.

422 Die Literatur zur rdmischen Propaganda der concordia Apostolorum sowie der traditio

legis, die spitestens unter dem romischen Bischof Damasus Mitte des 4. Jahrhunderts
im gesamten Imperium Romanum Verbreitung fand, ist sowohl im historischen als auch
im archédologischen Bereich sehr zahlreich und kaum {iberschaubar. Als Quintessenz ist
aus diesen Werken zu ziehen, dass das Martyrium der beiden Apostel wohl spdtestens
Mitte des 3. Jahrhunderts in Rom an unterschiedlichen Stétten gefeiert wurde, an denen
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zu diesem Feiertag in der Gemeinde von Hippo verantwortlich sein? Warum
fiihlte sich Augustinus auch einige Jahre zuvor schon dazu genétigt, in einer
Predigt in Karthago zum Gedenktag des Martyriums der beiden Apostel** de-
ren Wirkmaéchtigkeit zu verteidigen?

In diesem sermo fiihrte er die Pliinderung Roms, das die Reliquien des Petrus
sowie des Paulus beherbergte und als Zentrum ihres Kultes galt, nicht auf deren
unterlassene Hilfestellung, sondern auf das unfromme Verhalten der dortigen
Christen zuriick.*** Er sah sich anscheinend mit einer Anklage der Gemeinde
konfrontiert, die die Niitzlichkeit einer Ehrerbietung gegeniiber bekannten ro-
mischen Mértyrern anzweifelte, indem die Glaubigen fragten:

,Der Korper des Petrus liegt in Rom. ... Der Korper des Paulus liegt in Rom, der Kor-
per des heiligen Laurentius liegt in Rom, ... und Rom ist gramerfiillt, Rom ist verwiis-

tet, gebeugt, gebrochen, verbrannt. Der Tod schleicht auf vielerlei Arten durch die

sich auch Graffiti von Pilgern z. B. aus Nordafrika nachweisen lassen. Im 4. Jahrhundert
wurden die beiden Apostel von dem romischen Bischof als Biirger Roms vereinnahmt
und wegen ihres dortigen Martyriums und der Verbreitung der Lehren Jesu als Neu-
griinder eines christlichen Roms stilisiert. Thr gemeinsamer Feiertag war der 29. Juni,
das traditionelle Griindungsdatum der Stadt Rom durch Romulus, an dem sie in aufei-
nanderfolgenden Jahren das Martyrium erlitten haben sollen. Die Apostel wurden in
weiten Teilen des Romischen Reiches als Verbreiter der christlichen Lehre und dadurch
als Griinder der Universalkirche betrachtet, die die kirchliche Einheit garantierten und
den hiretischen Gruppierungen entgegengesetzt waren (dazu mit Quellenangaben Dunn,
Peter and Paul in Rome, 407ff.). Da sich die Griber der beiden Apostel in Rom befan-
den, versuchten die dortigen Bischdfe mit der Forderung des Apostelkultes, angefangen
unter Bischof Damasus und der weiten Verbreitung von Kontaktreliquien unter seinen
spateren Nachfolgern, den Primat der romischen Kirche zu begriinden und durchzuset-
zen. Dieser wurde jedoch nicht {iberall anerkannt. Dazu grundlegend Pietri, Concordia
Apostolorum, 2911t.; Huskinson, Concordia Apostolorum, 81ff. Jingst priagnant dazu
Van den Hoek, Saga of Peter and Paul, 308ff. Das Martyrium und die enge Verbindung
der beiden Apostel wurden ebenso schnell in der 6ffentlichen und privaten Kunst abge-
bildet, wie die Annahme und Verbreitung der géttlichen Lehre durch Petrus und Paulus.
Dabei wurde erstmals auf pagane Vorbilder wie die dextrarum iunctio oder das Bekro-
nen von siegreichen Kaisern zuriickgegriffen, um einer neuen christlichen Tradition der
beiden Apostel als bedeutsamste Martyrer des frithen Christentum Ausdruck zu verlei-
hen. Grundlegend dazu Pietri, Concordia Apostolorum, 277ff. Mit einem primér archio-
logischen Fokus bei Bisconti, Pietro e Paolo; Spier, Earliest Christian Art, 13ff.; Kessler,
Bright Gardens, 114 sowie 136ff.; Spier, Picturing the Bible, 237ff. mit einem Katalog
von Exponaten zu den bedeutsamsten Themen der Apostel Petrus und Paulus in der r6-

mischen Kunst.

423 Aug. serm. Casinen. 1,133,

424 Siehe zur Hoffnung der christlichen Gliubigen auf Schutz durch die Mirtyrer und zum

Versuch des Augustinus, Vertrauen in Gott zu stirken trotz der Pliinderung Roms,
Kaufman, Martyrs and Misery.
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Straflen, in Form von Hunger, Pest und dem Schwert. Wo sind da die Gedenkstétten

der Apostel 74?3

Dieser zu Recht geduBerten, von der Plinderung Roms 410 n. Chr. beeinfluss-
ten Unsicherheit der Gemeinde, ob ein tatsdchlicher Sinn in der Verehrung be-
rihmter romischer Martyrer bestiinde, versuchte der Bischof von Hippo entge-
genzuwirken, indem er die Schuld an diesem Schicksalsschlag bei den Glaubi-
gen selbst suchte. Sie besdllen kein ausreichendes Vertrauen in Gott und dessen
Vermittler. Dariiber hinaus seien sie nicht geniigend in threm Glauben gefes-
tigt, um auch Ereignisse, die auf den ersten Blick als negativ erscheinen, als in
den Gesamtplan Gottes eingebettet und notwendig zu erachten. In dieser Pre-
digt argumentiert Augustinus also ebenfalls fiir eine Verehrung der Apostel, die
in Nordafrika vermutlich eher auf eine strikte Ablehnung als auf eine breite Zu-
stimmung stie3, zumindest bei einem Teil der Gemeinde.

Auch der Kult um den romischen Diakon Laurentius, der angeblich
am 10. August 258 n. Chr. in Rom sein Martyrium erlitt, wurde in den nordaf-
rikanischen Gemeinden wenig enthusiastisch gefeiert. Die folgenden Aussagen
des Augustinus in seinen Predigten weisen darauf hin, dass eine Verehrung des
romischen Martyrers zwar nicht von den Gldubigen gewollt war, jedoch als
notwendig erachtet wurde: ,,Das Martyrium des Laurentius ist berithmt — aller-
dings nur in Rom, nicht hier, wie es bei der geringen Grofle der Versammlung
den Anschein hat*“**¢ und ,,da das Publikum unruhig wird und sich langweilt,
sollte diese Predigt abgesagt werden, aber aus Respekt gegeniiber dem Mérty-

rer muss sie gehalten werden*“4?’,

Die eben durchgefiihrte Analyse einiger augustinischer Zeugnisse weist darauf
hin, dass in Nordafrika zu Beginn des 5. Jahrhunderts hinsichtlich der dortigen
Mirtyrerverehrung anscheinend zwei widerspriichliche Tendenzen existierten.
Kulte um lokale bzw. regionale Martyrer, wie um die Heiligen Perpetua und
Felicitas oder um den beriihmten Bischof von Karthago und Martyrer Cyprian,
wurden enthusiastisch gefeiert und erhielten grofe Unterstiitzung von Seiten
der Gemeinde. Thre Gedenktage wurden mit einer Vielzahl von Teilnehmern
begangen und ihre Verehrungsorte waren in Nordafrika weit verbreitet und be-

425 Aug. serm. Casinen. 1,133.6.

426 Aug. serm. 303,1.

427 Aug. serm. ed. Denis 13,1.
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kannt. Im Gegensatz dazu nahmen an den Festen zu Ehren romischer Mértyrer
laut der Aussage des Augustinus mitunter nur sehr wenige Christen teil. Er du-
Berte dariiber nachdriicklich sein Unverstindnis und ebenfalls seinen Unmut
iiber dieses respektlose Verhalten eines Teils der nordafrikanischen Kirchen-
gemeinden.

Im Folgenden wird daher zu klédren sein, ob die Annahme lokaler bzw. regiona-
ler Kulte bei einer gleichzeitigen Ablehnung der Verehrung romischer Mértyrer
in Nordafrika, ein singuldres Phdnomen darstellte und wie es zu diesem dispa-
raten Verhalten kommen konnte. Daraus ergibt sich die Frage, ob ebenfalls
nicht-romische {iberregionale und reichsweite Martyrer Ablehnung erfuhren
und wie Augustinus darauf reagierte.

3.2.2 Die Ablehnung romischer Martyrer als spezifisch
nordafrikanisches Problem

Wihrend der Christenverfolgungen Mitte des 3. und zu Beginn des 4. Jahrhun-
derts hat eine Fiille an Martyrien im nordafrikanischen Raum stattgefunden.
Infolgedessen standen zahlreiche lokale, zumindest jedoch regionale, Blutzeu-
gen fiir eine intensive Verehrungspraxis zur Verfiigung. Es war also nicht not-
wendig, weit verbreitete (romische) Martyrerkulte zu fordern und deren Reli-
quien auf aufwendige Weise einfiihren zu lassen, nur, um der Gemeinde ideale
christliche Vorbilder préisentieren und den Schutz von wirkméchtigen Fiirspre-
chern vor Gott gewéhrleisten zu konnen. Dieser Umstand konnte als Erklarung
dafiir herangezogen werden, weshalb die urspriinglich romischen Kulte in den
nordafrikanischen Gemeinden nicht sehr erfolgreich waren. Allerdings wire
diese Voraussetzung auch in anderen Regionen des Imperium Romanum mit
ebenso tiefgreifenden Christenverfolgungen gegeben. Ahnliche Klagen dortiger
Bischofe lassen sich jedoch in den vorhandenen Zeugnissen nicht feststellen.

Auch eine mdgliche Argumentation, zwischen den Stiadten Nordafrikas habe
ein Konkurrenzkampf geherrscht, weshalb die Kulte um nordafrikanische Mar-
tyrer besonders gefordert, diejenigen um romische Blutzeugen jedoch strikt ab-
gelehnt worden seien, greift m. E. nicht. Das Konkurrenzdenken wurde zwar
durchaus von Augustinus dazu genutzt, Gemeindemitglieder zur Frommigkeit
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anzuhalten,*?8 ein stidtischer Wettbewerb hitte jedoch eher die Einfiihrung und
Annahme der besonders angesehenen romischen Mairtyrerkulte zur Folge ge-
habt, um dadurch das Ansehen der eigenen Stadt zu steigern.

Die Ablehnung einer Verehrung romischer Mértyrer, von denen Augustinus
einige Male in seinen sermones berichtet, muss demnach einen anderen Ur-
sprung besessen haben. Um einen moglichen Lésungsansatz dafiir entwickeln
zu konnen, warum sich Augustinus mit solch einer ablehnenden Haltung eini-
ger seiner Gemeindemitglieder konfrontiert sah, ist es notwendig, sich die Zu-
sammensetzung der zeitgendssischen nordafrikanischen Gemeinden anzusehen
und die regionalen kirchenpolitischen Ereignisse einzubeziehen.

Bereits in der frithen Forschung wurde wiederholt nach dem Charakter der do-
natistischen Gruppierung*® und des Schismas in Nordafrika gefragt. Dabei
wurde das Phdnomen allerdings hiufig mit einer nationalistischen Widerstands-
oder sozialen Umwilzungsbewegung gleichgesetzt, deren wichtigste Reprisen-
tanten die vermeintlich gewaltbereiten und religios fanatischen circumcelliones
waren. % Oftmals wurden Zeugnisse zeitgendssischer katholischer Autoren wie
Augustinus von Hippo und Optatus von Mileve nicht kritisch hinterfragt. Ar-
chédologische Funde, die nicht sicher einem bestimmten Kontext zugeordnet
werden konnten, wurden dennoch versucht (in eine bestimmte Richtung) zu
interpretieren. Dadurch entstand ein verzerrtes Bild der damaligen donatisti-
schen und katholischen Gruppierung in Nordafrika, das erst nach und nach auf-

gebrochen werden konnte.*!

428 Augustinus nutzt in serm. ed. Denis 17 die Gedenkfeier zu Ehren der makkab#ischen

Mirtyrer dazu, die Gemeinde von Bulla Regia zu ermuntern, weniger hiufig pagane
Vergniigungsstitten aufzusuchen und dafiir lieber an christlichen Feiern teilzunehmen,
wie es die Gemeindemitglieder der als besonders fromm herausgestellten Nachbarstadt

Simittu angeblich tun wiirden.

429 Zur Entstehung des donatistischen Schismas siehe in der vorliegenden Untersuchung

Kapitel 1.3.1, 63f.

430 Robert Markus fasste in seinem 1972 erschienenen Artikel (Markus, Christianity and
Dissent) die Forschungsgeschichte zum nordafrikanischen Donatismus bis 1969 zu-
sammen. Die frithe Forschung, die die donatistische Gruppierung als nationale oder sozia-
le Bewegung betrachtete, wurde dabei insbesondere von Beitrdgen von William Hugh
Clifford Frend, Jean-Paul Brisson, Arnold Hugh Martin Jones und Emin Tengstrom be-

einflusst.

1 Diese Kritik wurde insbesondere an dem bedeutsamen Werk von Frend, Donatist

Church, geiibt. Dazu Rist, Review; Pincherle, Review; Greenslade, Review; Grant, Re-
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In der dlteren Forschung wurden die beiden Gruppierungen als Gegensatzpaar
entwickelt: Angeblich herrschte eine strikte Trennung von vermogenden, ge-
bildeten, romanisierten Katholiken in den nordafrikanischen Stddten und ar-
men, ungebildeten, indigen geprigten Donatisten auf dem Land.*** Diese klare
Unterscheidung lésst sich so jedoch nicht aufrecht halten, da auch gebildete,
vermogende Donatisten in den Stidten existiert haben.**® Zugleich kénnen
nicht alle Landarbeiter der donatistischen Gruppierung zugeordnet werden, die
angeblich von ihren katholischen Landbesitzern entweder beschiitzt oder unter-
driickt wurden.*** Auch die Ansicht einiger frither Forscher, dass sich die dona-
tistische Gruppierung auf ein frithes spezifisch nordafrikanisches Christentum
bezog, das aus einer Vermischung mit der indigenen Berber-Kultur hervorge-
gangen war, ist wissenschaftlich nicht haltbar. Ebenso wenig lisst sich die An-
nahme belegen, dass die katholische Gruppierung einen nicht lokal, sondern
ausschlieBlich romisch geprédgten christlichen Glauben vertrat und diesen ver-
suchte der nordafrikanischen Bevolkerung aufzuoktroyieren.*?

Diese Darstellung konnte jedoch erst in der jiingeren Forschung widerlegt wer-
den. Dazu wurden Versuche unternommen, die ideologischen und theologi-
schen Grundlagen der donatistischen Gruppierung, trotz der schwierigen Quel-
lenlage, zu erldutern und mit denen der katholischen Kirche in Nordafrika zu
vergleichen. Dabei fiel schnell auf, dass theologisch kaum ein Unterschied zwi-
schen den beiden Gruppierungen bestand und dass sie sich beide auf die Aus-
sagen frither nordafrikanischer Kirchenautorititen berufen konnten.**¢ Cyprian
hatte beispielsweise die Wiedertaufe als notwendig erachtet, wenn abgefallene

view. Schon Peter Brown verwies jedoch 1967 in seinem bedeutsamen Werk (Brown,
Augustine of Hippo), insbes. 212ff. darauf, dass die Donatisten sich als Gruppierung
nach aullen abgrenzten und daher eine spezifische Ideologie besessen haben miissen, um
auch neue Anhédnger gewinnen zu konnen. Zu den neueren Forschungsansitzen, die En-
de der 1960er, Anfang der 1970er Jahren autkamen siehe Markus, Christianity and
Dissent, 27ff.; Brown, Christianity and Local Culture, 87 (mit einer Kritik an den

Schwachstellen der traditionellen Forschungsmeinung).

432 S0 beispielsweise auch Frend, Donatist Church, 48ff.; Tengstrom, Donatisten und Ka-

tholiken, 118ff. Diese Zweiteilung wurde von manchen Forschern beibehalten, wie z. B.

Morgenstern, Kirchenspaltung, 220.

433 S0 schon Brown, Christianity and Local Culture, 92f. und spiter auch Shaw, Disputes,

Definitions, 11ff.; Frend, Donatus, 618ff., der seine eigene frithere These revidierte.
434 Tengstrdm, Donatisten und Katholiken, 129ff sowie 165ff.
435 Insbes. Frend, Donatist Church, 76ff.
436 S0 auch Frend, Donatus, 624ff.
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Christen wieder in die Gemeinde aufgenommen werden wollten, worauf sich
die Donatisten zur Legitimation ihres Brauches stiitzen konnten. Allerdings hat-
te Cyprian auch die Einheit der Kirche in Nordafrika als oberstes Gut bezeich-
net, das unter allen Umstdnden zu schiitzen sei und die katholische Gruppie-
rung hatte diese Ansicht in ihrer Argumentation gegen das donatistische
Schisma {ibernommen.*’

Es bestand demnach kein dogmatischer Unterschied beziiglich ihres Glaubens,
wie z. B. bei den nizédnischen und homdischen Christen, ebenso wenig ein ge-
sellschaftlicher oder kultureller. Der Konflikt beruhte auf einer kirchenpoliti-
schen Differenz sowie der Frage nach dem Umgang mit den sog. lapsi bzw.
traditores. Diese Kirchenangehorigen hatten wihrend der Verfolgungszeit den
christlichen Glauben verraten und in der Friedenszeit um erneute Aufnahme
in die Kirche gebeten. Nach dem Tod des Mensurius zu Beginn des 4. Jahr-
hunderts wurde Caecilianus zum Bischof von Karthago gewihlt und u. a. von
dem Bischof Felix von Abthugni geweiht, der von den numidischen Bischofen
als traditor betrachtet wurde. Daher wurde Caecilianus auch aus zwei Griin-
den von einem Teil der karthagischen Gemeinde abgelehnt. Zum einen wurde
thm die rechtméfBige Ordination abgesprochen, da ein traditor in der Vorstel-
lung der Donatisten keine giiltigen Sakramente spenden konnte. Zum anderen
wurde thm vorgeworfen, er sei durch die von Felix von Abthugni durchge-
fiihrte Ordination gleichsam mit dessen moralischen Verfehlungen kontami-
niert worden.

Daher wihlten die donatistischen Glaubigen in Karthago einen ihren ideologi-
schen Grundsitzen entsprechenden Bischof, erst Maiorinus und nach dessen
Tod den Namensgeber der Gruppierung Donatus. Unter der Leitung des Donatus
gelang es ihnen auch, eine erfolgreiche alternative Kirchengemeinschaft in
Nordafrika gegen die Anspriiche der katholischen Kirchenvertreter zu etablie-
ren. Die donatistische Gemeinschaft wuchs seit ihrer offiziellen Gleichstellung
mit der katholischen Kirche durch den romischen Staat 321 n. Chr. zu einer
zahlenmédBig erstarkten Grofe heran. Daran konnte auch die blutige Verfolgung
ab 347 n. Chr. auf Betreiben der katholischen Gruppierung in Zusammenarbeit
mit dem romischen Staat nichts éndern. Allerdings bestirkten diese Ubergriffe

437 Zur Bezugnahme beider Gruppierungen auf den Mirtyrer Cyprian als Identititsfigur

sieche in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 2.1, 97ff.
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unter den imperialen Magistraten Paulus und Macarius die Ansichten der dona-
tistischen Glaubigen, dass es ihr Schicksal als die einzig wahren Christen sei,
unter Verfolgungen zu leiden, erst durch den romischen Staat, dann durch die
katholische Kirche.*® Daher besall der Mirtyrerkult, auch laut Arne Hogrefe,
eine gro3e Bedeutung fiir die donatistische Gruppierung:

,Die Erinnerung an die Mirtyrer bestdrkte sie in ithrem Verstdndnis, zu den wenigen
Auserwihlten in einer gottlosen Umwelt zu gehoren, auch in Zeiten ohne Verfolgung.
Das Selbstverstdandnis als verfolgte Kirche wurde ebenso ritualisiert wie die pauschale
Verurteilung der Katholiken als Traditoren. Beides diente dazu, eine klare Grenze zwi-

schen den beiden Kirchen zu ziehen.“*3°

Die Donatisten betrachteten und verehrten daher neben den frithen christlichen
Blutzeugen, die wihrend der staatlichen Verfolgung fiir ihr Festhalten am
christlichen Glauben hingerichtet worden waren, seit der Mitte des 4. Jahrhun-
derts zudem diejenigen als Martyrer, die wihrend der Verfolgung durch die
katholische Kirche gestorben waren.

Ihre Ideologie als reine urspriingliche Christengemeinschaft, die sich von den
Mairtyrern der paganen Christenverfolgung ableitete und die zahlreichen Ge-
denkfeiern fiir weitere, z. T. zeitgendssische Mirtyrer der Verfolgung durch die
katholischen Konkurrenten, steigerte die Attraktivitdat der donatistischen Grup-
pierung immens. So umfasste die donatistische Kirchengemeinde im gesamten
nordafrikanischen Gebiet zahlreiche Glaubige, die sich jedoch nach den Ereig-
nissen des Konzils in Karthago 411 n. Chr. neu positionieren mussten. Die dort
von staatlichen Vertretern getroffene Entscheidung fiir die katholische und ge-
gen die donatistische Gruppierung wurde schriftlich in den Konzilsakten fi-

440 441

xie und durch zahlreiche imperiale anti-donatistische Gesetze bekriftig

43 So auch Frend, Donatus, 615f.; Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 257ff. und prig-

nant 339ff. Zur historischen Entwicklung des donatistischen Schismas und der daraus
entstandenen donatistischen Martyrerideologie siehe in der vorliegenden Untersuchung
Kapitel 1.3.1, 63ff.

439 Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 268.

40 Die Aufzeichnungen zum Konzil (gesta collationis Carthaginensis), insbesondere die

dort getroffene Entscheidung zu Gunsten der katholischen Gemeinden, wurden in allen
Provinzhauptstidten verdffentlicht und eine dreibandige Zusammenfassung von Augustinus
selbst verfasst (Breviculus collationis cum Donatistis, libri tres). Augustinus erwéahnt die-
ses Werk selbst, z. B. in Aug. epist. 139,3; ders. retract. 2,39. Quellenkritisch jlingst dazu
Hogrefe, Umstrittene Vergangenheit, 209ff.; Weidmann, Recording and Reporting.
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Mit dem Ziel, die Christen in Nordafrika unter einer Kirche zu vereinen und die
nicht selten blutigen Konflikte zwischen den beiden christlichen Gruppen zu
beseitigen, wurden die Donatisten nun zum Ubertritt gezwungen, wenn sie kei-
ne GeldbuBen, Exil oder den Verlust ihres Besitzes riskieren wollten.**? Inten-
sive Gesprache zwischen katholischen und donatistischen Bischofen sowie
Schriften gegen die anhaltende Kirchenspaltung wurden von katholischer Seite
aus eingesetzt, um Konfessionswechsel anzuregen und zu erleichtern.**® Da-
rauthin konvertierten ganze Gemeinden mitsamt ihren Bischofen zur katholi-
schen Kirche, doch auch eine Vielzahl von Einzelpersonen wechselte von der
verfolgten donatistischen Gruppierung zur staatlich anerkannten und geférder-
ten katholischen Kirchenorganisation.*** Mit der Parteinahme des romischen
Staates fiir die katholische Kirche und gegen die donatistische Gruppierung
fand demnach eine umfassende und nachhaltige Umwélzung der gesellschaftli-

4“1 Eine Auflistung der anti-donatistischen Gesetze ist bei Morgenstern, Kaisergeset-

ze, 118ff. und in jlingerer Zeit bei Lenski, Imperial Legislation, 197ff. zu finden.

Ebd., 166ff. zur Kontextualisierung der Gesetze.

2 Fiir eine Beschiftigung mit der historischen Entwicklung der donatistischen Gruppie-

rung ist immer noch grundlegend, wenn auch mit Skepsis zu betrachten, Frend, Donatist
Church. Eine hilfreiche Auflistung der fiir den Donatismus relevanten Ereignisse ist zu
finden bei Birley, Notes, 37ff. Fiir die Ereignisse nach der Konferenz von 411 n. Chr.
siche Frend, Donatist Church, 290ff. Da die Donatisten nach dem Vandalenein-
fall 430 n. Chr. in Nordafrika erst wieder von Gregor dem Groflen (Greg. M.
epist. 1,72; 1,75; 1,82; 2,31; 2,39; 4,32; 4,35; 6,62 sowie 6,64. Hauptsdchlich kritisierte
Gregor dort die z. T. erzwungenen Konversionen zum Donatismus und die Vertreibung
von katholischen Bischofen. Erlduternd dazu Hettinger, Katholiken und Donatisten)
Ende des 6. Jahrhunderts als relevante Gruppierung erwdhnt werden, existieren kaum
Zeugnisse und Literatur zu dem Verbleib der donatistischen Glaubigen ab dem zweiten
Viertel des 5. Jahrhunderts. Erwdhnungen finden sich in dlteren Schriften bei Willis,
Saint Augustine, 76ff.; Tengstrom, Donatisten und Katholiken, 112ff.; Markus, Donatism.
In neueren Aufsdtzen werden zwar z. T. neue Vermutungen gedullert und versucht ein
differenzierteres Bild zu entwerfen, auf gesicherte Zeugnisse kdnnen jedoch auch sie nur
selten zuriickgreifen wie z. B. Markus, Christianity and Dissent, 33; jiingst Adamiak,
Donatist Christianity.

Aug. c. Emer.; ders. serm. ad Caesar. zu einem Versuch des Augustinus 418 n. Chr.,
den donatistischen Bischof von Caesarea, Emeritus, davon zu liberzeugen, zur katho-
lischen Kirche iiberzutreten. Zahlreich sind auch die anti-donatistischen Schriften des
Augustinus nach dem Konzil von 411 n. Chr., z. B. breviculus collationis cum Dona-
tistis oder contra Gaudentium Donatistarum episcopum. Hierzu Morgenstern, Kai-
sergesetze, 108, Anm. 41 mit weiteren Angaben zu anti-donatistischen Schriften des
Augustinus.

44 Aug. epist. 144,1; 185,7 sowie 209,2. Zu den Folgen des Konzils von Kartha-

go 411 n. Chr. Tengstrom, Donatisten und Katholiken, 112ff.; Hogrefe, Umstrittene
Vergangenheit, 54{f.; prdgnant Marone, Anti-Donatist Legislation, 77.

443
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chen und kulturellen Gegebenheiten zu Beginn des 5. Jahrhunderts in Nordafti-
ka statt.

Nach dem Ubertritt der donatistischen Gliubigen zur katholischen Kirche hiel-
ten viele von ihnen dennoch weiterhin an ihrer urspriinglichen Identitét fest, die
durch die jiingst erlebte Verfolgung geprigt war. IThr Unmut richtete sich dabei
auch gegen den romischen Staat und die Kirche in Rom,** was z. T. die Ab-
lehnung romischer Martyrerkulte zur Folge hatte.

Der Kult des romischen Diakons Laurentius z. B. erfreute sich nicht nur in
Rom besonderer Beliebtheit. Sein friihes, standhaftes Martyrium wurde auch
von christlichen Autoren auBlerhalb Roms wie Ambrosius von Mailand oder
Prudentius rithmend hervorgehoben.**¢ Allerdings wurde der Kult trotz der Un-
terstiitzung durch Augustinus und die Aufnahme in den Verehrungskalender
von Karthago anscheinend nur zégerlich, wenn iiberhaupt, in den nordafrikani-
schen Gemeinden akzeptiert.

Zum Ehrentag des Hippolyt, der Ende des 2., Anfang des 3. Jahrhunderts in
Rom als Priester titig war, hat sich keine Predigt des Augustinus erhalten. Zu-
dem existieren kaum nordafrikanische epigraphische Zeugnisse zu dem Mirty-
rer, obwohl er in Rom besonders hoch geachtet wurde und ihm ebenfalls im
peristephanon des Prudentius ein Loblied gewidmet war.**” Diese Tatsache
weist darauf hin, dass sein Kult unter den christlichen Glaubigen Nordafrikas
nicht sehr beliebt war und schnell in Vergessenheit geriet, als die Férderung
durch die katholische Kirche nachlieB3.

45 Frend, Donatus, 615f.; Morgenstern, Kirchenspaltung, 220f.

446 Ambr. hymn. 13 de S. Laurentio sowie Prud. perist. 2. Zu den oftmals fehlenden epi-

graphischen Zeugnissen fiir romische Kulte und der daraus gezogenen Schlussfolge-
rung, dass diese nicht gut in der christlichen Bevolkerung Nordafrikas angenommen
wurden siehe Duval, Loca Sanctorum, 648f.

447 7.B. Prud. perist. 11. Es existieren zahlreiche Studien zu den Werken des Hippolytus

gegen Hiresien und zur Kirchenordnung. Zur postumen Verehrung des Hippolytus in
Rom und dariiber hinaus fehlt einschldgige Literatur. Zum Kult in Rom ist allerdings
die ausfiihrliche archdologische Monographie von Bertoniére, Cult Center zu nennen,
der auf Seite 33 davon spricht, dass zahlreiche Pilger den Begribnisort des Hippolytus
besucht hitten. Ob diese Pilger z. T. auch aus anderen Regionen des Imperium Roma-
num stammten und der Kult dadurch auch in anderen Stadten Bekanntheit erlangte, lasst
sich daraus jedoch nicht erschlieBen.
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Der Gedenktag der romischen Jungfrau und Mirtyrerin Agnes war tiiber die
Mauern Roms hinaus bekannt**® und auch im karthagischen Verehrungskalen-
der verankert. Allerdings wird sie in einer Predigt des Augustinus zu einem an-
deren Thema nur kurz erwihnt und es ist kein sermo des Bischofs von Hippo
erhalten geblieben, der sich explizit mit threm Gedenktag befasst, wenn jemals
einer existiert haben sollte. Ebenso wurden bisher keinerlei epigraphische
Zeugnisse gefunden, die einen regen Kult der roémischen Mértyrerin in Nordaf-
rika belegen konnten.

Den in zeitlicher Ndhe zueinander in Rom hingerichteten Aposteln Petrus und
Paulus wurden spitestens im 3. Jahrhundert an unterschiedlichen Stellen der
Stadt Kultstdtten errichtet.** An diesen Verehrungsstitten lassen sich z. T.
Graffiti von zahlreichen Glaubigen nicht nur aus Rom finden, sondern z. B.
auch aus Nordafrika. Einige Formulierungen lassen darauf schlie8en, dass eini-
ge der Besucher des Schreins von weit weg nach Rom kamen, da sie die Apos-
tel baten, thnen bei der langen, beschwerlichen, gefahrlichen Heimfahrt zu hel-
fen. Der Kult wird demnach schon vor dessen Forderung und Propagierung
durch den rémischen Bischof Damasus, u. a. durch die Verbreitung von Kon-
taktreliquien, in anderen Regionen wie beispielsweise Nordafrika bekannt ge-
wesen sein. Darauf weist ebenfalls eine Inschrift aus Sétif zu Ehren der beiden
Apostel hin, die auf das Jahr 359 n. Chr. datiert wird. Uber den Kult von Petrus
und Paulus in donatistischen und katholischen Gemeinden herrschte lange Zeit

448 Z.B. Prud. perist. 14; Ambr. virg. 1,2,5-9; ders. hymn. 8. Zur vermeintlich konstantini-

schen Griindung der Basilika fiir die heilige Agnes in Rom an der via Nomentana siche
Deichmann, Basilika der heiligen Agnes. Messenger, Legend of St. Agnes, verweist da-
rauf, dass die Legende der rdmischen Jungfrau Agnes sich schnell verbreitete und im
Mittelalter als eine der bedeutsamsten Mértyrererzdhlungen galt. Fiir die auler-romische
Verehrung im 4. und 5. Jahrhundert nennt sie jedoch nur die oben genannten Quellenbe-
lege. Auch Lucy Grig, Making Martyrs, 80 gibt nur die Werke des Ambrosius und des
Prudentius als nicht-romische Zeugnisse zur Verehrung der heiligen Agnes an und
schlussfolgert ebenfalls daraus: ,,[Agnes was] one of the earliest female saints to have a

substantial cult throughout the empire.*

49 Eine dichte Darstellung zu den unterschiedlichen Verehrungsstitten in Rom ist zu fin-

den bei Gernofer, Roms Heilige, 179ff. Vgl. dazu, sowie zu Hinweisen auf eine in
Nordafrika vorhandene Apostelverehrung, mit entsprechenden Quellenzeugnissen und
weiterfiihrender Literatur Josi, Venerazione degli Apostoli Petro e Paolo, 164{f.; Duval,
Loca Sanctorum, 642f.; Mazzoleni, Pietro e Paolo, 69ff.; in jlingerer Zeit auch Eastman,
Cult of the Apostle, 15ff. sowie 155ff.
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eine rege Forschungsdiskussion.*? In jiingerer Zeit ist man jedoch iibereinge-
kommen, dass die Apostel in beiden christlichen Gruppierungen verehrt wur-
den, allerdings mit unterschiedlichem Fokus hinsichtlich der ihnen zugewiese-
nen Bedeutung und Funktion.

Die Mitglieder der katholischen Kirche in Nordafrika betrachteten die beiden
Apostel demnach in ihrer Rolle als Lehrer bzw. Bischof als Griinder und Be-
wabhrer der kirchlichen Einheit. Thr Kult war daher angeblich ein Ausdruck der
Anbindung an die Universalkirche im gesamten Romischen Reich, insbesonde-
re an diejenige in Rom, deren damit einhergehender Primat als solcher aller-

dings nicht immer anerkannt wurde.*!

Fiir die donatistische Gruppierung hin-
gegen soll die Verehrung von Petrus und Paulus als zwei der ersten Mértyrer,
die fiir den wahren christlichen Glauben gestorben waren, eine Anbindung an

das frithe Christentum bedeutet haben, in dessen Tradition stehend sie sich als

450 Paul Monceaux wies in seinem monumentalen Werk zum nordafrikanischen Christen-
tum darauf hin, dass eine sichere Zuordnung der gefundenen Inschriften zum Apostel-
kult zu donatistischen oder katholischen Gemeinden nicht moglich sei. Er ging jedoch
davon aus, dass Petrus und Paulus von beiden Gruppierungen Verehrung erfuhren
(Monceaux, Histoire littéraire IV, 4591f.). William Frend vertrat hingegen die Meinung,
dass Inschriften, die aus donatistisch-dominierten Gebieten Nordafrikas stammten,
zweifelsfrei auch dieser Gruppierung zugeordnet werden konnten und verwendete zu-
dem zweideutige semantische und inhaltliche Marker, um seine These zu untermauern.
Daraus schlussfolgerte er, dass der Apostelkult nur bei donatistischen Glaubigen eine
grofle Bedeutung besal3, Petrus und Paulus in katholischen Gemeinden jedoch nicht ver-
ehrt wurden (Frend, Memoriae Apostolorum, 42ff.; ders., Donatist Church, 123). Paul-
Albert Février kritisierte wiederum die These von Frend, da die Riickschlussmethode
keine sichere Zuweisung erlaubt und der Grofteil der Inschriften nur in donatis-
tisch-dominierten Gebieten gefunden wurde, da dort die Bedingungen fiir die Konser-
vierung epigraphischer Zeugnisse besser waren als in anderen nordafrikanischen Gebie-
ten, die katholisch-dominiert waren (Février, Polémique et politique, 8ff. Vgl. Duval,
Loca Sanctorum, 639; gegen diese Argumentation, jedoch ohne Bezug auf den Apostel-
kult, Leone, Donatist Presence, 319ff. sowie 342f.). Yvette Duval geht sogar davon aus,
dass die Mehrzahl der Inschriften fiir die beiden Apostel aus einem katholischen Kon-

text stammen (Duval, Loca Sanctorum, 634).

41 Zur Einheit der Gesamtkirche durch die Apostel unter Fiihrung Roms, da Petrus als

Haupt der Apostel von Jesus bestimmt wurde, z. B. Iren. haer. 1,10,1/2; 3,3,1-3,4,2; 3,24;
Tert. praescr. 20,5-21,7; Optat. 2,2; 7,3; Aug. serm. 295,4. Zur Ablehnung des Primats
der romischen Kirche durch nordafrikanische Kirchenschriftsteller siehe Willis, Saint
Augustine, 113; Van den Hoek, Saga of Peter and Paul, 314ff. Eine ausfiihrliche Diskus-
sion der Aussagen der frithen nordafrikanischen christlichen Autoren Tertullian, Cyprian
und Optatus von Mileve zum Verhéltnis der Kirche in Nordafrika und Rom findet sich
bei Merdinger, Rome and the African Church, 28ff.
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ecclesia veritatis betrachteten.*? Allerdings darf keine strikte Trennung zwi-
schen diesen beiden Verehrungskonzepten gezogen werden, da Petrus und Paulus
in Inschriften, die donatistischen Gemeinden zugeschrieben werden, nicht nur
als Mértyrer, sondern ebenso als Apostoli oder sancti bezeichnet werden.** Im
Gegenzug betont auch Augustinus von Hippo, als Vertreter der katholischen
Gruppierung, oftmals die Bedeutung des Martyriums der beiden Apostel und
betitelt diese als martyres.**

Die Verehrung der Apostel als Bewahrer der kirchlichen Einheit mit besonderer
Verbindung zur romischen Kirche wird jedoch erst unter Augustinus in dieser
Intensitit eingefiihrt und propagiert worden sein, in Abgrenzung zu den Dona-
tisten. Thnen gab Augustinus nicht nur die Schuld an dem vorhandenen Schis-
ma in Nordafrika, sondern warf ihnen letztendlich auch das Betreiben einer Ha-
resie vor, weshalb sie keine Anbindung an die von den Aposteln gegriindete

Universalkirche beanspruchen konnten.*>

3.2.3 Einfiihrung und Starkung von Kulten liberregionaler und
reichsweiter Martyrer als Reaktion des Augustinus

Entsprechend der vorausgegangenen Untersuchungen wurden frithe indigene
Martyrer sowohl von donatistischen als auch von katholischen Glaubigen als
identitdtsstiftende Figuren verehrt,*® die das Christentum in Nordafrika, in

452 7Zu der Bedeutung der Apostel fiir die donatistische und katholische Gruppierung in

Nordafrika siehe Frend, Memoriae Apostolorum, 36f. und 47ft.; Février, Polémique et
politique, 15f.; Raynal, Propagande donatiste, 42ff.; in jlingerer Zeit Eastman, Cult of
the Apostle, 178ff.; Van den Hoek, Saga of Peter and Paul, 321. Pelttari, Donatist

Self-Identity, 364ft. zur (Selbst-)Bezeichnung der Donatisten als ecclesia veritatis.

453 Die Inschriften sind bei folgenden Autoren zusammengetragen und unterschiedlich in-

terpretiert worden: Frend, Memoriae Apostolorum, 32ff.; Février, Polémique et poli-
tique, 91ft.; Duval, Loca Sanctorum, 6371f.

In fast allen sermones zum Gedenktag von Petrus und Paulus am 29. Juni erwéhnt
Augustinus, dass es das Martyrium der beiden Apostel sei, das diesen Tag so bedeut-
sam mache, dass sie den Festtag mit threm Blut und ihren Leiden geweiht hédtten. In
Aug. serm. 295,1; 298,1; ders. serm. Mai 19,1 spricht der Bischof von Hippo die beiden
Apostel direkt mit martyres an.

454

455 Zur Tatsache, dass den Donatisten, als Hiretiker, die Bezugnahme auf die Apostel von

katholischer Seite aus abgesprochen wurde siehe Iren. haer. 5,20,2; Tert. praescr. 37,4-7;
Aug. epist. 53,1,1/2. Dazu Willis, Saint Augustine, 120.

Frend, Donatist Opposition, 263f.; Tilley, Donatist Self-Identity, 22 zur enthusiasti-
schen Mirtyrerverehrung sowohl durch donatistische als auch durch katholische

456
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Auseinandersetzung mit dem paganen romischen Staat, erst konstituiert und
verbreitet hatten. Belegen lédsst sich diese parallele Verehrung durch Erwih-
nungen in den sermones des Augustinus zu donatistischen Festen im Gedenken
an den karthagischen Bischof Cyprian®*7 sowie durch die Uberlieferung einer
katholischen und donatistische Version von dessen passio. Ebenso wurden die
unter Diokletian hingerichteten Abitinischen Mértyrer anscheinend von beiden
Gruppierungen verehrt.**® Deshalb entstanden beim Ubertritt zahlreicher Dona-
tisten zur katholischen Kirche in den Gemeinden diesbeziiglich auch keinerlei
Konflikte. Die frithen nordafrikanischen Mértyrer konnten nun nicht mehr nur
parallel zueinander verehrt, sondern die Feiertage gemeinsam miteinander be-
gangen werden.

Kulte lokaler bzw. regionaler Blutzeugen erfuhren demnach eine vorbehaltlose
Annahme beider Parteien von Glaubigen, da sie als Identitatsfiguren des christ-
lichen Glaubens in Nordafrika fungierten und in ihrer Vorbildrolle christliche
Tugenden verkorperten und lehrten. Diese frithen indigenen Mértyrer wurden
wegen ihres frommen Charakters und ihres Martyriums fiir den christlichen
Glauben verehrt, eine Wundertétigkeit war demzufolge nicht notwendig, um
die Glaubigen davon zu iliberzeugen, dass sie die Ehrerbietung auch tatsachlich
verdienten. Diese Feststellung deckt sich mit den augustinischen Zeugnissen
insoweit, dass der Bischof von Hippo in sermones zu Ehren lokaler und regio-
naler Mirtyrer nicht exzessiv von Wundern berichtet, die sich an dessen Ge-
denkstitten ereignet hitten.*® Er betont eher die Tugendhaftigkeit, das Leiden
und die Bedeutung des Blutopfers der indigenen Martyrer fiir das Christentum.

Glaubige mit unterschiedlichen Tendenzen hinsichtlich lokaler und iiberregionaler

Blutzeugen.

457 7. B. Aug. serm. Guelf. 28,2. Siehe dazu auch in der vorliegenden Untersuchung Kapi-

tel 2.1, 97f.

Tilley, Donatist Martyr Stories, 1ff. sowie 25ff. zu den passiones. Dies., Donatist
Self-Identity, 32; Lambot, Saint Augustin pour les fétes des martyrs, 265 zur parallelen
Verehrung der Abitinischen Martyrer. Dagegen Dearn, Abitinian Martyrs, 6ff. Zur z. T.
parallelen Verehrung von bestimmten Mirtyrern bei beiden christlichen Gruppierungen
in jlingerer Zeit pragnant Moss, Martyr Veneration, 56 sowie 61.

458

49 Aug. epist. 78,3 zur fehlenden Wundertitigkeit von Mirtyrern, die aus Nordafrika

stammten. Auch David Riggs, Saint Stephen as Civic Patron, 105 bestitigt, dass diese
Mirtyrer offenbar keine heilenden und Wunder wirkenden Kréfte besessen hitten. Um
diesen Nachteil fiir die dortigen Gldubigen auszugleichen, argumentiert er weiter, wurde
der reichsweit verehrte Protomértyrer Stephanus in den nordafrikanischen Gemeinden
als besonders wirkméchtiger Vermittler propagiert.
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Neben diesen frithen, fiir das gesamte Christentum in Nordafrika bedeutsamen
Blutzeugen gedachten die Donatisten allerdings noch weiterer Mértyrer, die
jedoch ausschlieBlich fiir ihre eigene Gruppierung Relevanz besallen. Es han-
delte sich dabei um donatistische Gemeindemitglieder und -leiter, die bei den
blutigen Auseinandersetzungen mit der katholischen Kirche und dem rémi-
schen Staat um die kirchenpolitische Vormachtstellung in Nordafrika, umge-
kommen waren. Zeugnisse wie passiones solcher donatistischer Mirtyrer, im-
periale Gesetze gegen deren Verehrung und Aussagen zur spezifisch donatisti-

schen Kultpraxis, weisen auf eine Verehrung eigener religioser ,Freiheitskamp-
fer hin.*¢°

Diese Martyrer symbolisierten jedoch nicht den generellen Widerstand des frii-
hen Christentums gegen den romischen Staat, sondern erinnerten die Donatis-
ten an die erlittenen Gewalttaten im innerkirchlichen Konflikt mit den katholi-
schen Gemeinden in Nordafrika. Deshalb konnten sie nicht als Identititsfiguren
fiir alle christlichen Glaubigen eingesetzt werden, sondern nur fiir eine Abgren-
zung der donatistischen Gruppierung von der katholischen. Eine Ubernahme
und Weiterfiihrung dieser Kulte nach der Vereinigung donatistischer und ka-
tholischer Glaubiger war daher nicht moglich.*¢!

460 Maureen Tilley hat in einer ihrer Publikationen (Tilley, Donatist Martyr Stories) passi-
ones, die im donatistischen Umfeld entstanden sind, zusammengestellt und iibersetzt,
belegt dadurch also das z. T. parallele Vorhandensein von donatistischen und katholi-
schen Martyrerberichten in Nordafrika. Zu donatistischen Martyrerberichten siehe zu-
letzt Dearn, Donatist Martyrs, 80ff. In einem Edikt vom 12. Februar 405 n. Chr. (cod.
Theod. 16,5,38), wird das Gedenken an donatistische Martyrer verboten. Optatus von
Mileve berichtet in seinem Werk gegen den Donatisten Parmenianus (Optat. 3,4,7) von
Widerstand innerhalb der donatistischen Kirche gegen die Verehrung von circumcellio-
nes als Mértyrer und deren Begrébnis in den donatistischen Kirchengebduden. Archéo-
logisch ldsst sich der Unterschied zwischen donatistischen und katholischen Maértyrern
evtl. durch die mit Putz geweiten Tische und Altére, die oberhalb der Begrabnisstitte
donatistischer Blutzeugen errichtet wurden, nachvollziehen. Von dieser Praxis berichtet
Optatus von Mileve (Optat. 3,4,6; 3,10,1 sowie 6/7) auf dessen Angaben sich Monceaux,
Histoire littéraire IV, 471f.; Frend, Donatist Church, 101; ders., Donatus, 613; Gessel,

Donatismus, 8 stiitzen.

41 7Zu einigen wenigen Versuchen, die von katholischer Seite aus unternommen wurden,

donatistische Martyrer mit als katholisch betrachteten Mértyrern zu verbinden sowie zur
Beseitigung donatistischer Mirtyrerkulte nach der Ubernahme von ehemals donatis-
tischen Kirchengebduden durch katholische Gemeindeleiter sieche Leone, Donatist
Presence, 332ff.
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Mit der Einfiihrung iiberregionaler, oftmals romischer sowie reichsweit verehr-
ter Mértyrer in die Gemeinden Nordafrikas konnte Augustinus deshalb m. E.
versucht haben, mehrere Dinge gleichzeitig zu erreichen: Durch die Ubernahme
von Kulten wirkméchtiger, weithin bekannter Blutzeugen, wollte er den Verlust
der donatistischen Mirtyrer fiir die ehemals donatistischen Glidubigen im litur-
gischen Alltag seiner Gemeinde kompensieren. Zugleich wollte er die vielfach
ablehnende, zumindest jedoch skeptische Haltung der urspriinglich donatisti-
schen Gemeindemitglieder gegeniiber der katholischen Kirche und dem romi-
schen Staat versuchen zu verringern.

Nachdem die Kulte um romische Martyrer wenig Zustimmung bei ihnen fan-
den, versuchte Augustinus die ehemaligen Donatisten durch die Kulteinfithrung
tiberregionaler, den katholischen Glauben symbolisierender Martyrer, die sich
bereits als méachtige Vermittler hervorgetan hatten, an die katholischen Ge-
meinden zu binden.**? Diese aus dem iibrigen Imperium stammenden Mirtyrer
konnten zwar die Bedeutung, die donatistischen Martyrern bei der Schaffung
der gruppenspezifischen Identitidt zukam, nicht ersetzen, boten jedoch die M6g-
lichkeit, sich in die neue Gemeindeideologie einzufiigen. Durch die kultische
Verehrung von als katholisch geltenden Mértyrern, die sie mit allen Gemein-
demitgliedern zusammen ausiibten, fiel es den einst donatistischen Glaubigen
leichter, ihre neue Identitéit als Anhédnger der katholischen Kirche zu akzeptie-
ren und sich selbst dariiber zu definieren.

Die umfassende Verbreitung von Kulten um {berregionale und reichsweite
Martyrer, die Augustinus in seinen sermones wiederholt betont, sollte den
Glaubigen das Gefiihl geben, in die Gesamtheit des Christentums im Imperium
Romanum eingebunden zu sein, wenn sie sich der Verehrung anschlossen. Zu-
gleich bot die Integration von Kulten reichsweit verehrter Martyrer die Mog-
lichkeit, die nordafrikanische Kirche in das gesamtkirchliche Netzwerk im Im-

perium Romanum zu integrieren.

462 Leider sind keine Schriften des Augustinus erhalten geblieben, die diese Thesen sicher

belegen konnten. Die vorausgegangene Analyse und Kontextualisierung der Zeugnisse
deuten m. E. jedoch in eine solche Richtung und machen den unterschiedlichen Um-
gang mit nordafrikanischen und auBer-nordafrikanischen Maértyrerkulten, sowohl von
Seiten der Gemeindemitglieder als auch ihres Leiters, erst plausibel.
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Fiir Augustinus symbolisierte die reichsweite Verehrung bedeutsamer Mirtyrer
demnach vermutlich die kirchliche Einheit. Dieses Mértyrerkonzept musste er
nun einer in sich gespaltenen Gemeinde, bestehend aus katholischen und ehe-
mals donatistischen Glidubigen, verstindlich machen und die Annahme der Kul-
te als etwas Erstrebenswertes erscheinen lassen. Bei den katholischen Glaubi-
gen wird ihm das auch bei den Kulten um rémische Mirtyrer nicht allzu
schwergefallen sein, da Augustinus z. B. die Apostel als bedeutsame Identitéts-
figuren des universalen katholischen Glaubens prisentieren konnte. Dabei
konnte er auf eine evtl. ebenfalls durch nordafrikanische Christen privat ausge-
iibte Verehrung zuriickgreifen, wie es aufgrund der in Rom vorhandenen Graf-
fiti aus dem 3. bzw. 4. Jahrhundert anzunehmen ist. Bei dem Konzept waren
lediglich die Ausrichtung auf Rom und die Bedeutung als Bewahrer der kirch-
lichen Einheit als neue Elemente hinzugekommen.

Obwohl wahrscheinlich auch einige Mitglieder der donatistischen Gruppierung,
im Vorfeld und wéhrend des Schismas, Petrus und Paulus Verehrung entge-
gengebracht hatten, stellte es fiir den Bischof von Hippo eine weitaus schwieri-
gere Aufgabe dar, bei diesen jlingst konvertierten Gemeindemitgliedern eine
Akzeptanz fiir die Kulte insbesondere romischer Mirtyrer zu erlangen. Wie
sollten sie sich nach der Verfolgung durch die katholische Kirche mit Hilfe des
roOmischen Staates mit Figuren identifizieren, die fiir die Einheit der katholi-
schen Kirche und die Anbindung an Rom standen? Das wird nicht einfach zu
meistern gewesen sein und konnte erst nach erfolgreicher Integration der ur-
spriinglich donatistischen Gldubigen in ihre neuen katholischen Gemeinden
erfolgen.

Augustinus konnte versuchen, die generelle Affinitit der Donatisten fiir eine

463 fiir die Akzeptanz der Kulte rdmischer

intensive Verehrung von Mirtyrern
Martyrer zu nutzen. Dariiber hinaus bot sie einen geeigneten Ansatzpunkt fiir
Augustinus, die ehemaligen Donatisten von der Niitzlichkeit und RechtmaBig-
keit von Gedenkfeiern zu Ehren von Mértyrern zu liberzeugen, die aus Italien,

Spanien und dem Osten stammten. Diese Kulte waren entweder bereits vorhan-

463 Vielfach bildete das Zentrum der donatistischen Gottesdienste ein Altar, der iiber Mér-
tyrerreliquien errichtet war und auf dem die Eucharistie abgehalten wurde (Monceaux,
Histoire littéraire IV, 463; Frend, Donatus, 613f.). Zur Identitidt der Donatisten, die ih-
ren Enthusiasmus fiir die Mértyrerverehrung stiarkte sowie zu deren Martyrerkonzept
siehe in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 1.3.1, 66ff.
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den und wurden von dem Bischof von Hippo gestirkt oder sie wurden erst neu
von ihm in seine Gemeinde eingefiihrt, um Nordafrika weiter in das Netzwerk
der katholischen Kirche im gesamten Imperium Romanum einzubinden.*** Da-
zu bediente sich Augustinus unterschiedlicher Methoden, die im Folgenden
kurz erldutert werden.

Durch eine Suggestivfrage hebt Augustinus z. B. eine weite Kultverbreitung
fiir den heiligen Vincentius, einem Diakon aus Saragossa, der am 22. Janu-
ar 303 n. Chr. das Martyrium erlitt, hervor: ,,Welche Region, welche Provinz
in Ubersee, bis wohin sich entweder das Romische Reich oder der Name
Christi erstreckt, ist nicht dariiber erfreut, am heutigen Tag den himmlischen
Geburtstag des Vincentius zu feiern?*?%> Eine besondere Betonung, dass das
Martyrium im gesamten Imperium Romanum gefeiert wurde, ldsst sich auch
in Predigten zu Ehren von anderen romischen und reichsweiten Mértyrern,

6

z. B. dem heiligen Laurentius*® sowie dem Protomértyrer Stephanus nach-

467

weisen.”®’ Dieser war angeblich am 26. Dezember ein paar Jahre nach der

464" Leider lésst sich nicht mit Sicherheit sagen, dass der Kult um den Diakon Vincentius

von Augustinus in die nordafrikanischen Gemeinden eingefiihrt wurde, indem er z. B.
eine Translation von Reliquien veranlasste. Epigraphische Belege fiir das Vorhandensein
von Reliquien in nordafrikanischen Gemeinden sind erst fiir das 6. Jahrhundert fassbar.
Die haufige Bezugnahme des Bischofs von Hippo in den sermones zu Vincentius, auf
den unversehrten, durch gottliche Zeichen aufgefundenen Korper des Martyrers und die
Hervorhebung eines weit verbreiteten Kultes zu dessen Ehren, kdnnten jedoch als Hin-
weis in diese Richtung verstanden werden. Weitere nicht-afrikanische Mirtyrer, deren
jeweilige Kulteinfiihrung sich nicht datieren oder einem bestimmten Bischof zuordnen
lasst, die jedoch in den sermones des Augustinus Erwdhnung finden, sind folgende: Bi-
schof Fructuosus von Tarragona und dessen Diakone Augurius und Eulogius sowie die
ebenfalls in Spanien gestorbene Eulalia und der aus dem Osten stammende Kult um die
makkabdischen Martyrer. Zu den (nicht vorhandenen) epigraphischen Belegen der Mir-
tyrer sieche Duval, Loca Sanctorum, 645ff. sowie 655ff. Speziell zu den Vincentius-
sermones des Augustinus und dessen Verehrung in Nordafrika, jedoch ohne eine Ein-
bindung in den dortigen gesellschaftlichen und kirchenpolitischen Kontext, allerdings
mit zahlreicher weiterfithrender Literatur bei Meyer, Vinzenz von Zaragoza, 5S7ff. so-
wie 225ff. Die Kulte um die maildndischen Mairtyrer Gervasius und Protasius sowie um
den Protomirtyrer Stephanus wurden allerdings sicher von Augustinus in die Gemeinde
von Hippo eingefiihrt und deren Verehrung durch die Transponierung von Reliquien zu
festigen versucht, woriiber die Werke des Augustinus selbst Aufschluss geben.

465 Aug. serm. 276,4.
466 Aug. serm. Guelf. 25,12.

47 Aug. serm. 318,1 sowie 319,6.
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Kreuzigung Jesu von Juden zu Tode gesteinigt worden, da er Jesus als den
Sohn Gottes bekannt hatte.*%®

Zudem unterstreicht Augustinus in einer Predigt zum Gedenktag des Vincentius,
dass ,,Christus ... uns auffordert mit gebiihrender Festlichkeit das mutigste und
glorreichste Leiden des heiligen Mirtyrers Vincentius zu feiern.“*®” Eine Emp-
fehlung, den Martyrer auch in nordafrikanischen Gemeinden zu verehren, je-
doch von kirchlicher Seite aus, erwidhnt der Bischof von Hippo ebenfalls in
Predigten zu dem romischen Martyrer Laurentius. Dieser sei trotz der Verfol-
gung, der Uberredungsversuche und der ihm entgegenschlagenden Wut standhaft
geblieben und habe dank seiner zahlreichen Tugenden, die die Einwohner Roms
bezeugen konnten, iiber das Bose triumphiert, weshalb ,,die romische Kirche die-
sen Tag als den Tag des Triumphes des gesegneten Laurentius anempfiehlt.“4”°
Eine Autorisierung als zu Recht verehrtem Martyrer belegt Augustinus auch fiir
den Protomaértyrer Stephanus, da ,,die Kirche den glorreichen Stephanus mit
dem Palmzweig des Martyriums ausgezeichnet“4’! habe.

Die Argumentation, dass bestimmte Maértyrerkulte weit verbreitet seien und
eine Verehrung in der eigenen Gemeinde darum nicht falsch sein konne, son-
dern im Gegenteil erstrebenswert sei, versuchte Augustinus auf andere Weise
zu untermauern. Er betonte, dass auch die Kirche als verantwortliche Institution
bzw. Christus als gottliche Autoritit eben diesen Mértyrern ein kultisches Ge-
denken zukommen lassen wollte und die Gemeinden dementsprechend zu han-
deln hitten.

468 Zur Verhaftung und dem Prozess gegen Stephanus siehe Apg. 6,8-7,54. Watson, Trial

mit Quellenkritik und dem Versuch, die Hinrichtung des Stephanus mit den sozialen
und politischen Gegebenheiten im zeitgendssischen Jerusalem zu erkldren. Zur Steini-
gung siehe Apg. 7,55-60. Er wurde der Legende nach von einem Freund, Gamaliel, in
der Ndhe von Jerusalem, in Caphar Gamala bestattet, wo er 415 n. Chr. von dem dorti-
gen Priester Lucian nach vorausgegangenen Visionen aufgefunden wurde (epist. Lucian.;
lat. Ubers. epist. Avit.). Seine Gebeine wurden nach Jerusalem iibertragen und dabei ein
Teil der Reliquien entnommen. Diese gelangten durch den Presbyter Orosius in den
westlichen Teil des Imperiums und wurden dort u.a. auf Menorca verehrt (epist.
Sev. 4). In Nordafrika wurden die Reliquien weiter distribuiert und auch dort an ver-
schiedenen Orten Kultstitten zu Ehren des Stephanus errichtet. Zur Verbreitung des
Stephanus-Kultes siehe in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 4.2.3, 228ff.

469 Aug. serm. Caillau 1,47,1.
470 Aug. serm. 304,1.
471 Aug. serm. 317.,6.
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Dem Bischof von Hippo war es allerdings ebenfalls ein grofles Anliegen, die
Verehrung auller-nordafrikanischer Martyrer als religios besonders wertvoll
anzupreisen. Deshalb wies er z. B. oftmals darauf hin, dass Gott die Auffindung
der Leichname durch eindeutige Zeichen vorherbestimmt habe.

Nach dem Martyrium des heiligen Vincentius hatten die verantwortlichen Ma-
gistrate angeblich versucht, die Uberreste des Blutzeugen zu beseitigen, ,,aber
ein gottliches Zeichen verriet deren Aufenthaltsort und offenbarte sie fiir eine
religiose Bestattung und Verehrung.“4’> Auch spricht Augustinus von ,,vo-

rausgegangenen Zeichen“4”

im Vorfeld der Auffindung des Protomaértyrers
Stephanus in der Ndhe von Jerusalem, die zu der Entdeckung des Leichnams
gefiihrt hatten. Zudem habe Gott die Verbreitung von dessen Reliquien explizit
vorangetrieben, da ,,viele Menschen von dort [Jerusalem] Reliquien [des heili-

gen Stephanus] erhalten hitten, weil das Gottes Wille war.*47*

Das bedeutsamste Argument, das Augustinus fiir eine Verehrung iiberregiona-
ler bzw. reichsweiter Mértyrer tiberproportional haufig zur Anwendung brach-
te, war, dass Gott an deren Begribnis- und Verehrungsstitten vermeintlich
Wunder wirke. In Bezug auf die Mértyrer Gervasius und Protasius z. B. berich-
tet Augustinus enthusiastisch von dem Tag ihrer Auffindung durch den Mai-
lander Bischof Ambrosius am 17. Juni 386 n. Chr.:

,Ich [selbst] war in Mailand. Ich weil von den Wundern, die sich ereigneten, als Gott
den wertvollen Tod seiner Heiligen bezeugte, sodass, bewirkt durch die Wunder, deren
Tod nicht mehr nur Gott kostbar erscheinen sollte, sondern auch in den Augen aller.
Einem blinden Mann, der allen in der Stadt sehr wohl bekannt ist, wurde sein Augen-

licht wiedergegeben. 47>

Zahlreiche Wunder sind ebenfalls im Zusammenhang mit den verschiedenen
Verehrungsstitten des Stephanus durch Augustinus bezeugt.*’® Dreien davon
gebiihrt besondere Aufmerksamkeit aus unterschiedlichen Griinden. In einer

472 Aug. serm. 275,3.

43 Aug. serm. 318,1; vgl. ders. serm. 319.,6.

474 Aug. serm. 318,1.

475 Aug. serm. 286,4; vgl. ders. civ. 22,8, 1. 37ff. zu dieser Krankenheilung und 1. 215ff. zu
anderen durch die Reliquien des Gervasius und Protasius vollbrachten Wunder (Exor-
zismus und Heilung).

476 Aug. serm. 320-324; ders. civ. 22,8, 1. 265ff.
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Reihe von Predigten, die Augustinus an mehreren aufeinander folgenden Tagen
in Hippo gehalten hat und die alle das Wunderwirken des heiligen Stephanus
zum Thema hatten, erzahlt Augustinus von einer Begebenheit aus der nicht
weit entfernten Stadt Uzalis. Dort hatte eine Mutter ihren neugeborenen und
noch ungetauft verstorbenen Sohn zum Schrein des Stephanus gebracht und
,wihrend sie so betete ... und ihre Trinen nicht baten, mochte ich sagen, son-
dern es einforderten gehort zu werden, wurde ihr Sohn erneut zum Leben er-
weckt.“4”” Den Reliquien des Protomirtyrers wurde die Macht zugesprochen,
sogar Tote wieder lebendig zu machen, was ein starkes Argument fiir dessen
Verehrung darstellte, da diese Wirkkraft im 4. Jahrhundert nur in Bezug auf
sehr wenige Martyrer erwidhnt wurde.

Die beiden anderen aufschlussreichen Wunder stellten Krankenheilungen dar,
bei denen eine Gruppe von Geschwistern unter einem unheilbaren Gliederzit-
tern litt, nachdem sie von ihrer eigenen Mutter verwiinscht worden waren.*’®
Einige der Geschwister wurden schon an anderen heiligen Stitten geheilt, wie
Paulus, einer der S6hne berichtet, der mit seiner Schwester Palladia auf gottliche
Visionen hin nach Hippo gekommen war, um dort am Schrein des Stephanus
Heilung zu erbitten. Dabei betont Paulus insbesondere die Heilung eines Bru-

<479

ders an dem Schrein des ,,ruhmreichen rOmischen Martyrers Laurentius in

Ravenna.

Nun kann es natiirlich reiner Zufall sein, dass Paulus, als er seine eigene
Heilung am Schrein des Protoméirtyrers Stephanus in Hippo der dort anwe-
senden Gemeinde schildert, einzig die Heilung seines Bruders an dem
Schrein des romischen Blutzeugen Laurentius erwédhnt. Andererseits ergibt
sich durch diese Schilderung fiir Augustinus die Gelegenheit, die beiden au-
Ber-nordafrikanischen Kulte, den des Stephanus und den des Laurentius, als
besonders wirkméchtig erscheinen zu lassen und miteinander zu verbinden.*°

477 Aug. serm. 324; vgl. ders. civ. 22,8, 1. 279ff. und 1. 310ff., wo Augustinus noch von

anderen Erweckungswundern durch die Reliquien des Stephanus zu berichten weil3.

478 Augustinus erwiihnt die folgenden Ereignisse in mehreren seiner Schriften. Ausfiihrlich

in Aug. civ. 22,8, 1. 4071t.

479 Aug. serm. 322,2.

480 Colella, Stephanus und Laurentius in Rom, fiihrt frithe Beispiele fiir die Verbindung

zwischen den Aposteln und Laurentius und den Aposteln und Stephanus an, um den
Kult der beiden Martyrer durch die Verbindung zu den Aposteln zu legitimieren. Als
der Protomirtyrer Stephanus selbst eine solche legitimierende Funktion erhielt, wurde
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Er konnte versucht haben den z. T. auf Ablehnung stoBenden, romischen Mér-
tyrer Laurentius durch den anerkannten reichsweiten Mértyrer Stephanus zu
legitimieren sowie einen personlichen Bezug zwischen den beiden Mirtyrern
und der anwesenden Gemeinde herzustellen. Dadurch wiére es thm moglich
gewesen, den Enthusiasmus der Glaubigen fiir den Festtag des Laurentius zu
starken und den Kult evtl. erfolgreich in den Verehrungskalender nordafrikani-
scher Gemeinden zu integrieren.

Eine weitere Wunderheilung, die sich an der Verehrungsstitte des Stephanus in
Hippo ereignete, kurz nachdem Augustinus seiner Gemeinde die Darstellung
des Paulus zu dessen Heilung vorgelesen hatte, war diejenige der Schwester des
Paulus, Palladia. Augustinus hatte soeben begonnen, im Weiteren von der Be-
gebenheit der Wiedererweckung des ungetauften Sohnes in Uzalis zu berichten,

,»da begannen die Menschen, die um den Schrein des heiligen Stephanus versammelt
waren zu rufen: ,Gott sei gedankt! Christus sei gepriesen!® Inmitten dieses anhaltenden
Geschreis, wurde die junge Frau [Palladia], die eben erst geheilt worden war, in ihre
Mitte gefiihrt.«48!

Dieses doppelte Heilungswunder verlieh dem Schrein in Hippo eine ganz
besondere Bedeutung, was sich dadurch untermauern ldsst, dass Paulus da-
von berichtet hatte, dass es ithm nicht gelungen sei, von einem weiteren
Schrein des heiligen Stephanus in Ancona Hilfe zu erlangen.**? Zudem erach-
tete Augustinus diese Episode als einzige fiir seine Stadt erwdhnenswerte,
nachdem er in seiner Schrift ,,iiber den Gottesstaat™ zahlreiche andere Heilun-
gen und Exorzismen prasentiert hatte, die sich in anderen Stiddten zugetragen
hatten.*®®> Die erwihnten Krankenheilungen am Schrein in Hippo werden die
anwesenden Gemeindemitglieder nachhaltig beeindruckt und die von Augustinus
angestrebte Annahme des Kultes um den reichsweit verehrten Protomértyrer
Stephanus begilinstigt haben.

z. B. der romische Diakon Laurentius mit ihm verbunden, um das Ansehen Roms weiter
zu stéirken.

81 Aug. serm. 323,4.

482 Aug. serm. 322,2 sowie 323,2.

483 Aug. civ. 22,8, 1. 407ff.: Unum est apud nos factum, non majus quam illa quae dixi, sed

tam clarum atque illustre miraculum, ut nullum arbitrer esse Hipponensium, qui hoc
non vel viderit, vel didicerit, nullum qui oblivisci ulla ratione potuerit.
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Auch an der Verehrungsstitte des spanischen Martyrers Vincentius soll Gott
Wunder vollbracht haben. Davon berichtet der Bischof von Hippo in einer seiner
Predigten auf den heiligen Vincentius, weist jedoch darauf hin, dass einzig die
Verbindung zwischen Gott und dessen Mértyrern solche Wunder ermogliche.

,Denn was macht Gott im Grunde anderes, wenn er in Verbindung mit den Koérpern
der verstorbenen Heiligen Wunder vollbringt, als dass er die Wahrheit bezeugt, dass
das, was stirbt, nicht verschwindet, soweit es ihn selbst betrifft und dass er uns zu ver-
stehen gibt, in welchen Ehren er die Seelen der Getoteten hélt, wenn er deren leblosen

K&rper mit einem solch machtvollen Zeichen von Géttlichkeit schmiickt?!34

So zahlreich der Bischof von Hippo demnach auch von selbst erlebten Wun-
dern berichtete bzw. deren schriftlich fixierte Darstellungen verlas, achtete er
doch immer darauf, Gottes entscheidende Rolle dabei zu betonen. Die Hilfe sei
zwar durch die Mirtyrer als Vermittler zustande gekommen, gewéhrt und aus-
gefiihrt habe sie jedoch Gott, dem dafiir somit der Dank gebiihre. Zu den zahl-
reichen Wundern, die sich am Schrein des heiligen Stephanus ereigneten, merkt
Augustinus z. B. an, dass

,»Stephanus [sie, d. h. die Wunder] vollbringt ... aber im Namen Christi. ... Was auch
immer man sieht, das durch das Gedenken an Stephanus gewirkt wird, wird im Namen
Christi getan, sodass Christus in den Fokus der Aufmerksamkeit der gesamten Welt
geriickt, Christus selbst verehrt wird.“**

In einer weiteren Predigt zum Gedenktag des Protomértyrers wird Augustinus
deutlicher und fordert dazu auf: ,,Lasst uns Gefallen [beneficia] von unserem Mit-
diener [Stephanus] annehmen, Ehre und Ruhm [dafiir] lasst uns Gott erweisen! 43

Einige dieser beneficia, um deren Erfiillung in Gebeten an den Verehrungsstét-
ten von Martyrern gefleht wurde, konnten durchaus einen sehr praxisnahen Be-
zug zu den alltiglichen Sorgen der Gemeindemitglieder besitzen. Dies bezeugt
Augustinus z. B. fiir die Wundertdtigkeit an dem Reliquienschrein des romi-
schen Martyrers Laurentius in Hippo, indem er fragt:

,Existiert hier jemand [unter den Anwesenden], der nichts {iber die machtvollen Ver-

dienste dieses speziellen Martyrers weill? Hat schon einmal jemand dort gebetet und

484 Aug. serm. 275,3.
485 Aug. serm. 316,1; vgl. ders. serm. 320; 322,2 sowie 323,2/3.

486 Aug. serm. 319,7. Zur Bedeutung der Wunder, die Gott durch die Mirtyrer wirkt, im
augustinischen Martyrerkonzept in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 1.3.2, 79f.
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nicht den Gefallen erhalten, um den er gebeten hat? So vielen ... haben seine Ver-

dienste sogar die weltlichen Wohltaten gewihrt, die er selbst verachtet!*4%

Gott war demnach nicht nur gewillt, den Gldubigen bei schwerwiegenden
Krankheiten und Problemen durch die Martyrer als Vermittler Hilfe zukommen
zu lassen. Er gewiéhrte ihnen ebenfalls bei alltdglichen Problemen schnelle Ab-
hilfe und erfiillte sogar Wiinsche, die sich ausschlieBlich auf das weltliche
Wohl der zu ihm betenden Christen bezogen.

Die zahlreichen Wunder, von denen Augustinus in Zusammenhang mit den
Verehrungsstitten fremder Martyrer zu berichten weil3, sollten den Glaubigen
suggerieren, ein besonders hohes Mal3 an Hilfe und Schutz von den tiberregio-
nalen Vermittlern erwarten zu konnen, auch bei Sorgen des alltdglichen Le-
bens. Insbesondere diese pragmatische Ebene war dazu geeignet, trotz der Dif-
ferenzen zwischen der katholischen und donatistischen Gruppierung, eine brei-
te Zustimmung fiir den jeweiligen Martyrerkult auch unter den zuvor donatisti-
schen Gemeindemitgliedern zu erreichen. Anscheinend wollte Augustinus
dadurch einen Zugang zu seinen neuen, z. T. noch nicht gut integrierten, Ge-
meindemitgliedern schaffen. Darauf weist, wie gezeigt wurde, insbesondere die
Tatsache hin, dass sich die Wunderberichte in den sermones des Bischofs von
Hippo sehr zahlreich fiir Gedenkfeiern zu Ehren von Mirtyrern fassen lassen,

die aus Rom und dem {ibrigen Imperium stammten.

3.3 Direkte und indirekte Meinungsiuf3erungen christlicher
Glaubiger

Die Meinungen spatantiker christlicher Glaubiger zu verschiedenen Martyrer-
kulten sind uns leider nicht als direkte schriftliche AuBerungen erhalten geblie-
ben, auch wenn solche Texte evtl. existiert haben. Doch auch in kirchlichen
Zeugnissen sind sie nicht einfach nachzuweisen, da die verantwortlichen Auto-

87 Aug. serm. Guelf. 25,1. Aus den Worten geht hervor, dass eine Verehrungsstitte fiir den

Diakon Laurentius in Nordafrika, evtl. sogar in der Ndhe von Hippo, existiert haben
muss, an der sich die Gldubigen mit Bitten an ihn gewandt haben. Die dortige Autbe-
wahrung von Korperreliquien zur Zeit des Augustinus ist jedoch weniger wahrschein-
lich, da er in Aug. serm. ed. Denis 13,1 davon spricht, dass der Korper des Laurentius
sich in Rom befinde, er jedoch an unterschiedlichen Orten Verehrung erfiihre. Zudem
kann die friiheste sichere inschriftliche Erwdhnung von Laurentius-Reliquien fiir Nord-
afrika erst auf das Jahr 452 n. Chr. datiert werden. Zu diesem ersten epigraphischen Be-
leg siche Duval, Loca Sanctorum, 648.
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ren diesbeziiglich keine direkten Diskussionen und Zurufe ihrer Gemeindemit-
glieder wiedergeben. Zeitgenodssische Ansichten, Wiinsche und Abneigungen
christlicher Laien hinsichtlich einiger Martyrerkulte lassen sich aber durch di-
rekte oder indirekte Hinweise z. B. in Mértyrerpredigten, unter Beriicksichti-
gung des jeweiligen Entstehungskontextes, mit einiger Wahrscheinlichkeit er-
mitteln.

Manche Bischofe erwédhnen ausdriicklich die klare Ablehnung eines Mértyrer-
kultes bzw. die glithende Begeisterung der Gemeinde an dem Gedenktag eines
Blutzeugen teilzunehmen, wie es Augustinus von Hippo z. B. oftmals getan
hat. Auch die Angabe die vermeintliche Teilnehmerzahl an dem jeweiligen Ge-
denktag zu Ehren eines Mairtyrers betreffend ldsst Riickschliisse auf dessen
Beliebtheit bei den Gemeindemitgliedern zu. Hierbei muss jedoch bedacht
werden, dass sich Gemeindeleiter bewusst Unter- oder Ubertreibungen bedient
haben, um ihren Zuhorern bestimmte Sachverhalte oder eigene Vorstellungen
zu suggerieren. Auch z. T. spitere Uberarbeitungen, wenn die Reden in Text-
form veroffentlicht wurden, sind denkbar. Dennoch wird an dieser Stelle eine
gewisse Tendenz deutlich, welche Martyrerkulte bei den christlichen Gldaubigen
zu einer bestimmten Zeit in einer bestimmten Region oder einer einzelnen Ge-
meinde als ansprechend betrachtet wurden und welche nicht, da eine komplette
Falschaussage zu den Teilnehmerzahlen auch in den (verdffentlichten) sermo-
nes nicht ohne Weiteres moglich gewesen ist.

An diesem Punkt darf die Analyse jedoch nicht enden, da nur weiterfiihrende
Informationen aus diesen Aussagen hinsichtlich der Akzeptanz und Ablehnung
bestimmter Martyrerkulte durch christliche Laien gewonnen werden konnen,
wenn man den jeweiligen kirchenpolitischen und gesellschaftlichen Kontext
beriicksichtigt. Die Feststellung, dass zumindest jeweils ein Teil einiger der
nordafrikanischen christlichen Gemeinden romische Maértyrerkulte abgelehnt
hat, wihrend lokale und regionale Mairtyrer wie der heilige Cyprian und die
heiligen Perpetua und Felicitas eine vorbehaltlose Verehrung erfuhren, ldsst
sich ndmlich sinnvoll durch die zeitgendssischen kirchenpolitischen Gegeben-
heiten erkldren. Zu der Zeit wurden zahlreiche ehemalige donatistische Glaubi-
ge, die unter der Verfolgung durch den romischen Staat litten, zum Ubertritt in
die katholischen Gemeinden gezwungen und standen daher insbesondere der
Verehrung romischer Mértyrer wie dem heiligen Laurentius negativ, wenn
nicht sogar ablehnend gegeniiber. Genau diese Stimmungslage spiegeln die
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Anmerkungen beziiglich der geringen Teilnehmerzahl in den behandelten ser-
mones des Bischofs von Hippo zu romischen Miértyrerkulten wider. Es zeigt
zudem deutlich, welche Auswirkungen bedeutsame kirchenpolitische Ereignis-
se auf das Denken zeitgendssischer christlicher Laien auf alltdglicher Ebene
besitzen konnten.

Meinungen christlicher Laien zu bestimmten Mértyrerkulten lassen sich jedoch
auch indirekt liber bestimmte Hinweise in Mértyrerpredigten ermitteln. Die in-
tensiven Bestrebungen des Augustinus, nicht negativ konnotierte, reichsweit
verbreitete Kulte wirkméchtiger Mértyrer wie den des heiligen Stephanus in
seiner Gemeinde zu etablieren, konnen als Hinweis auf verschiedene Dinge
verstanden werden. Einerseits dass Augustinus evtl. donatistische Martyrerkul-
te ersetzen oder die nordafrikanischen Gemeinden enger in das Netzwerk der
Gemeinden im gesamten Romischen Reich einbinden wollte. Andererseits kann
diese Tatsache ebenfalls indirekt auf die damalige Haltung der augustinischen
Kirchengemeinde gegeniiber der Neueinfithrung bzw. Forderung von tliberregi-
onalen und reichsweiten Martyrerkulten hinweisen. Die intensiven Bemiihun-
gen des Bischofs von Hippo, den Glidubigen die Verehrung der reichsweiten
Mirtyrer als erstrebenswert und gewinnbringend erscheinen zu lassen, ist ein
Indiz dafiir, dass die Gemeindemitglieder zunichst eine skeptische Einstellung
gegeniiber diesen neuen Kulten besessen haben.

Ebenso konnen die Versicherungen von Gregor von Nazianz und Augustinus
von Hippo, dass die makkabédischen Martyrer rechtméBig als christliche Mérty-
rer verehrt werden konnten und sollten, obwohl sie Juden gewesen waren und
fiir die jiidischen Gesetze vor Jesus Christus gestorben seien, als Hinweis da-
rauf betrachtet werden, dass die Gemeindemitglieder in Nazianz und Hippo
Vorbehalte gegen ihre Verehrung besaflen. Da jedoch keine weiteren Informa-
tionen zu der Verbreitung und Akzeptanz des Makkabderkultes in diesen bei-
den Stiddten vorliegen, miissen jegliche Aussagen diesbeziiglich hypothetisch

bleiben.

Anders verhdlt es sich bei der Untersuchung der Verehrung der makkabdischen
Martyrer in Antiochia. Es sind gleich mehrere Lobreden von Johannes
Chrysostomus zum Ehrentag der urspriinglich jiidischen Freiheitskampfer er-
halten geblieben, wovon eine sehr ausfiihrlich ist und einen gemeindeinternen
Konflikt ihre Verehrung betreffend dokumentiert. Zudem liegen zahlreiche Un-
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tersuchungen zum Kult um die makkabdischen Mértyrer, zur Zusammenset-
zung der christlichen Gemeinde und zu der anscheinend grofen Anzahl jiidi-
scher Gldaubiger in Antiochia vor, was eine detaillierte Auswertung der Lobre-
den zur Einstellung der unterschiedlichen christlichen Gemeindemitglieder ge-
geniiber dem Makkabierkult erst ermoglicht.

Bereits in den erhaltenen Homilien des Johannes Chrysostomus wird sehr
deutlich, dass zunédchst ein Konflikt innerhalb der Gemeinde hinsichtlich der
RechtmiBigkeit einer jiidischen und christlichen Verehrung der makkabaéi-
schen Mirtyrer bestanden hat. Die christliche Kultausiibung wurde spéter je-
doch vermutlich von der gesamten Gemeinde vorbehaltlos angenommen —
jedenfalls stellt es Chrysostomus selbst derart in seinen beiden spiteren Lob-
reden dar. Es ist also moglich, aus dem beschriebenen Konflikt herauszulesen,
dass ein Teil der Gemeinde den makkabédischen Martyrern auf jiidische Weise
gedenken wollte, was von einem anderen Teil der Gemeinde abgelehnt und
kritisiert wurde.

Allerdings wurde es offenbar weder von der einen noch von der anderen Seite
infrage gestellt, dass die jiidischen Mirtyrer als christliche Helden verehrt wer-
den konnten, da Johannes Chrysostomus eine christliche Verehrung nicht ex-
plizit versucht zu rechtfertigen. Die Auseinandersetzung wurde eher dariiber
gefiihrt, welche Gruppe dazu berechtigt sei, des Eleazars und der sieben Briider
zu gedenken, in welchem Rahmen und auf welche Weise. Diese Annahme wird
dadurch unterstiitzt, dass Chrysostomus wéhrend der gesamten Lobrede ver-
sucht, den christlichen Glauben als dem jiidischen iibergeordnet zu prisentie-
ren — es wird sich also grundlegend auch um eine Konkurrenzsituation der
christlichen und der jiidischen Gemeinde in Antiochia um die Bezugnahme auf
die makkabéischen Mértyrer gehandelt haben.

Zwar gibt Johannes Chrysostomus in seiner Homilie zu Eleazar und den sieben
Briidern bereits Hinweise auf die Zuordnung der beiden Gruppen, eine sichere
Benennung und Kontextualisierung kann aber auch hier wieder nur anhand der
Analyse der zeitgendssischen kirchenpolitischen und gesellschaftlichen Situati-
on sowie weiterer Zeugnisse zum Makkabderkult in Antiochia erfolgen. Die
christlichen Gemeindemitglieder, die mit den jiidischen Mitbilirgern in Antio-
chia sympathisierten und wahrscheinlich auch an ihren Festen teilnahmen,
standen der christlichen Verehrung der jiidischen Freiheitskdmpfer ablehnend
gegeniiber. Die anderen christlichen Gemeindemitglieder, die keinen Umgang
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mit der jlidischen Gemeinde der Stadt pflegten, betrachteten die Verehrung
nicht als verwerflich und wollten die makkabdischen Mértyrer weiterhin als
christliche Helden feiern. Da der Wunsch eines Teils seiner Gemeinde nach der
Verehrung der jiidischen Freiheitskdmpfer als christliche Mértyrer anscheinend
grof3 genug war, um einen Konflikt unter den christlichen Glaubigen der Stadt
auszulOosen, musste der Prediger reagieren. Er versuchte, die internen Kritiker
von der RechtmaBigkeit des Kultes zu iiberzeugen — was ihm vermutlich auch
gelang, worauf die beiden anderen Lobreden des Chrysostomus hindeuten.

An den behandelten Beispielen ldsst sich zeigen, dass direkte und indirekte
Hinweise auf die Meinung von christlichen Glaubigen zu verschiedenen Mérty-
rerkulten aus den kirchlichen Zeugnissen herausgelesen werden konnen. Es ist
also durchaus moglich, die Ansichten der christlichen Laien trotz der schlech-
ten Quellenlage zu analysieren, da sie ihre Ansichten, Wiinsche und Bedenken
innerhalb der Gemeinde und gegeniiber den leitenden Geistlichen offenbar
auch dann duBerten, wenn eine direkte Bezeugung in den kirchlichen Zeugnis-
sen nicht fassbar ist. Um die Bedeutung und die Tragweite der Ergebnisse er-
mitteln zu konnen, ist es jedoch notwendig, die personlichen Bestrebungen und
Ansichten des Autors zu beriicksichtigen, ebenso wie den kirchenpolitischen
und gesellschaftlichen Entstehungskontext. Dadurch ist es moglich, Erkennt-
nisse liber die Ablehnung oder Annahme verschiedener Mirtyrer durch die
Mitglieder einer Gemeinde zu gewinnen.
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4 Von der lokalen Martyrerverehrung zum
reichsweiten Reliquienkult

Noch im 2. nachchristlichen Jahrhundert schrieb der Bischof von Antiochia,

8

Ignatius,*® auf seinem Weg zu seiner Hinrichtungsstitte in Rom angeblich,

dass er hoffe, von den wilden Tieren in der Arena génzlich gefressen zu wer-

«c489

den, ,, damit er niemandem beschwerlich werde und weil er nur dann ein

,,wahrer Jiinger Christi“#?

werden konne. Er wollte demnach keine Reliquien
hinterlassen, die von jemandem bestattet werden mussten — oder verehrt wer-
den konnten — um als wahrhafter Martyrer zu gelten, der seinen gesamten Kor-
per fiir Gott geopfert hat. Doch schon ein Jahrhundert spéter wies der Bischof
von Karthago, Cyprian, die dort verbliebenen Kirchenvertreter aus seinem
selbst gewidhlten Exil heraus an, die confessores- und Mirtyrerleichname zu
beerdigen und deren Todestage aufzuschreiben, damit ihrer mit Opfern und
Gaben jihrlich wiederkehrend gedacht werden koénne.*! Zudem wollte er selbst
nicht fernab seiner Gemeinde hingerichtet werden, sondern das Martyrium in
deren Kreis erleiden, um den Glaubigen von Karthago als heldenhaftes Vorbild

dienen zu konnen.*?

Vergleicht man diese beiden Mirtyrerkonzeptionen miteinander, wird deutlich,
dass sich schon zu Beginn der Verfolgungszeit, Mitte des 3. Jahrhunderts, ein
gravierender Wandel vollzogen hat. Bis ins 3. Jahrhundert hinein wurde der
Martyrer als Blutzeuge fiir Gott betrachtet, der einzig fiir diesen sterben wollte
und kein hoheres Ziel damit bezweckte, demnach ganz bei sich und seinem
Glauben war. Doch spétestens seit der Mitte des 3. Jahrhunderts kam eine wei-
tere, nach auBlen gewandte, Komponente als bedeutsame Figur des liturgischen

88 Die Echtheit und die genaue Datierung der Briefe werden auch in der neueren For-

schung noch vielfach diskutiert, allerdings besteht ein gewisser Konsens dahinge-
hend, dass die Briefe in einer der vorhandenen Versionen als echt bewertet werden
konnen. Der Datierungszeitraum wird zwischen dem Anfang und dem letzten Viertel
des 2. Jahrhunderts angesetzt. Eine dichte Einleitung zu Ignatius von Antiochia mit den
wichtigsten Quellen- und Literaturangaben bietet: Lohr, Briefe des Ignatius, auf dessen

Darstellung sich die Informationen dieser Anmerkung beziehen.
49 Ign. Rom. 4,2: tva pj ... Bapic Tivi yévopat.
490 Ebd.: pabntg dAnodg Incod Xpiotod.
P Cypr. epist. 8,3,2; 12,2,1; 39,3,1.

492 Cypr. epist. 81,1/2. Vgl. ders. epist. 61,4,2.
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Alltags hinzu. Der Martyrer wurde zu einem von der Gemeinde gefeierten Hel-
den und einer christlichen Identitétsfigur stilisiert, der es Ehre entgegenzubrin-
gen galt.

Zudem riickte der Korper des Mértyrers zunehmend in den Fokus des Geden-
kens, was sich nicht nur in der aufkommenden Verehrung des Miértyrers an
dessen Grab, sondern ebenfalls in den zahlreichen acta und passiones wider-
spiegelt, die sukzessive ab dem 3. Jahrhundert verfasst wurden. Diese endeten
hiufig damit, dass die Glidubigen die Uberreste des Mirtyrers einsammelten,
beisetzten und verehrten.**> Oftmals wurde auch berichtet, dass der Leichnam
des Blutzeugen, der bewusst von den romischen Magistraten derart beseitigt

wurde, dass eine Verehrung nicht moglich war,**

durch gottliches Eingreifen
dennoch seinen Weg zu den Gldubigen fand, um eine wiirdige Bestattung und

Verehrung zu erhalten.**

Im 5. Jahrhundert weill der Bischof von Cyrrhus, Theodoret, in seiner Schrift
zur ,,.Behandlung der griechischen Krankheit von einem weiteren Entwick-
lungsschritt zu berichten, der zu seiner Zeit offenbar schon allgemein anerkannt
war:

,Die erhabenen Seelen der Siegreichen [der Martyrer] wandeln im Himmel vereinigt
mit den Choren der Korperlosen, wihrend ihre Korper nicht jeder fiir sich in einem
[eigenen] Grab geborgen sind, denn Stiddte und Dorfer haben diese unter sich aufge-
teilt, wo sie Retter der Seelen und Arzte der Kdrper heifien und als Schutzpatrone der
Gemeinden geehrt sind; zudem dienen sie als Fiirsprecher beim Herrscher des Univer-
sums, und durch sie lassen sich die gottlichen Gaben erlangen. Und selbst wenn ihre

Korper aufgeteilt werden, bleibt die Gnade vollig ungeteilt. Schon ein kleines und ei-

493 Ein friihes Beispiel bildet der Bericht zu dem im 2. Jahrhundert hingerichteten Bischof

von Smyrna, Polycarp (mart. Polyc. 18,2/3). Auch die acta zum Martyrium des Bi-
schofs von Karthago, Cyprian, die wahrscheinlich im 3. Jahrhundert entstanden, berich-
ten von seiner Hinrichtung und anschlieBenden Verehrung als bedeutsamen Christen

und Mirtyrer an seinem Grab (act. Cypr. 4,3).

494 Ein eindrucksvolles Beispiel dafiir bietet der Bericht iiber die Mirtyrer von Lyon, der in

der Kirchengeschichte des Eusebius von Caesarea (Eus. hist. eccl. 5,1,57-63) erhalten

geblieben ist.

495 Siehe Philost. v. Luc. 16-20. An dem Leichnam Lucians wird nach seiner Hinrichtung

ein schwerer Fels befestigt und dieser dann ins Meer geworfen, damit er nicht bestattet
werden kann. Nach einigen Tagen wird der Leichnam jedoch von einem Delfin an Land
gebracht, wo er von einem seiner Anhédnger gefunden wird, der zuvor im Traum dazu
aufgefordert wurde. Explizit wird dabei auf das Eingreifen Gottes hingewiesen.
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gentlich ganz unbedeutendes Uberbleibsel besitzt dieselbe Macht wie der ganze unge-

teilte Mirtyrer.“4%

Dieses Beispiel belegt anschaulich, dass es nicht mehr unbedingt als notwendig
erachtet wurde, den Leichnam bzw. die Uberreste des Blutzeugen nach dessen
Martyrium an einer geeigneten Stelle beizusetzen, seiner dort zu gedenken und
Ehren zukommen zu lassen. Im Gegensatz dazu war es anscheinend nicht uniib-
lich, den Korper des Martyrers zu zergliedern und dessen Teile als Reliquien
im gesamten Romischen Reich zu verbreiten. Auch die primére Funktion des
Mirtyrers hatte sich signifikant verdndert, indem diese wesentlich ergdnzt wur-
de: Er war nicht ldnger nur der identitétsstiftende Blutzeuge, dessen Vorbild-
charakter und Heldenmut geriihmt wurde, er wurde vielmehr zu einer Art Be-
schiitzer, Helfer und Vermittler stilisiert. An ihn konnten sich die Gemeinde-
mitglieder jederzeit mit ihren alltdglichen Sorgen wenden und Hilfe erhoffen.

Den entscheidenden Entwicklungszeitraum vom Umgang Cyprians mit den
zeitgendssischen Mairtyrern zum erweiterten Martyrerbegriff des Theodoret
bildet damit das 4. Jahrhundert. Um verstehen zu konnen, wie sich der reichs-
weite Reliquienkult entwickeln und seit dem 5. Jahrhundert immer grofere
Beliebtheit erreichen konnte, ist es zunidchst notwendig, die unterschiedlichen
Verehrungsweisen darzulegen, die noch im 4. Jahrhundert zeitgleich existiert
haben. In einem néchsten Schritt miissen diese dann auf ihre jeweiligen kir-
chenpolitischen Funktionen und die Bedeutung fiir die christliche Gemeinde
hin untersucht werden, um langfristige Entwicklungstendenzen versténdlich
machen zu konnen.

Im Folgenden werden dazu die verschiedenen Moglichkeiten, lokalen Marty-
rern Verehrung zukommen zu lassen, anhand der Beispiele erldutert, die fiir die
beiden Stiddte Gaza und Maiuma in Paldstina belegt sind (4.1.1) sowie fiir die
Provinz Cappadocia (4.1.2) und die Stadt Mailand (4.1.3). Die dortigen Bischo-

49 Theod. Graec. affect. 8,10/1 (iibs. Ch. B. Miiller). Kritisch zu diesem Quellenzeug-
nis und der Frage, wie verbreitet die Zergliederung von Leichnamen und Reliquien
im 4. und 5. Jahrhundert tatsidchlich gewesen ist, da bei den frithen Reliquientranslatio-
nen nicht von einer vorausgegangenen Teilung der Kdrper oder der Asche gespro-
chen wurde und wahrscheinlich nur Korperteile oder Partikel verschickt wurden, die
von selbst abgefallen bzw. bereits beim Tod abgetrennt worden waren, ebenso wie
Asche oder Blut, die nicht gewaltsam zergliedert werden mussten. So auch Wisniewski,
Beginnings, 149ff.
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fe befanden sich zwar in unterschiedlichen, jedoch immer in konfliktreichen
Situationen mit Gemeindeleitern anderer Stiddte bzw. anderer christlicher
Gruppierungen (der gleichen Stadt) oder sogar dem Kaiserhaus selbst. Die Ar-
ten von Mairtyrerkulten und Verehrungsweisen, die die Gemeindeleiter in die-
sen Situationen forderten, zeigen daher einerseits deutlich die kirchenpolitische
und innergemeindliche Bedeutung, die lokale Mértyrerkulte besaBBen. Anderer-
seits demonstrieren sie die unterschiedlichen Einsatzmdglichkeiten lokaler und
regionaler Martyrerkulte, je nachdem, welche Wirkung der initiierende kirchli-
che Amtsinhaber erzielen wollte.

Als Kontrast dazu wird die gut dokumentierte iiberregionale Distribution der
zahlreichen in Mailand vorhandenen Reliquien verschiedener Martyrer und
Heiliger (4.2.1) dargelegt. Die Analyse des zunéchst iiberregionalen und dann
reichsweit verbreiteten Kultes um die 40 Mértyrer von Sebaste (4.2.2), erginzt
die Ergebnisse zur ambrosianischen Reliquiendistribution und fiihrt diese wei-
ter aus. Um das Phidnomen der reichsweiten Verbreitung von Martyrerkulten zu
beleuchten, wird der Kult um den heiligen Stephanus untersucht, der zwar
ebenfalls maBgeblich auf der Weitergabe von Reliquien beruhte (4.2.3), jedoch
durch andere Voraussetzungen gepragt war. Durch diese Beispiele ldsst sich die
iiberregionale und reichsweite Mirtyrerverehrung in Form von Reliquien be-
sonders deutlich nachvollziehen, da zahlreiche Zeugnisse zu der Verbreitung
dieser Kulte existieren, die zugleich deren unterschiedliche Funktionen und
Mechanismen erldutern.

4.1 Lokale und regionale Mirtyrerverehrung®”’ — Formen und
Bedeutung

Die Verehrung von Mirtyrerleichnamen an deren Bestattungsort entstand wéh-
rend der Christenverfolgungen durch den Wunsch christlicher Glaubiger nach
tugendhaften und frommen Vorbildern im Kampf gegen den pagan gepréigten
romischen Staat sowie nach Identitdtsfiguren zur Formierung friiher Gemein-

497 Als lokale Mirtyrer werden in der vorliegenden Untersuchung die Blutzeugen bezeich-

net, die am Ort ihres Wirkens (und Todes) entweder am Grab oder an einer sekundéren
Beisetzungsstétte Verehrung erfuhren. Dementsprechend wurden regionalen Mértyrern
nicht nur an deren urspriinglichem Verehrungsort Kultstétten errichtet, sondern eben-
falls in anderen Stiddten der Provinz oder Nachbarprovinzen, in die ihre Reliquien ge-
bracht wurden.

188



den. Diese Tendenz verstirkte sich zunédchst nach der sog. Konstantinischen
Wende, als es den Glaubigen moglich war, ihren christlichen Helden 6ffentlich
zu huldigen. Durch die Errichtung von kleinen Kapellen und Schreinen iiber
den Grabstitten der lokalen Mirtyrer wurden Versammlungsorte fiir die Ge-
meinde in Verbindung mit den kostbaren Blutzeugen geschaffen.*®

Diese enge Bindung an die Identititsfiguren gab den Anstof3 dazu, dass einige
Bischofe ein innovatives Verfahren entwickelten, um die Verehrung intensivie-
ren und vereinfachen zu konnen: die Translation von Gebeinen und Reliquien
von dem urspriinglichen Ort ihrer Bestattung an einen sekundédren Verehrungs-
ort.*”” Dazu wurden sie entweder in einer bereits bestehenden Gemeindekirche
oder in einem eigens dafiir errichteten Kirchengebiude, entweder auferhalb
oder innerhalb der Stadt, unter dem Altar beigesetzt und verehrt. Diese Neue-
rung bildete die Voraussetzung dafiir, dass lokale Martyrergedenkstitten einer
Vielzahl von Glaubigen gleichzeitig zugédnglich gemacht werden konnten. Die
Verehrungsstitte konnte sich nun in einem groBeren Gebédude als der urspriing-
lichen Grabkapelle befinden, oder sogar mehrere Gedenkstitten innerhalb der
Region z. B. in ldndlichen Gebieten errichtet werden, sodass der Weg fiir die
Gldaubigen zu den Mértyrern nicht mehr so weit war.

Diese Neuerung in der Mértyrerverehrung wurde von einigen Bischéfen dazu
genutzt, um dem jeweiligen Kult auch in den benachbarten Regionen zu mehr
Bekanntheit zu verhelfen und dadurch ihre eigene kirchenpolitische Position
bzw. das Ansehen ihres Bischofssitzes oder der gesamten Stadt zu verbessern.
Andererseits besall die Martyrerverehrung am primédren Bestattungsort eine
wichtige Bedeutung fiir die Identitdt der Gemeinde, weshalb diese Art der Mér-
tyrerverehrung von dem jeweiligen Gemeindeleiter in bestimmten Situationen
bewusst gefordert und eingesetzt wurde, wie insbesondere das folgende Bei-
spiel zeigt.

498 Zur Verehrung der Blutzeugen wihrend der Zeit der Christenverfolgungen in der vor-

liegenden Untersuchung Kapitel 1.3.1, 56ff.

499 Der Begriff ,,sekundire Verehrungsstiitten™ subsumiert alle Orte unter sich, zu denen

Mirtyrerleichname oder Reliquien von ihrer urspriinglichen Grabstétte aus transponiert
wurden, um dort erneut in einem Grab bestattet oder einem Kirchengebaude beigesetzt
und verehrt zu werden.

189



4.1.1 Die lokale Martyrerverehrung als bedeutsames Mittel der
miteinander konkurrierenden Stidte Maiuma und Gaza

Der aus dem Hinterland von Gaza stammende Kirchenhistoriker Sozomenus
berichtet im 5. Jahrhundert von einem Ereignis, das sich in seiner Heimatstadt
unter der Regierung Julians zugetragen haben soll.’” Dort wurden die drei
Briider Zenon, Eusebius und Nestabus wegen einer nicht weiter spezifizierten
unangemessenen Handlung in einem Tempel (wahrscheinlich dem der reichs-
weit bekannten Gottheit Marnas) vom aufgebrachten paganen Mob der Stadt
Gaza gefoltert und getdtet. Von Ubergriffen auf die christliche Bevdlkerung der
Region um Gaza herum wird auch an anderen Stellen berichtet.’®! So kénnte
sich das Martyrium der drei Briider und weiterer, jedoch nicht namentlich ge-
nannter Mittéter tatsdchlich in dem erwidhnten historischen Kontext ereignet
haben.

Fiir das, was sich im Folgenden zugetragen haben soll, existieren allerdings
keine weiteren Belege in anderen spitantiken Schriften®*? und die beschriebe-
nen Geschehnisse tragen deutliche Ziige einer zwar zeitnahen, gleichwohl ha-
giographischen Ergéinzung.>® Die Leichname der drei Briider sollen verbrannt
und die Asche mit Tierknochen vermischt worden sein, um ihre Verehrung
durch die lokalen Christen zu verhindern. Eine stadtfremde Christin soll die
Reliquien jedoch auf gottliche Zeichen hin herausgesucht und zu dem Cousin
der Mirtyrer in die Hafenstadt von Gaza, Maiuma, gebracht haben. Dort soll
dieser Cousin, der ebenfalls Zenon hieB3, sie so lange aufbewahrt haben, bis er

390 Soz. hist. eccl. 5,9,1-11. Grundlegend dazu Glucker, Gaza, 46.

01 7. B. Greg. Naz. or. 4,93, der zwar die paganen gewalttitigen Aufstinde gegen christli-

che Glaubige in Gaza und Umgebung unter Julian erwihnt, jedoch weder von dem Mar-
tyrium der drei Briider berichtet noch von den Ereignissen, die sich demnach zuge-
tragen haben sollen. Zu den gewaltsamen Ubergriffen von paganen Kultanhingern
gegen christliche Gemeindemitglieder unter Julian siehe Aja Sanchez, Obispos y
martires, S871f.

In den Werken von Gregor von Nazianz und dem Kirchenhistoriker Socrates lassen sich
keine Erwdhnungen der folgenden Ereignisse finden, die sich laut Sozomenus zugetra-
gen haben sollen und eine prominente Stellung in dem Kapitel seiner historia ecclesi-
astica einnehmen. Zur bewussten Konstruktion der Ereignisse als Martyrium bei
Sozomenus und einer Diskussion, ob die Ermordung der drei Briider nicht viel eher als
spontaner Ausbruch von Gewalt und Selbstjustiz zu bewerten ist, bei Aja Sénchez,
Sozomeno y los martires, 21ff.

502

503 Mit einer kritischen Einordnung der Legende in die zeitgendssische Mirtyrerverehrung,

bei Hahn, Christliche Identitédt, 635f.
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selbst zum Bischof von Maiuma geweiht wurde. Nach seiner Ordination lief3 er
ein martyrion aullerhalb der Stadt errichten, in der Ndhe des Grabes fiir den
ebenfalls bei den gewalttitigen Ausschreitungen getdteten Martyrers Nestor,
der sich gliicklicher Weise noch bis zum Haus des Zenon hatte retten konnen,
bevor er dort an den ithm zugefiigten Wunden verstorben war. Dann verbrachte
Zenon die Reliquien seiner drei getoteten Cousins offiziell an diesen neu ge-
schaffenen Gedenkort.

Uber den Erfolg des Kultes existieren keinerlei weitere Informationen, z. B.
Homilien von Bischofen zum Gedenktag der drei Briider oder Erwdhnungen in
kirchlichen Briefen, jedoch muss die Verehrungsstétte aulerhalb der Stadt noch
zu Zeiten des Sozomenus existiert haben. Dem Kirchenhistoriker des 5. Jahr-
hunderts wird die Beschreibung der Ereignisse wahrscheinlich in Form einer
bereits konstruierten und (miindlich) tradierten Martyrerlegende vorgelegen
haben, die er in sein Werk libernommen hat, um den in Maiuma ausgeiibten
Kult um die drei Briider zu kontextualisieren. Allerdings ist es ebenfalls mog-
lich, dass Sozomenus die Legende einer wundersamen Auffindung und Ver-
wahrung der Reliquien selbst geschaffen hat, um einem der Mértyrerkulte sei-
ner Heimatregion ein hoheres Ansehen zu verleihen, da ihm kaum Aufmerk-
samkeit entgegengebracht wurde.

Die Legende konnte jedoch auch von Bischof Zenon selbst geschaffen worden
sein oder von einem anderen Bischof von Maiuma Ende des 4. Jahrhunderts,
der der Hafenstadt mehr Bedeutung verleithen wollte, um die Unterordnung
Maiumas unter die groBere Stadt der Region, Gaza, zu verhindern, die auf einer
Synode angestrebt wurde.’* Maiuma war unter Kaiser Konstantin wegen des
hohen Christianisierungsgrades von der Kontrolle durch die grof3ere Stadt Gaza
befreit worden, die noch weitgehend pagan gepréigt war, und erhielt neben ei-
nem neuen Namen dadurch 6konomische und religiose Autonomie. Unter Kai-
ser Julian wurde diese Unabhingigkeit sowie die Namensidnderung wieder

304 Soz. hist. eccl. 5,3,9. Zur Christianisierung Maiumas und zum Konflikt mit Gaza, das als

weitgehend pagane Stadt dennoch die 6konomische Kontrolle {iber seinen Hafen in Mai-
uma behalten wollte, siche Soz. hist. eccl. 2,5,7/8; 5,3,6/7. Dazu grundlegend Glucker,
Gaza, 43f.; Van Dam, From Paganism to Christianity, 10; Trombley, Hellenic Religi-
on, 188 und 191f.; Aja Sédnchez, Sozomeno y los martires, 14; ders., Obispos y marti-
res, 590; Bauzou, L’entrée du Christianisme, 273f.; Hahn, Christliche Identitit, 633f.
Mit weiteren Beispielen (Jerusalem vs. Eleutheropolis und Zypern vs. Antiochia) jlingst
Wisniewski, Beginnings, 105ff.
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rickgingig gemacht, einzig die christliche Gemeinde in Maiuma und deren
Leitung wurden weiterhin als von der Gemeinde in Gaza unabhéngig betrach-
tet. Gaza strebte deshalb Ende des 4. Jahrhunderts ebenfalls die Unterordnung
der Kirche Maiumas unter die eigene Suprematie an, wogegen sich die Ge-
meinde der Hafenstadt entschieden wandte.

Durch die Betonung, dass die in Maiuma verehrten Briider Zenon, Eusebius
und Nestabus ausgerechnet in der Stadt Gaza getotet worden waren, sollte ver-
mutlich die christliche Identitit Maiumas nochmals von der lange pagan ge-
priagten Stadt Gaza positiv abgesetzt werden, um ihr in der christlichen Welt zu
mehr Gewicht zu verhelfen. Hierzu lie8 Bischof Zenon von Maiuma angeblich
nach seiner Ordination die Gebeine der drei1 Briider sowie die des Nestors 0f-
fentlichkeitswirksam in einem eigens fiir diesen Zweck errichteten martyrion
aufBerhalb der Stadt beisetzen. Zugleich brachte er wahrscheinlich eine entspre-
chende Legende in Umlauf, die den Heldenmut der Mértyrer und ihr erlittenes
Unrecht durch die Betonung der brutalen Gewaltanwendung der Bewohner der
konkurrierenden Stadt Gaza unterstrich. Mit der Hervorhebung ihrer weit zu-
riickreichenden christlichen Wurzeln und dem Unrecht, welches Gaza den Hel-
den der Kirche Maiumas zugefiigt hatte, konnten die kirchlichen Vertreter der
Hafenstadt also versucht haben, sich vor der Kontrolle, die die Kirche von Gaza
Ende des 4. Jahrhunderts zuriickerlangen wollte, zu schiitzen.

Fiir die nahegelegene Stadt Gaza sind ebenfalls Kulte lokaler Mirtyrer fiir
das 4. Jahrhundert belegt: z. B. fiir Timotheus zusammen mit Thea und Maior,>®
die vermutlich auch alle dort das Martyrium erlitten hatten. Eine weitere fiir die

%5 Marc. Diac. v. Porph. 20. Zum Martyrium des Timotheus 304 n. Chr. siche Eus. mart.
Pal. 3,1; Glucker, Gaza 43 und 49 zu dessen Kultort. Prignant zu den drei oben genann-
ten Martyrern, Trombley, Hellenic Religion, 235f. und 259ff. Zwar sind noch zahlreiche
weitere Martyrien in Gaza bzw. von Mirtyrern, die aus Gaza oder der Region stammten
belegt, jedoch lassen sich in den Zeugnissen keine Hinweise auf deren Verehrung und
die Einrichtung von Kultstétten finden. Agapius und Thekla wurden zur gleichen Zeit
wie Timotheus hingerichtet, jedoch anscheinend nicht zusammen mit diesem verehrt
(Eus. mart. Pal. 3,1). Ebenfalls 304 n. Chr. jedoch in Caesarea, wurden Alexander und
Agapius, die aus Gaza stammten, zusammen mit sechs weiteren Mértyrern aus unter-
schiedlichen Stddten, enthauptet (Eus. mart. Pal. 3,3/4). Im Jahr 308 n. Chr. wurde eine
nicht namentlich genannte Jungfrau aus Gaza zusammen mit einer weiteren aus Caesa-
rea, dort verbrannt (Eus. mart. Pal. 8,5-8). Bischof Silvanus, der Vorsteher der ,,Kirchen
um Gaza herum* war, wurde 310 n. Chr. in Phéno enthauptet (Eus. hist. eccl. §,13,5
sowie mart. Pal. 13). Zu den frithen Martyrien in Gaza siehe auch Aja Sanchez, Obispos
y martires, 580ff.
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Region um Gaza bezeugte Verehrung im 4. Jahrhundert war die des wunder-
wirkenden Asketen Hilarion. Dieser wurde in der Ndhe von Gaza geboren,
floh dann jedoch vor dem wiitenden paganen Mob, der wohl ebenfalls die
drei Briider Eusebius, Zenon und Nestabus getotet hatte, nach Zypern, wo er
um 370 n. Chr. starb und dort geméal} seines eigenen Wunsches ohne Verzoge-

rungen beerdigt wurde.>%

Die folgende Episode findet sich sowohl bei Hieronymus in dessen vita zu
Hilarion als auch bei Sozomenus in dessen Kirchengeschichte wieder: Hesychias,
ein langjahriger Schiiler und Gefdhrte des Hilarion, erfuhr von dessen Tod auf
Zypern und begab sich zur dortigen Grabstétte, um den Leichnam ohne das
Wissen der Zyprioten zu exhumieren und in sein eigenes Kloster in die Néhe
von Gaza zu bringen.>®” An seiner neuen, zweiten Grabstitte, wurde der Leich-
nam des Hilarion ,,unter dem Geleit einer groBen Menschenmenge aus [den

<08 und seitdem veranstalteten

<509

umliegenden] Klostern und Stiddten beigesetzt’
die Einwohner ein ,,alljdhrliches, sehr prachtiges Volksfest“>™ zu seinen Ehren.
Das Bestreben der Einwohner von Gaza und der umliegenden Region die
christlichen Vorbilder ihrer Heimat als besonders verehrungswiirdig hervorzu-
heben ging demnach soweit, dass sie auch nicht vor einem Leichenraub zuriick-

schreckten, um ithrem lokalen Helden vor Ort huldigen zu konnen.

Den Fokus, den die Kirche Gazas wihrend der Christianisierung der Stadt auf
den lokalen Martyrerkult legte, ldsst sich am wahrscheinlichsten damit erkla-
ren, dass sie versuchte, ihre lange pagane Tradition durch die Konstruktion ei-
ner scheinbar weit zuriickreichenden christlichen Vergangenheit zu kompensie-
ren und zu verschleiern.’'® Zudem sollten die vermeintlich zahlreich unter

Julian in Gaza erlittenen Martyrien, deren Legenden im 5. Jahrhundert zu kur-

306 Hijer. v. Hilar. 32,3; Soz. hist. eccl. 5,10,1-4 zur Flucht des Hilarion. Hier. v. Hilar.
23,5/6; Soz. hist. eccl. 3,14,27 zu dessen Tod auf Zypern. Grundlegend dazu Glucker,
Gaza, 44ff.

307 Soz. hist. eccl. 3,14,27; Hier. v. Hilar. 32,6/7.
308 Hier. v. Hilar. 32.7.
309 Soz. hist. eccl. 3,14,27 (iibs. G. Ch. Hansen).

510 Hahn, Christliche Identitit, 631ff. sowie 636ff. Zur Christianisierung Gazas im 4.
und 5. Jahrhundert sind grundlegend Van Dam, From Paganism to Christianity; Trombley,
Hellenic Religion. Bauzou, L’entrée du Christianisme, bringt die Ereignisse in eine
chronologische Form, kann jedoch keine neuen Informationen oder Uberlegungen vor-
weisen.

193



sieren begannen, die Glaubensfestigkeit der Einwohner von Gaza belegen. Das
war einerseits notwendig, um mit der ausgewiesenen christlichen Pragung Mai-
umas konkurrieren zu kdnnen. Andererseits, und wohl auch primér, sollte eine
markante eigene christliche Identitdt geformt werden, um den christlichen
Glauben unter den Bewohnern der Stadt zu festigen.

Die Christianisierung des Umlandes von Gaza setzte im 4. Jahrhundert ein, im
Zusammenhang mit der Verbreitung der aus Agypten stammenden Klosterkul-
tur und des Eremitentums, wobei der christliche Glaube z. T. eine nachhaltige
Annahme erfuhr. Auch in Gaza selbst existierte gegen Ende des 4. Jahrhunderts
eine christliche Gemeinde, jedoch besal3 diese eine geringe Anzahl von Mit-
gliedern. Die Stadt war offenbar weitgehend von einer paganen Kultur gepragt,
die insbesondere von den zahlreichen Aristokraten, die in Gaza lebten, und den
thnen unterstehenden Landarbeitern unterstiitzt wurde. Doch auch die arbeiten-
de Stadtbevolkerung wandte sich mit ihren alltiglichen Sorgen wohl lieber an
die vertrauten paganen Gottheiten als an den neuen christlichen Gott, der seine

Wirksamkeit noch nicht bewiesen hatte.>!!

Mit der Ordination des aus Thessaloniki stammenden Porphyrius zum Bischof
von Gaza 395 n. Chr. dnderte sich zunéchst scheinbar wenig: Die christlichen
Glaubigen wurden weiterhin diskriminiert — sie durften z. B. kein 6ffentliches
Amt bekleiden und keine eigenen Felder bestellen — und ihr Glaube nicht als
Alternative in Betracht gezogen. In den néchsten Jahren gelang es Porphyrius
jedoch, laut der tiber ihn verfassten vita, beim Kaiserhof Unterstiitzung zu er-
halten.’'? Kaiser Arcadius verdffentlichte zunichst 398 n. Chr. einen Erlass, der
die SchlieBung der zahlreichen paganen Tempel in Gaza forderte. In diesem
Zuge wurden vermeintlich alle Tempel geschlossen, bis auf den Haupttempel
der Stadt fiir den bedeutsamen Gott Zeus Marnas. Vier Jahre spiter gelang es
Porphyrius angeblich ein weiteres anti-paganes Edikt von Arcadius zu erlan-

311 Zu den zahlreich in Gaza ausgeilibten paganen Kulten und Riten ausfiihrlich siehe

Belayche, Pagan Festivals. Dazu sowie zu dem christlich gepragten Umland Gazas
prignant Trombley, Hellenic Religion, 191ff.; Aja Sanchez, Sozomeno y los marti-
res, 11ff.; Bauzou, L’entrée du Christianisme, 273ff.

12 Timothy Barnes hat in seinem Werk zur frithchristlichen Hagiographie die unterschied-

lichen Thesen zur Entstehungszeit der vita und den Umstdnden zusammengetragen und
diskutiert sowie den Quellenwert des Zeugnisses analysiert. Dabei kommt er zu dem
Schluss, dass die vita eine Konstruktion des 6. Jahrhunderts darstellt und wohl nur in
einzelnen Punkten mit den tatsdchlichen Vorgidngen in Gaza Ende des 4., Anfang
des 5. Jahrhunderts iibereinstimmt (Barnes, Hagiography and History, 260ff.).
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gen, das die Zerstorung der Tempel legitimierte. In dessen Folge sollen jedoch
nicht nur pagane Tempel zerstort, sondern ebenfalls Hauser von Paganen ver-
wiistet, dortige Statuen zerschlagen und vermeintlich magische Biicher ver-
brannt worden seien. Auf dem Platz des ehemaligen Marneions lief3 Porphyrius
mit finanzieller Unterstiitzung der Kaiserin Eudoxia und der Arbeitskraft der
Gemeinde angeblich eine reprisentative Kirche errichten, als symbolischen
Sieg iiber die paganen Kulte in Gaza.>'?

Sollten diese Tempelzerstorungen und Verwiistungen der privaten Wohnhéuser
paganer Kultanhinger tatsdchlich stattgefunden haben, diirfte es einerseits dazu
gefiihrt haben, dass die vermdgenden Familien zahlreich der Stadt den Riicken
kehrten, andererseits wird es aber auch einige Ubertritte zum Christentum be-
wirkt haben. Diese spontanen Konversionen aus Angst vor weiteren christli-
chen Ubergriffen hitten dann allerdings ebenso wenig ein stabiles Fundament
fiir die Ausbreitung des Christentums geboten wie die anti-pagane Gesetzge-
bung oder der Bau eines michtigen Kirchenkomplexes im Zentrum der Stadt.
Die neuen Gemeindemitglieder wiren keine Christen aus Uberzeugung und
deshalb vom Abfall vom nizénischen Glauben durch den Ubertritt zu hireti-
schen Gruppierungen bzw. die Riickkehr zu den paganen Kulten bedroht gewe-
sen.’!* Durch die Forderung von Mirtyrerkulten wire es allerdings durchaus
moglich gewesen, das Christentum im alltdglichen Leben der Stadtbewohner zu
verankern. Sie hétten sich nun vermehrt an die christlichen Vermittler wenden
konnen und hitten die paganen Gottheiten bei weltlichen Sorgen und Wiin-
schen nicht mehr weiterhin aufsuchen miissen.

Auch wenn die vita von Bischof Porphyrius eine im Nachhinein konstruierte
Heiligenlegende darstellt, wird sich der christliche Glaube in Gaza auch in der
Realitdt in dem genannten Zeitraum jedoch langsamer durchgesetzt haben. Anti-
pagane Gesetzgebungen und die Propagierung der christlichen Martyrervereh-

313 Zur anti-paganen Gesetzgebung und den christlichen Ubergriffen auf Tempel und Hiu-

ser paganer Kultanhidnger sieche Trombley, Hellenic Religion, 207ff.; Aja Sanchez,

Sozomeno y los martires, 15ff.; Bauzou, L’entrée du Christianisme, 279ff.

314 Zum Problem der Zwangskonversion bzw. des Religionswechsels, aus Angst vor Uber-

griffen, bei Trombley, Hellenic Religion, 229ff. und 243ff.; Aja Sanchez, Obispos y
martires, 590ff. Zur These, dass sich das Christentum in Gaza nicht durch duleren
Zwang, sondern nur durch einen Mentalitdtswandel und dadurch auch erst im 5./6. Jahr-
hundert auf lange Sicht durchsetzen konnte, siche Van Dam, From Paganism to Christi-
anity, 4f. und 15ff.
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rung werden ihren Teil dazu beigetragen haben, dass immer mehr Anhidnger
paganer Kulte fiir das Christentum gewonnen werden konnten. Mit der Vereh-
rung lokaler christlicher Identititsfiguren und der Konstruktion von Legenden
um sie herum gelang es der Gemeinde in Gaza zudem, sich weiter zuriickrei-
chende christliche Wurzeln zu verleihen, als es den historischen Tatsachen ent-
sprach.

Fiir den dgyptischen Raum gab schon Eusebius von Caesarea an, dass das Ge-
ddchtnis der Blutzeugen, die ihr Martyrium wéhrend der Verfolgung erlitten
hatten, in ihren jeweiligen Herkunftsdorfern gefeiert werde.’’> Zu Beginn
des 4. Jahrhunderts fokussierte sich der Martyrerkult in der Region demnach
generell noch auf eine lokale Verehrung des Blutzeugen als ideales christliches
Vorbild der Gemeinde. Die Feiern zu Ehren der lokalen Mértyrer von Gaza und
seiner Umgebung wurden jedoch auch spéter noch, gegen Ende des 4. Jahrhun-
derts, ausschlieBlich von der jeweiligen Gemeinde begangen, in deren Stadt die
Blutzeugen begraben lagen und die dadurch zur Identititsbildung beitrugen.>'
Eine iiberregional ausstrahlende Kulttopographie mit zahlreichen Reliquien-
translationen der lokalen Mirtyrer in weiter entfernte Provinzstidte ldsst sich
fiir das Gebiet Gazas nicht nachweisen.

Zudem existieren keine Hinweise darauf, dass z. B. der Bischof von Gaza in
einer nahegelegenen Stadt wie Maiuma als Ehrengast im jeweiligen martyrion
eine Homilie auf die lokalen Martyrer gehalten hitte. Obwohl sich die beiden
Stadte in unmittelbarer Nahe zueinander befanden, verehrten sie dennoch aus-
schlieflich ihre eigenen Martyrer und es fanden keine gemeinsamen Feiern der
beiden Gemeinden statt. Darauf, dass ,,beide einen eigenen Bischof und Klerus,
eigene Mirtyrerfeste und Gedenktage ihrer fritheren Bischofe“>!” besaB3en,
weist auch Sozomenus noch explizit hin. Jeder der beiden benachbarten Orte
feierte demnach ausschlieBlich die Gedenktage seiner eigenen Martyrer und
richtete diesen, untypisch flr die Praxis des Martyrerkultes gegen Ende
des 4. Jahrhunderts, Verehrungsstétten an ihren Gribern ein.

315 Eus. hist. eccl. 8,13,7.
316 Soz. hist. eccl. 5,3,8.

317 Soz. hist. eccl. 5,3,8 (iibs. G. Ch. Hansen). Vgl. Eus. hist. eccl. 8,13,7, der fiir den dgyp-
tischen Raum angibt, dass dort lokale Feiern fiir die zahlreichen einheimischen Martyrer
stattfanden.
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Durch aufwendige Feiern fiir ihre lokalen Helden sollte das Ansehen der jewei-
ligen Stadt nach auBlen hin erh6ht werden. Zugleich wollten sich die beiden
Gemeinden durch die Verehrung ihrer spezifischen Identitdtsfiguren gegenei-
nander abgrenzen. Die Verehrung lokaler Mirtyrer wurde demnach von den
beiden Stidten Gaza und Maiuma auch noch im 4. Jahrhundert dazu genutzt,
sich eine herausgehobene christliche Identitdt zu schaffen bzw. den schon er-
worbenen Ruf als christliche Hochburg zu festigen. Dies geschah jedoch wohl
nicht aus einem tiiber die Malle gesteigerten Identitdtsbewusstsein heraus, son-
dern wegen des konfliktreichen Verhéltnisses, was zwischen den beiden Stid-
ten seit dem Ende des 4. Jahrhunderts existierte. Beide Stiddte versuchten sich
durch die Konstruktion und die Hervorhebung der Martyrien ihrer jeweiligen
lokalen christlichen Helden gegenseitig zu tibertreffen, um auf kirchenpoliti-
scher Ebene die Kontrolle {iber die andere Stadt erlangen bzw. sich gegen sol-
che Versuche zur Wehr setzen zu kénnen.

4.1.2 Die kirchenpolitische Bedeutung lokaler Martyrerkulte fiir
Caesarea

Im kappadokischen Caesarea wurden ebenfalls jahrliche Feiern zu Ehren loka-
ler Mirtyrer abgehalten, an denen vielfach die gesamte Stadt und die Bewohner
der ldndlichen Gebiete teilnahmen. Von Basilius von Caesarea haben sich
Homilien auf die Blutzeugen Gordius, Iulittas und Mamas erhalten, die alle
Ende des 3., Anfang des 4. Jahrhunderts ihr Martyrium in der Metropolis von
Cappadocia erlitten hatten'® und nun an ihren dortigen Grabstitten (auBerhalb
der Stadtmauern)®’ Verehrung empfingen. Zwar deutet Basilius an, dass zahl-
reiche Stadt- und Landbewohner an den Feiern zu Ehren der christlichen Vor-

18 Gordius erlitt am 2. Mirz 321 n. Chr. das Martyrium. Dazu Leemans, Martyr, Monk and
Victor. lulittas verstarb im Jahr 304 n. Chr. und Mamas bereits 274 n. Chr. Zur Bedeutung
der Martyrergedenkfeiern bei Basilius von Caesarea siehe Rousseau, Basil, 182ff. Zu den
drei Mértyrern auch Bernardi, Péres Cappadociens, 771ff.; Rousseau, Basil 184ff.; Limberis,
Architects of Piety, 42ff. Eine weitere Homilie zu Ehren des Mértyrers Barlaam, der das
Martyrium in Antiochia erlitt, jedoch angeblich in Caesarea beerdigt und verehrt wurde,
lasst sich Basilius nicht sicher zuschreiben. Dazu Mayer — Bronwen, Cult, 177; jlingst
Leemans, Flexible Heiligkeit, 212, Anm. 22.

Bas. Caes. hom. var. 5,1/2 (Versammlung oberhalb der Grabstitte der Iulitta in einer
Kirche innerhalb der Stadt); Bas. Caes. hom. var. 18,6 (Versammlung an der Stelle des
Martyriums des Gordius auBerhalb der Stadt). In einem Brief (Bas. Caes. epist. 202) be-
richtet Basilius davon, dass er versucht habe, die Martyrer zu besuchen, aber schon auf
dem Weg dorthin wegen seiner Krankheit habe umkehren miissen.

519
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520 allerdings existieren in seinen Werken keine Hinweise auf

bilder teilnahmen,
eine iliberregionale Verbreitung der Kulte oder Predigten von Bischéfen und
Priestern anderer Stiddte in Caesarea an deren Gedenktagen. Die Verehrung der
lokalen Blutzeugen und dadurch ebenfalls ihre Bedeutung als Identititsfiguren,

blieben somit auf Caesarea und dessen direkte 1dndliche Umgebung beschrénkt.

Zeugnisse, die in eine andere Richtung deuten, sind flir den Kult um den eben-
falls lokalen, jedoch erst nach der Zeit der groBen Christenverfolgungen hinge-
richteten Martyrer Eupsychius vorhanden. Bei einer Analyse seiner umfassen-
den Briefsammlung zeigt sich, dass Basilius darum bemiiht war, moglichst vie-
le kirchliche und staatliche Wiirdentrdager zu dessen Gedenkfeiern nach Caesarea
einzuladen. Eupsychius war laut Sozomenus zur Regierungszeit Julians an der
Zerstorung des Tycheheiligtums in Caesarea beteiligt und wurde deshalb zum
Tode verurteilt.”?! Zu Ehren des lokalen Mirtyrers hielt Basilius eine jahrliche
Gedenkfeier ab, die er mit einer Synode verband, zu der er zahlreiche Bischofe
und Magistrate einlud.?

Fiinf Briefe, die den Gedenktag am 7. September und die dortige Versammlung
behandeln, sind erhalten geblieben.’? Allerdings lisst sich den Briefen entneh-
men, dass der Einladung nicht immer nachgekommen wurde.*** Basilius reagier-
te seinerseits z. T. gekrankt auf das Fortbleiben der eingeladenen Kirchenvertre-
ter: ,,Du tadelst mich, wenn ich dich nicht einlade, und wenn du eingeladen bist,
nimmst du nicht teil!*>?> Oftmals verfasste er seine Worte dabei bewusst in ei-

320 7. B. Bas. Caes. hom. var. 23,2; ders. hom. var. 18,1.

21 SQoz. hist. eccl. 5,4,2 sowie 5,11,7/8. Zu den Legenden, die sich im Laufe der Zeit um

den Mirtyrer Eupsychius herum entwickelt haben, siche Westerink, St. Eupsychius. Zu
den Umstdnden seines Martyriums, das nicht (direkt) von Kaiser Julian bewirkt worden
sein kann, bei Brennecke, Geschichte der Homder, 150f., insbes. 151, Anm. 195; Teitler,
Avenging Julian, 86ff. mit weiterfiihrender Literatur in Anm. 15.

522 Solche Feiern zu Ehren lokaler Mirtyrer in Zusammenhang mit dort veranstalteten Sy-

noden fanden auch in anderen Stidten statt. Dazu Bas. Caes. epist. 95. Vgl. Greg. Naz.
epist. 122 an einen Bischof mit der Aufforderung an einem Mértyrergedenktag in Ari-
anzus und einer anschlieenden Synode teilzunehmen. Zum Versuch der beiden Bischo-
fe, Martyrergedenktage fiir Versammlungen von Kirchenvertretern zu kirchenpoliti-
schen Zwecken zu nutzen, siehe Limberis, Architects of Piety, 14f. sowie 27f.

523 Bas. Caes. epist. 100; 142; 176; 200; 252. Vgl. Greg. Naz. epist. 58,7, in dem er von
einem Monch berichtet, der eine Rede des Basilius zu Ehren des Eupsychius kritisiert
hat.

524 Bas. Caes. epist. 142 und 252.
525 Bas. Caes. epist. 282.
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nem vorwurfsvollen Tonfall, um dieser Krinkung Ausdruck zu verleihen: ,,Ich
habe alle meine Briider die Chorbischofe auf der Synode des heiligen Martyrers
[Eupsychius] versammelt, um sie Eurer Exzellenz vorzustellen. Aufgrund Eurer

Abwesenheit muss ich sie Euch nun in Briefform vorstellen.*32¢

Dafiir, dass Bischofe aus anderen Stiddten durchaus an den lokalen Martyrerfes-
ten (aktiv) teilgenommen haben, bildet Gregor von Nyssa ein eindrucksvolles
Beispiel. Er hielt einige seiner Homilien zu Ehren lokaler Mértyrer an deren
Grabstitten in den Provinzen Armenia und Pontus: in Sebaste und Caesarea zu
Ehren der 40 Mirtyrer™?’ und in Euchaita, um des Mirtyrers Theodoret®*® zu

gedenken. Auch in einem seiner Briefe>?® bezeugt er, dass er wiederholt umher-

526 Bas. Caes. epist. 142. In diesem Brief wird der Gedenktag zu Ehren des Eupsychius

zwar nicht explizit genannt, er wird sich jedoch darauf bezogen haben, da Basilius von

einem Gedenktag um den 5. September herum spricht.

527 Greg. Nyss. hom. in XL mart. Ia; b und II. Zu den Homilien des Gregor von Nyssa auf

die 40 Mirtyrer in Sebaste und Caesarea siche Leemans, Date; ders., Let us Die, 911f;
Van Dam, Becoming Christian, 141ff.; Miihlenberg, Uber den ersten Mirtyrer, 123ff.
Die 40 Martyrer hatten als Soldaten wahrscheinlich um 320 n. Chr. das Martyrium in
Sebaste erlitten, da sie sich geweigert hatten paganen Gottheiten zu opfern. Sie wurden
verbrannt und ihre Asche in einen Fluss geworfen, um ihre Verehrung unmdglich zu
machen. Der damalige Bischof Petrus fand die Reliquien jedoch wenige Tage spater im
Fluss auf, worauthin ihnen zeitnah in Sebaste ein Kult errichtet wurde. Dieser Kult er-
hielt insbesondere durch die Forderung der Familie des Basilius von Caesarea tliberregi-
onale Bedeutung. Ein Teil der Reliquien der 40 Martyrer fand sich gegen Ende
des 4. Jahrhunderts sogar in der Reliquiensammlung des Bischofs Gaudentius von Brescia
wieder, der diese von einer Pilgerreise mitgebracht hatte (Gaud. serm. 17,14-16, dazu
auch weiter unten in diesem Kapitel 220, Anm. 582). Zum Martyrium der 40 Martyrer
von Sebaste und den erhaltenen Texten, die sich damit befassen, bei Van Dam, Becoming
Christian, 132ff.; Miihlenberg, Uber den ersten Mirtyrer, 119ff. Karlin-Hayter, Passio
vergleicht in einem ausfiihrlichen Artikel die friihen Zeugnisse inhaltlich miteinander
und Uberpriift deren historischen Gehalt, um evtl. einen Ursprungstext ermitteln, zumin-
dest jedoch fiir die verschiedenen Versionen der passio eine relative Chronologie entwi-
ckeln zu kénnen.

528 Greg. Nyss. de Theod. Der Soldat Theodorus hatte Anfang des 4. Jahrhunderts im pon-
tischen Amaseia das Martyrium erlitten, ein Kult ihm zu Ehren entwickelte sich jedoch
vornehmlich in seiner Geburtsstadt Euchaita, in die auch seine Gebeine iibertragen wur-
den. Zur Homilie siche Leemans, Let us Die, 82ff. Zur starken Ausrichtung der Homilie
auf die anwesende, den Glauben betreffend heterogene Gemeinde, um auch Unent-
schlossene im Publikum zum Christentum zu bekehren bzw. héretische Christen zum
nizanischen Glauben zu fiihren bei Leemans, Preacher-Audience Oriented Analysis. Zu
den genannten Beispielen und der generellen lokalen Kultlandschaft in Kappadokien
durch die Forderung der dortigen Bischdfe pragnant mit weiterfithrenden bibliographi-

schen Hinweisen Bitton-Ashkelony, Sacred, 35f. sowie 39ff.

529 Greg. Nyss. epist. 1,5-7.
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reiste, um an Martyrergedenktagen in anderen Stiddten teilzunehmen. Gregor
von Nyssa erwahnt beildufig, dass er in Sebaste Gottesdienste in Erinnerung an
den ehemaligen Bischof Petrus und zu Ehren der dortigen Martyrer, am wahr-
scheinlichsten der 40 Martyrer, die dort ihr Martyrium erlitten hatten, geleitet
habe. Im Folgenden berichtet er zudem davon, dass sich ein anderer Bischof,
Helladius, zur gleichen Zeit in einem nahegelegenen Gebirge aufgehalten habe,
um dort verschiedene Martyrergedenkgottesdienste abzuhalten.

Der Brauch, zu lokalen Martyrergedenktagen in die jeweilige Stadt der Be-
griabnisstétte des christlichen Helden zu reisen, muss unter den kappadokischen
Bischofen geldufig gewesen sein, auch wenn das Beispiel des Eupsychius zeigt,
dass es nicht als selbstverstdndlich vorausgesetzt werden kann. Daher stellt sich
die Frage, warum Basilius von Caesarea trotz der geringen Teilnehmerzahl von
Bischofen aus anderen Provinzstddten an den Gedenkfeiern zu Ehren des loka-
len Mirtyrers Eupsychius und der damit verbundenen, jéhrlich stattfindenden
Synode festhielt und diese weiterhin propagierte.

Es ist auffillig, dass die behandelten Briefe alle in die Zeit der Teilung der Pro-
vinz Cappadocia mit der Hauptstadt Caesarea 371/2 n. Chr. datiert werden kon-
nen. Die bedeutsame Provinz wurde in zwei kleinere Provinzen, Cappadocia I
und II, geteilt, wobei die neue Metropole der secunda Tyana wurde.”*® In den
Briefen des Basilius und seines Freundes Gregor von Nazianz wirkt die Lage
des Bischofs von Caesarea geradezu deprimierend. Er selbst und sein Bischofs-
sitz hatten durch die Teilung offenbar stark an Ansehen und kirchenpolitischen
Einfluss verloren. Die territoriale Kontrolle musste er sich von da an mit
Anthimus von Tyana teilen, der mit der homdischen Gruppierung sympathi-

sierte.>>!

530 Zur Teilung der Provinz Cappadocia mit zahlreichen wichtigen Zeugnissen und Ereig-
nissen, jedoch ohne deren Kontextualisierung, bei Métivier, La Cappadoce, 41{f. so-
wie 67ff. Zu den Griinden und Folgen der Teilung Cappadocias sowie den Reaktionen
der verschiedenen Bischofe darauf sieche Van Dam, Emperor, Bishops, and Friends.
Ders., Kingdom of Snow, 28ff. und 106ff zum Machtverlust des Basilius und zum Kon-
flikt mit Modestus, einem hochrangigen Hofbeamten. Zur Situation der nizénischen
Kirche unter Valens und den Versuchen des Basilius, Unterstiitzung von der nizéni-
schen Kirche im Westen zu erhalten, bei Fedwick, Charisma, 102ff. mit einer hilfrei-
chen Karte von Asia Minor zur Zeit des Basilius.

331 Greg. Naz. epist. 47 und 58, bes. 58,9-11; ders. or. 43,58 (Trauerrede auf Basilius von
Caesarea); zahlreiche Briefe des Basilius von Caesarea an staatliche Wiirdentrdger und
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Es bleibt allerdings unsicher, wie eingeschriankt Basilius in seinem Handeln
tatsdchlich war. Basilius war zu diesem Zeitpunkt erst seit Kurzem im Amt und
seine Wahl zum Gemeindeleiter 370 n. Chr. war weiterhin umstritten. Er hitte
vom homoischen Kaiser Valens als Bischof abgesetzt werden konnen, wurde

jedoch von ihm in seinem Amt bestitigt.>?

Die AulBlendarstellung in seinen
Briefen sowie der Versuch, freie Bischofssitze, die sich sowohl innerhalb als
auch auBerhalb seines Verantwortungsbereiches befanden, mit thm wohlge-
sonnenen Kirchenvertretern zu besetzen, weist allerdings darauf hin, dass sich

Basilius zumindest bedroht gefiihlt haben muss.>*?

Vor diesem Hintergrund muss auch die Forderung der lokalen Maértyrerkulte
durch Basilius betrachtet werden, primér der des Eupsychius. Mit dessen Ge-
denktag verband er eine jdhrlich in Caesarea abgehaltene Synode, in der Hoff-
nung, moglichst zahlreich Bischofe, insbesondere aus der Provinz Pontus, dafiir
gewinnen und den Martyrerkult fiir sein kirchenpolitisches Ziel nutzen zu kon-
nen. Er wollte das Netzwerk zwischen Caesarea und den anderen Bischofssit-
zen der angrenzenden Provinzen so grundlegend stabilisieren und ausdehnen.
Der Versuch, dem jédhrlichen Fest durch die Anwesenheit fremder Kirchenver-

«534

treter und Staatsbeamter ,,mehr Wiirde zu verleihen‘>"*, war jedoch nicht im-

mer erfolgreich.

Zur gleichen Zeit existierten andere Formen der Mértyrerverehrung, die weni-
ger lokal gebunden waren, auch in Cappadocia und wurden dort z. T. von den-

kirchliche Amtsinhaber auerhalb Kappadokiens, z. B. Bas. Caes. epist. 74 an Martinianus
(Beamter am Hof des Kaiser Valens); epist. 92 an die Bischofe Galliens und Italiens.

532 Brennecke, Geschichte der Homder, 226ff. Seine Schlussfolgerung (ebd., 229ff.), dass
Basilius selbst kaum unter Einschrankungen zu leiden hatte und er die Darstellung nach
auflen nur in solch drastischer Art und Weise betrieb, um die innere Spaltung der Kirche
zu beseitigen, ist m. E. jedoch iibereilt. Zwar lassen sich keine offiziellen Versuche der
homoischen Gruppierung feststellen, den Bischof von Caesarea absetzen zu lassen, je-
doch wurden einige seiner Verbiindeten ins Exil geschickt und er verlor durch die Tei-
lung der Provinz alle einflussreichen, ihm untergebenen Bischofssitze an Anthimus von
Tyana als Metropolit der neu eingerichteten Provinz Cappadocia secunda. Er besal also
zwar noch seinen Bischofssitz, doch ohne einflussreiche, ihm kirchenpolitisch gleichge-
sinnte Bischofe in seiner Néhe, die ihn und seine dogmatische Ausrichtung unterstiitz-
ten, war dieser nahezu ohne Gewicht. Der Verlust des Ordinationsrechts von Bischofen
in Armenien 387 n. Chr. bedeutete zudem einen weiteren Machtverlust des Basilius von
Caesarea. Dazu Métivier, La Cappadoce, 256ff.; Hild — Restle, Kappadokien, 113.

Besonders eindrucksvoll ist das Beispiel des Gregor von Nazianz, der von Basilius gegen
seinen Willen zum Bischof von Sasima erklirt wurde. Dazu Greg. Naz. epist. 48-50.

534 Bas. Caes. epist. 176.

533
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selben Bischofen nebeneinander ausgeiibt.*®> Eine angestrebte Reliquiendistri-
bution des Bischofs von Caesarea selbst wird durch sein umfassendes Briefcor-
pus belegt. Einem Bischof namens Arcadius antwortet Basilius auf dessen vo-
rausgegangene Bitte nach Mirtyrerreliquien, um die von ihm soeben errichtete
Kirche zu weihen: ,,Wenn es mir mdglich sein sollte, Reliquien von Mértyrern
zu finden, wiinsche ich mir selbst ein Gehilfe deines Eifers [der Einweihung
der Kirche] zu sein.*>*¢ Es ist also davon auszugehen, dass Basilius dieser Ver-
breitungsmechanismus durchaus geldufig und er auch nicht generell abgeneigt
war, Reliquien an andere Bischofe zu versenden. Doch dnderte der Bischof von
Caesarea sein Vorgehen nicht. Er verzichtete weiterhin darauf, Reliquien des
Eupsychius an befreundete kirchliche Amtsinhaber, auch in weiter entfernte
Gebiete, zu versenden, was dem lokalen Kult zu einer groBeren Bekanntheit
und thm selbst zu mehr Unterstiitzung und Einfluss hétte verhelfen konnen.
Dieses Vorgehen weist darauf hin, dass Basilius seine Stadt durch moglichst
zahlreiche lokale Martyrerkulte bekannt machen und nicht die lokalen Mérty-
rerkulte in moglichst zahlreichen anderen Stidten verbreiten wollte.

Dass sich Basilius von Caesarea parallel dazu durchaus darum bemiihte, Reli-
quien zeitgenossischer fremder Mértyrer fiir seine Stadt zu erhalten, wird z. B.
in einer kleinen Randnotiz am Ende eines seiner Briefe an einen unbekannten
Adressaten deutlich, den er nur mit dieintng anspricht. Dieser stammte an-
scheinend aus Caesarea, hielt sich zu der Zeit der Abfassung des Briefes jedoch
wohl in Skythien auf. In diesem Gebiet fanden gegen Ende des 4. Jahrhunderts
weiterhin Christenverfolgungen statt, es war dort also immer noch moglich, das
Martyrium zu erleiden und als christlicher Held gefeiert zu werden. Vor diesem
Hintergrund gibt Basilius dem Empfinger zu verstehen, dass er gut daran tun

335 Hinweise auf die Forderung der Mirtyrerverehrung durch die kappadokischen Viter

pragnant jedoch ohne weitere Kontextualisierung der Einzelfélle bei Bernardi, Péres
Cappadociens, 771f.; 101f.; 161ff. sowie 302ft.; Skedros, Veneration of Martyrs-, Métivier,
La Cappadoce, 305ff. Zum Versuch der kappadokischen Viter, den Martyrerkult in das
alltdgliche Leben der Christen in Cappadocia zu integrieren siche Limberis, Architects
of Piety, 26ff. Zur Forderung des Mairtyrerkultes durch die kappadokischen Viter,
insbesondere als Gegensatz zu den heiligen Orten in Palédstina, Bitton-Ashkelony,
Sacred, 33ff.

536 Bas. Caes. epist. 49.
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wiirde, Reliquien solcher Mértyrer nach Caesarea zu schicken, um sein Heimat-
land mit zeitgendssischen Mértyrern zu schmiicken.>’

Den tatsdchlichen Empfang von Reliquien bestdtigt Basilius ebenfalls in seiner
Briefkorrespondenz. In epist. 164 bedankt er sich bei dem Bischof von Thessa-
loniki dafiir, dass dieser ihm Reliquien und passio eines nicht weiter benannten
Mairtyrers aus dem Donaugebiet zugesandt hat. Dieser wurde vermutlich einst
von dem aus Caesarea stammenden Eutychius missioniert und erlitt wegen sei-
nes neuen Glaubens das Martyrium. In einem weiteren Brief (epist. 165) an
Ascholius von Thessaloniki bedankt sich der Bischof von Caesarea erneut fiir
die Zusendung von Reliquien eines erst kurz zuvor getoteten Mértyrers an der
Grenze zum ,,Barbarenreich®. Er bezeichnet diesen als a6Antg Xpiotod und
uaptug tijc ainbeiag. Ob es sich um den gleichen Martyrer handelt, l4sst sich
nicht sicher nachweisen, ist aber wahrscheinlich.>3*

Die Bedeutung allerdings, die Kulte lokaler Mirtyrer gegeniiber Mértyrern von
auflerhalb fiir Basilius offenbar besessen haben, zeigt sich sehr deutlich in der
Homilie auf den Mértyrer Gordius, wenn er schlussfolgert:

,Er [Gordius] ist in unserer Stadt geboren, weshalb wir ihn umso mehr verehren, da er
unser eigener Schmuck ist. ... Gut sind wohl die auslédndischen Friichte [Martyrer],

wenn sie sowohl schmackhaft sind, als auch reich an Nahrung; aber von noch grofe-

537 Bas. Caes. epist. 155. Innerhalb der Forschung wird spekuliert, dass es sich bei diesem

sog. dAeintng um einen mit Basilius verwandten Militarfiihrer, der in Skythien statio-
niert war, [unius Soranus, gehandelt haben konnte, wofiir jedoch keine gesicherten Be-
lege existieren. Lediglich die Erwéhnungen, dass sie beide aus Kappadokien stammten,
der Empfanger sich nun jedoch auf einer Mission in Skythien befinde und wahrschein-
lich der Armee zuzurechnen sei, bieten Hinweise fir diese These, die z. B. von Limberis,
Architects of Piety, 44f. vertreten wird.

538 Bas. Caes. epist. 164,1 und 165. In der Forschung, z. B. Limberis, Architects of Piety, 45;
Leemans, Sabas the Goth, 206f., wird angenommen, dass es sich in beiden Briefen um
die Reliquien des Goten Sabas gehandelt hat, der 372 n. Chr. in seinem Dorf, siidlich
der Donau, hingerichtet wurde. Gesicherte Angaben konnen dazu jedoch nicht ge-
macht werden, da Basilius den Namen des Mirtyrers, den er in Empfang genommen
hat, in keinem der beiden Briefe nennt. Der Adressat des Briefes, dem Titel nach
Ascholius von Thessaloniki, miisste jedoch ebenfalls in Kappadokien geboren worden
sein, da der Bischof von Caesarea in seinem Brief 165 darauf hinweist. Das wiirde
Iunius Soranus und nicht Ascholius als Adressaten und damit Sabas als Martyrer, des-
sen Reliquien empfangen wurden, wahrscheinlich machen. Leemans, Sabas the Goth,
insbes. 206f. zur passio Sabae und der angeblichen Reliquientranslation des Sabas durch
Iunius Soranus nach Caesarea.
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rem Genuss sind unsere eigenen, einheimischen Friichte, die, weil sie von uns als Be-
sitz betrachtet werden, nicht nur als schmackhaft angesehen werden, sondern zudem zu

unserem Glanz beitragen.*>*’

Das konnte daran gelegen haben, dass er explizit die Bedeutung seines Bi-
schofssitzes in der Nachbarprovinz Cappadocia secunda, die nach der Teilung
die bedeutsamere war, erhohen wollte und deshalb der lokale Bezug der Mérty-
rer ausschlaggebend war. Er versuchte, den Kulten um die aus Caesarea stam-
menden Blutzeugen, die dort z. T. ebenfalls ihr Martyrium erlitten hatten, liber
die Gemeindegrenze hinaus Attraktivitit zu verleihen, sodass die Teilnehmer
zahlreich zu den Grabstitten vor den Toren Caesareas stromten. Kulte um zeit-
genossische Martyrer, die nicht aus Caesarea stammten bzw. nur eine lose Ver-
bindung zu seinem Bischofssitz aufwiesen, waren fiir Basilius daher anschei-
nend eher sekundar.

Basilius wollte Caesarea als kirchenpolitisch bedeutsames Zentrum der Provinz
mit zahlreichen ebenfalls einflussreichen, von ithm neu etablierten Bischofssit-
zen prasentieren. Das gelang ihm allerdings nur bedingt, da z. B. sein Bruder
Gregor als Bischof des durch Basilius neu eingerichteten Bistums in Nyssa
schon 376 n. Chr. wieder abgesetzt wurde. So blieb ihm oftmals nur die Mog-
lichkeit, Caesareas Bedeutung durch die Anzahl und Bekanntheit der dort vor-
handenen und enthusiastisch gefeierten lokalen Mirtyrer zu unterstreichen.>*
Deshalb bildet diese Intention m. E. die wahrscheinlichste und sinnvollste Er-
klarung fiir das Festhalten des Basilius von Caesarea an der Forderung der lo-
kalen Verehrung von Blutzeugen, trotz des maBigen Erfolges und der vorhan-
denen Alternativen im Bereich des Martyrerkultes.

539 Bas. Caes. hom. var. 18,2. Zur besonders starken Férderung lokaler Mirtyrerkulte durch

Basilius, um eine Verbindung zwischen Martyrer und Gemeinde in Caesarea herzustel-
len und eine gemeinsame, nizénische Identitdt zu entwerfen, bei Limberis, Architects of
Piety, 31ff.

Basilius besal} jedoch ebenfalls auf einer personlichen Ebene eine enge Verbindung zu
den Mirtyrern der Verfolgungszeit, da er mit den Geschichten seiner GrofBeltern, die ge-
flohen waren und z. T. das Martyrium erlitten hatten, aufgewachsen war, ebenso wie
mit der Legende um Gregor Thaumaturgus. Van Dam, Families and Friends, 15ff; 28
und 38. Auch sein gesteigertes Interesse daran, Kulte um jiingst verstorbene, aus
Cappadocia stammende Martyrer in Caesarea bekannt zu machen, wie den um den unter
Julian hingerichteten Eupsychius oder den um den im Zuge der gotischen Christenver-
folgung Anfang der 370er Jahre verstorbenen Sabas, deutet darauf hin, dass Verfolgung
und Miértyrerverehrung einen wichtigen und priagenden Teil seines Lebens einnahmen.

540

204



4.1.3 Die identitdtsstiftende und kirchenpolitische Bedeutung lokaler
Martyrerkulte in Mailand

Auch in Mailand lasst sich fiir das 4. Jahrhundert erstmals eine Verehrung loka-
ler Mértyrer fassen, die jedoch nicht auf die Stadt beschrdnkt blieb, wie es bei
Gaza, Maiuma und Caesarea der Fall war, sondern sich weit iiber die Grenzen
Mailands hinaus verbreitete. Im Juni 386 n. Chr. wurde Bischof Ambrosius an-
geblich durch seine Gemeinde dazu aufgefordert, die Basilika, die er aullerhalb
der Stadt in einem bekannten Friedhofsbereich neu errichtet hatte, mit Mérty-
rerreliquien zu weihen, wie er es zuvor schon mit der basilica Apostolorum an
der via Romana getan hatte. Auf gottliche Zeichen hin fand er dann auch bei
der Grabstitte der nicht aus Mailand stammenden, jedoch dort gestorbenen
Mairtyrer Nabor und Felix, zwei liberlebensgrofle Skelette auf, die bis auf die
abgetrennten Kopfe unversehrt waren.*! Diese wurden aus ihrer, auf wunder-
same Weise mit Blut getrinkten, Begribnisstitte herausgeholt und zunichst in
die nahegelegene Grabkapelle der Fausta gebracht, um am darauffolgenden Tag
unter dem Altar der sog. basilica Ambrosiana beigesetzt zu werden.

Legitimation als Martyrer erhielten die Leichname durch den wundersamen
Zustand bei ihrer Auffindung sowie durch die Wunderheilungen, die sich bei
der Transponierung der Reliquien ereigneten. Die Identifizierung als Gervasius
und Protasius erfolgte sowohl durch eine besessene Frau als auch durch dltere
Mitbewohner der Stadt, die meinten, sich daran erinnern zu konnen, dass sie in
fritherer Zeit Inschriften mit diesen Namen iiber deren Grabstitte gesehen hét-
ten. Die groBBe Begeisterung der Maildnder Kirchengemeinde bei der Translati-
on der Reliquien — sie hatten freudig die ganze Nacht Hymnen gesungen, die
aufgebahrten Leichname beriihrt und Sekundérreliquien hergestellt in Form von
Tuchern oder Kleidungsstiicken, die auf die Martyrergebeine gelegt wurden —
wird sich auch bei den Gedenkfeiern in den nédchsten Jahren fortgesetzt haben.
Jedoch sind keine Zeugnisse erhalten geblieben, die dies bestédtigen konnten.

Neun Jahre spater fand Ambrosius, erneut in einem Grabbezirk, die Reliquien
eines weiteren maildndischen Martyrers auf, die des Nazarius. Fiir diesen Fall

341 Zur Auffindung und Translation der Mirtyrer Gervasius und Protasius siche Ambr.

epist. 77; Aug. conf. 9,7; Paul. Med. v. Ambr. 14. Zur ausfiihrlichen Darstellung der
Auffindung der Gebeine grundlegend McLynn, Ambrose, 209ff.; Dassmann, Mairty-
rer, 52ff. mit weiterfilhrender Literatur; jliingst Lox, Monumenta sanctorum, 159ft. mit
aktuellen Angaben zur wichtigsten Sekundairliteratur.
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existieren keine literarischen Zeugnisse des Ambrosius selbst, sondern nur eine
kurze Berichterstattung in der vifa des Bischofs, in der die Ereignisse im Vor-
feld der Auffindung sowie die Motivation nach den Reliquien zu suchen nicht
niaher erwihnt werden.>*? Allerdings verwendete der Autor der Schrift, Paulinus
von Mailand, in seiner Berichterstattung die typischen Merkmale einer Marty-
rerauffindung: intakte GliedmaBen, viel Blut und einen aus dem Grab aufstei-
genden Duft. Der Leichnam wurde geborgen und in der Apsis der basilica
Apostolorum beigesetzt. Die Kirche lag zentral an der via Romana und war von
Ambrosius einige Jahre zuvor mit Apostelreliquien eingeweiht worden, was

sich ebenfalls archdologisch nachweisen lasst.>*

Die Transponierung von Reliquien in eigens fiir die Verehrung von Martyrern
errichtete Kirchen bot liturgischen Handlungen an den dies natales der Mirty-
rer einen angemesseneren und ausgedehnteren Raum. So konnte eine groBere
Anzahl von Gemeindemitgliedern der christlichen Helden gedenken als es in
den kleinen Grabkapellen moglich war. Ein Beispiel, das das Problem eines
zu begrenzten Raumes widerspiegelt, ist uns leider nicht fiir Ambrosius von
Mailand bekannt, sondern wird durch Gregor von Nazianz bezeugt. Dieser
versuchte in dem iiberfiillten martyrion der berithmten 40 Martyrer von Se-
baste in der gleichnamigen Stadt eine Lobrede zum dies natalis der Méartyrer-
gruppe zu halten.

Gregor von Nyssa musste seine Lobrede auf die 40 Mértyrer von Sebaste, die
er im dortigen martyrion hielt, unterbrechen, da das Gedridnge und der Larm zu
grofl wurden, um die Martyrerfeier fortzusetzen. Mit letzter Kraft in der Stim-
me fragt er vorwurfsvoll: ,,Seht ithr wie [meine] Stimme durch den Larm gestort
und die Rede durch das Geschrei unterbrochen wird ...?!“>** Und auch am da-
rauffolgenden Tag, als er die Lobrede in dem um einiges groBeren Kirchenge-
baude der Stadt fortsetzt, geht er zundchst auf die Situation in dem kleinen

Schrein der Martyrer am Tag zuvor ein:

342 Paul. Med. v. Ambr. 32/3.

343 Zu den literarischen, epigraphischen und archiologischen Zeugnissen, die die Auffin-

dung und Translation belegen, Lox, Monumenta sanctorum, 94ft. sowie 165f. Zum Kir-

chenbau des Ambrosius priagnant auch Kalleres, City of Demons, 226ff.

34 Greg. Nyss. hom. in XL mart. Ia. Zur Unterbrechung, zum Aufbau sowie zu den Moti-

ven der Homilien Gregors von Nyssa auf die 40 Martyrer in Sebaste, prignant Van
Dam, Becoming Christian, 144ff.
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,lhr erinnert euch wohl noch, bei welchem Teil der Rede wir waren, als jenes von uns
erwiinschtes und heiteres Getiimmel der versammelten Menschenmenge mit dem ho-
ren konnen unsere Worte aneinander geriet, als jenes lebendige Meer der Kirche, das
iiberfloss durch die Menschen die alle nacheinander zusammen- und hineinstromen, ...

wogte und schiumte. 3%

Interessant ist, dass die Reliquien, oder jedenfalls ein Teil von ihnen, mit in die
Kirche gebracht wurden, um die Feier zu Ehren ihres Gedenkens einen Tag
spater fortzusetzen.>*

Die urspriinglichen lokalen Martyrien waren als Versammlungsstitte fiir die
Gemeinde anscheinend oftmals zu klein und eine bauliche VergroBBerung der
zahlreichen kleinen Kapellen und Schreine in den Friedhofsbezirken auf3erhalb
der Stadtmauern wire zu kostspielig und zeitaufwéndig gewesen. Auch boten
Friedhofe nicht haufig die Moglichkeit, groBe Sakralbauten zu errichten, da
sich die Grabstitten dicht beieinander oder nah an der Begrenzung der gesam-
ten Anlage befanden. Zwar musste auch fiir die Errichtung von groflen Ge-
meinde- und Gedenkkirchen viel Zeit und Geld aufgewandt werden, der Vorteil
bestand jedoch darin, dass in diesen gro3en Sakralbauten mehrere Mértyrer ne-
beneinander verehrt werden und gleichzeitig andere liturgische Feiern abgehal-
ten werden konnten. Zudem konnten Gemeindekirchen an strategisch gelege-
nen Orten inner- oder auBlerhalb der Stadtmauern errichtet werden, wohingegen
der Ort der Martyrien durch die Grabstitte des jeweiligen Mértyrers aullerhalb
der Stadtmauern vorgegeben war, weshalb z. T. weitere Wege dorthin zurtick-
gelegt werden mussten.

Das Beispiel des Gregor von Nyssa stellt ein seltenes Zeugnis eines wahr-
scheinlich weit verbreiteten Phinomens im 4. Jahrhundert dar und begriindet
die Tendenz, die Mértyrergedenktage nicht in den an den Grabstétten oder Hin-
richtungsorten errichteten kleinen Kapellen und Schreinen zu feiern, sondern,
sofern vorhanden, in den groferen Kirchengebduden der Stadt. Hierbei existier-
ten zwei Moglichkeiten: Die Leichname der Martyrer konnten dauerhaft an ei-
nen, der GrofBe der Gemeinde angemesseneren Ort transponiert werden, um
threr dort jihrlich zu gedenken, wie es Ambrosius von Mailand nach der Auf-

%5 Greg. Nyss. hom. in XL mart. Ib.

346 Greg. Nyss. hom. in XL mart. Ib: ,,... es ist das Beste, wenn wir die durch ihre eigenen
Uberreste empfangen, die gestern unsere Gastgeber waren und heute unsere Géste
sind.*
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findung der lokalen Mirtyrer getan hat. Die Reliquien bzw. Teile davon konn-
ten jedoch ebenfalls nur temporir fiir die Feierlichkeiten zu Ehren ihres Ge-
denktages in Reliquiaren in die Gemeindekirche mitgenommen und anschlie-
end wieder in ihrer urspriinglichen Kapelle aufbewahrt werden. Dariiber gibt
z. B. die Rede des Gregor von Nyssa auf die 40 Mértyrer in Sebaste Auf-
schluss.

Wenn Ambrosius also beabsichtigt hatte, den Kult um die durch ihn aufgefun-
denen lokalen Martyrer zu propagieren, musste er zumindest seiner gesamten
Gemeinde die Teilnahme an den Gedenkfeiern zu ihren Ehren ermdglichen. In
einer kleinen Grabkapelle wire dieses wohl nicht ohne Weiteres moglich gewe-
sen. Daher war die Uberfiihrung der Gebeine vom Friedhof in ein gréBeres, von
der gesamten Gemeinde nutzbares Kirchengebdude allein schon aus logisti-
scher Sicht notwendig.

Die zweite Komponente, die bei Ambrosius im Fokus der lokalen Mértyrerver-
ehrung stand, war das Erlebnis der Glaubigen als fester Gemeinschaftsverband
mit einer eigenen, glorreichen Vergangenheit, die durch die lokalen Martyrer
erfahrbar wurde. Zuvor waren in Mailand nur Gedenkstitten fiir auswértige
Mirtyrer auf dem jeweiligen Friedhof, auf dem sie bestattet lagen, errichtet
worden. Der Vorginger des Ambrosius, Maternus, hatte z. B. die beiden in
Lodi hingerichteten Mauretanier Nabor und Felix im Grabbezirk ad martyras
beigesetzt. Auch fiir den aus Mauretanien stammenden heiligen Viktor wurde
offenbar eine Verehrungsstitte eingerichtet, in deren sacella Ambrosius seinen
Bruder Satyrus 378 n. Chr. bestatten lieB.>*” Ambrosius hebt die mailindischen
Martyrer Gervasius und Protasius in seiner Predigt zur Translation der Reli-
quien gegeniiber diesen fremden Martyrern, die die Stadt fiir ihre Zwecke ,,ge-

€548

raubt*>*® hatte, als libergeordnet hervor, um der Gemeinde die identitétsstiften-

de Funktion von lokalen Mértyrern zu verdeutlichen.

47 Ambrosius sagt selbst (Ambr. epist. 77,7): ,,Diese [Protasius und Gervasius] haben die

Kirche von Mailand, die zuvor ohne [eigene] Mértyrer war, zu einer Mutter von vielen
S6hnen gemacht, reich an eigenen Zeugnissen, Namen und Vorbildern.“ Dazu Lox,

Monumenta sanctorum, 93 sowie 149f.

348 Ambr. epist. 77,12: Perdiderat civitas suos martyres quae rapuit alienos.
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Aufgrund der Unwissenheit hinsichtlich der Lebensumstinde und des Martyri-

ums der lokalen Mértyrer>®

standen diese als historisch greifbare Personen ei-
ner gemeinsamen Vergangenheit als Christen Mailands allerdings nicht mehr
zur Verfiigung. Diese Tatsache versuchte Ambrosius dadurch zu kompensieren,
dass er die Glaubigen auf intensive Weise in das Mértyrergedenken mit einbe-
zog und so die Verbindung zwischen den Blutzeugen und den Gemeindemit-
gliedern stirkte. Um dies zu erreichen, war die Translation der Leichname der
lokalen Martyrer in Kirchengebdude, in denen sich die gesamte Gemeinde zum
Gottesdienst und zu verschiedenen christlichen Festen traf, ein erster wichtiger
Schritt. Kleine Martyrien auf dem Friedhof wurden hingegen vielfach nur zum
privaten Gedenken oder am Todestag des dort bestatteten Martyrers aufgesucht.
Deshalb stellte die permanente Anwesenheit der Mértyrerleichname in der Ge-

meindekirche eine viel engere Bindung zwischen ihnen und den Glaubigen her.

Wie Augustinus in seinen confessiones berichtet, hatte die Kirche von Mailand
zudem erst vor kurzem unter dem Episkopat des Ambrosius damit begonnen
,eine Art von Trost und Erbauung zu feiern, durch den groB8en Eifer der Brii-
der, die mit Stimme und Herz zusammen singen‘“>*’. Der Bischof von Mailand
hatte die liturgische Form der Hymnengesidnge, die aus dem Ostlichen Gebiet
des Romischen Reiches stammte, in seine Gemeinde eingefiihrt, um die Glau-
bigen aktiver am Gottesdienst teilhaben zu lassen. Durch die Verbindung des
Wechselgesangs mit dem Maértyrerlob wurden sie sich ihrer eigenen Vergan-

genheit deutlicher bewusst, ja, schufen sich diese sogar erst selbst.*!

Neben diesen beiden fiir die Gemeinde wichtigen Aspekten, die eine Transpo-
nierung von Mirtyrerreliquien in Gemeindekirchen bewirken konnte, ging auch
noch eine weitere fiir Ambrosius selbst bedeutsame Funktion mit der feierli-
chen Uberfiihrung und Niederlegung der Gebeine der lokalen Mirtyrer einher.
In einem Brief an seine Schwester Marcellina berichtet Ambrosius ihr von den
beiden Predigten, die er im Verlauf des Translationsprozesses der Gebeine des
Gervasius und Protasius liber die beiden Tage hinweg gehalten hat. Darin be-

3% Vgl. zu dem im 4. Jahrhundert nicht unbekannten Problem, nur spérliche Informationen

iiber den Mairtyrer, dessen Gedenktag gefeiert wurde, zu besitzen, Bas. Caes. hom.
var. 18,2.
530 Aug. conf. 9,7 (iibs. W. Thimme).

31 So auch Lox, Monumenta sanctorum, 150.
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tont er insbesondere den Schutz, den die Gemeinde gegen die Angriffe der ho-
moischen Gruppierung benétigt hat und den er ihr durch die Auffindung der
beiden Mirtyrer verschaffen konnte.

,»Solche [Beschiitzer] habe ICH euch, heiliges Volk, herbeigeschafft, die fiir alle niitz-
lich sind und niemanden verletzen. Solche Beschiitzer wollte ICH haben; solche Solda-

ten habe ICH jetzt; diese sind jedoch keine weltlichen Soldaten, sondern Soldaten

Christi.«>?

Mit der Auffindung der Gebeine der aus Mailand stammenden Martyrer
Gervasius, Protasius und Nazarius hatte Ambrosius seiner Gemeinde erstmals
den Zugang zum Schutz und zur Wirkmaéchtigkeit von Vermittlern aus ihrem
eigenen Kreis ermoglicht. Diese Wohltat inszenierte er offentlichkeitswirk-
sam®> und présentierte sich dadurch in besonderer Weise als zentrale Figur des
von ihm geforderten lokalen Mértyrerkultes. Darauf weist auch eine Stelle ge-
gen Ende der ersten Predigt hin, die Ambrosius im Rahmen der Translation der
Gebeine des Gervasius und Protasius hielt. Dort verkiindet er stolz, dass er es
als groBe Gnade Gottes betrachte, dass der Gemeinde ausgerechnet wéhrend
seiner Amtszeit die Auffindung der gottlichen intercessores zuteil geworden sei
und dass er sich freue, den Gliubigen ,,diese Mirtyrer verschafft zu haben‘>>*,

Durch die Errichtung neuer Sakralbauten fiir die von ihm aufgefundenen loka-
len Martyrer stirkte er jedoch nicht nur sein eigenes Ansehen, sondern verband
seine nizdnische Gemeinde eng mit den neu gewonnenen Identitdtsfiguren, Be-
schiitzern und Vermittlern. Bei den Transponierungen von Gebeinen und Reli-
quien in bestimmte Sakralbauten konnten die Uberreste der Mirtyrer nimlich

532 Ambr. epist. 77,10.

53 Elemente zum konkreten Ablauf einer Reliquientranslation lassen sich sehr gut z. B. aus

der Analyse des sog. Trierer Elfenbeins erschlieen. Zu dessen Bedeutung als archiologi-
scher Quelle Heinzelmann, Translationsberichte, 50f., insbes. Anm. 23f. Grundlegende
Literatur zum Trierer Elfenbeinrelief bei Noga-Banai, Trophies, 138. Holum — Vikan,
The Trier Ivory, 126ff. zur sehr fraglichen Identifikation der Darstellung auf dem Relief
mit einer Ubertragung der Reliquien des heiligen Stephanus 421 n. Chr. nach Konstan-
tinopel sowie einem Erkldrungsversuch, welches Motiv die Kaiserin Pulcheria gehabt
haben konnte, daran teilzunehmen. Zur Datierung siche Noga-Banai, Trophies, 139,
Anm. 85. Zum generellen Ablauf einer Reliquientranslation bei Gussone, Adven-
tus-Zeremoniell. Zu dem besonders bedeutsamen Aspekt der religiosen Selbstdarstel-
lung bei Reliquientranslationen zur Erh6hung des politischen Einflusses sieche Weber,
Reliquienprozession, insbes. 148ff.

53 Ambr. epist. 77,12.
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derart symbolisch aufgeladen werden, dass sie fiir die Durchsetzung bei inner-
kirchlichen Konflikten bedeutsam wurden. Dabei war die Angehorigkeit des
Verantwortlichen, der die Reliquientranslation ausfiihrte bzw. die Zugehorig-
keit des Ortes, an dem die Reliquien niedergelegt wurden, zu einer der christli-
chen Gruppierungen entscheidend, fiir die jeweilige Nutzung dieser Inszenie-
rung zu legitimierenden Zwecken. Die maildndischen Martyrer wurden in ge-
wisser Weise durch Ambrosius und seine Gemeinde vereinnahmt, indem die
Gebeine in den eigens fiir die nizdnische Gemeinde errichteten Kirchen z. T.
sogar unter dem Altar beigesetzt wurden. Die Martyrer wurden im Bewusstsein
der Bevolkerung mit eben jener nizdnischen Gruppierung verbunden, wodurch
das Ansehen und die gottliche Kraft der Mértyrer auf die Gruppierung tber-
ging.”>® Flir eine eventuelle Propagierung der gegnerischen homéischen Grup-
pierung waren die Mértyrer somit nicht mehr unmittelbar einsetzbar. Das ver-
half nicht nur Ambrosius selbst, als Verantwortlichem der Auffindungen und
Transponierungen, zu grolerem Ansehen, sondern ebenfalls dem von thm ver-
tretenen nizianischen Glauben.>®

Zudem flihrte der Bischof die Auffindungen der Maildnder Mértyrer auf den
Willen Gottes zuriick, der ihm diesbeziiglich Visionen geschickt habe. Dies
suggerierte, dass Gott die nizédnische Gemeinde unterstiitzte und gegeniiber den
homoischen Glaubigen bevorzugte. Dadurch wollte er seine Gemeinde sowie
den nizdnischen Glauben in Mailand generell gegen Angriffe von homdischer
kirchlicher und imperialer Seite aus schiitzen. Das gesamte System der Mérty-
rerverehrung des Ambrosius von Mailand — die Auffindungen und Translatio-
nen von Gebeinen lokaler Mértyrer sowie die zahlreichen Reliquien fremder

35 Vgl. auch die Ausgrenzung verschiedener Mirtyrer aus den Kirchen Antiochias unter

Flavian I. in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 2.3, 118ff.

5% Prignant zur Nutzung des (lokalen) Mirtyrerkultes durch Ambrosius, um die nizéinische

Gruppierung in Mailand gegen die homoische durchzusetzen, Lox, Monumenta sancto-
rum, 127; Kalleres, City of Demons, 231ff. Zum Konflikt zwischen Ambrosius und dem
homoischen Kaiserhaus im Kontext der generellen Bedeutung fiir eine religiose Grup-
pierung, Kontrolle iiber religiose Orte einer Stadt auszuiiben, um Einfluss und Macht zu
gewinnen, siche Shepardson, Controlling Contested Places, 213ff. Ebd., 84ff. zur Bei-
setzung der Reliquien des beriihmten ehemaligen Bischofs von Antiochia, Babylas,
durch den aktuellen nizdnischen Bischof, Meletius, Ende der 370er Jahre. Meletius er-
richtete eigens fiir diesen Zweck ein Kirchengebdude auBBerhalb Antiochias, um diese
bedeutsame Autorititsfigur untrennbar mit seiner eigenen nizinischen Stromung ver-
binden und gegen konkurrierende christliche Gruppierungen innerhalb der Stadt nutzen
zu konnen. Nach seinem Tod wurde Meletius ebenfalls dort bestattet.
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Mirtyrer und Apostel, die er nach Mailand geholt und zugleich tiberregional
distribuiert hat>’ — war demnach darauf ausgerichtet, das Ansehen des eigenen
nizdnischen mailédndischen Bischofssitzes zu stirken.

Dabei nahm insbesondere die Auffindung der Gebeine des Gervasius und
Protasius im Juni 386 n. Chr. eine zentrale Stellung ein, da sich Ambrosius
zu dieser Zeit mit dem homoischen Kaiserhaus, im Umfeld der Mutter Kai-
ser Valentinians II., Justina, in einem anhaltenden Konflikt befand.>>® Ambrosius
vertrat die nizénische christliche Gruppierung und musste sich daher gegen die
zahlreichen homoischen Gldubigen in Mailand und deren Bischof Auxentius
behaupten, sowie gegen grofle Teile des kaiserlichen Hofes, der mit der ho-
moischen Gemeinde sympathisierte.

In den Jahren 385/6 n. Chr. war es wegen der Osterfeierlichkeiten zu einem of-
fenen Konflikt gekommen, der darauf beruhte, dass der Kaiser verschiedene
Kirchen fiir die Abhaltung homdéischer Gottesdienste eingefordert, Ambrosius
sich jedoch geweigert hatte, die Versammlungsgebidude zu iibergeben.>° Nach
einer Eskalation des Konfliktes, in deren Verlauf die Gemeinde des Ambrosius
anscheinend von Soldaten der imperialen Leibwache in einer der eingeforder-
ten Kirchen, die sie gegen die homdische Ubernahme verteidigen wollte, einge-
schlossen wurde und Ambrosius in einer fulminanten Predigt ihre Standhaf-
tigkeit lobte, musste Valentinian II. sein Vorhaben aufgeben und die Truppen
abziehen. Allerdings versuchte der Kaiser wenig spiter den Konflikt in einer

357 Zur Reliquiendistribution des Ambrosius von Mailand siehe in der vorliegenden Unter-

suchung Kapitel 4.2.1, 216ff.

Dazu Liebeschuetz, Political Letters, 14ff.; Dassmann, Ambrosius, 95ff.; McLynn,
Ambrose, 170ff.

Ambr. epist. 75; 75a = serm. ¢. Aux. sowie 76. Grundlegend dazu Liebeschuetz, Politi-
cal Letters, 124ff. (mit einer iibersichtlichen Tabelle der Ereignisse 135); Dassmann,
Ambrosius, 98ff.; Barnes, Basilicas, 284ff.; McLynn, Ambrose, 187ff.; neuerdings
pragnant mit den relevanten Quellen- und Literaturangaben Lox, Monumenta sancto-
rum, 39 mit Anm. 149. Zur Datierungsdiskussion der drei ambrosianischen Zeugnisse
Barnes, Basilicas, 282f. mit Anmerkungen sowie 288ff.; Dassmann, Ambrosius, 96f.
mit einer iibersichtlichen Darstellung der unterschiedlichen Forschungsmeinungen in
Anm. 284; McLynn, Ambrose, 185f., welcher der dlteren Forschungsmeinung folgt. Zu
den vorhandenen Kirchen in Mailand grundlegend Krautheimer, Christian Capitals, 68ff.;
jingst Lox, Monumenta sanctorum, 891t.; Kalleres, City of Demons, 205ff. Mit beson-
derer Bezugnahme auf den Konflikt um die Kirchen in Mailand 385/6 n. Chr. bei Barnes,
Basilicas, 283f.; Dassmann, Ambrosius, 123ff.; Liebeschuetz, Political Letters and
Speeches, 160f.
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Anhorung der beiden Bischéfe Ambrosius und Auxentius, in der er selbst als
Schiedsrichter fungieren wollte, zugunsten der homoischen Partei beizulegen.

Um dies zu verhindern und sein Amt als nizdnischer Bischof von Mailand ge-
geniiber den Vertretern der homoischen Gruppierung verteidigen zu konnen,
setzte Ambrosius den lokalen Martyrerkult bewusst fiir die Verbesserung seiner
eigenen Verhandlungsposition am Kaiserhof ein. Da sich der Gedachtnisort fiir
Nabor und Felix, in dessen Nihe die beiden Mértyrer Gervasius und Protasius
aufgefunden wurden, auf einem alten Friedhofsgelinde befand, war es sehr
wahrscheinlich, dass Ambrosius Leichname finden wiirde, wenn er dort grub.
Neil McLynn mutmalt, dass er vielleicht sogar zuvor gezielt Informationen
liber die dort Bestatteten eingeholt hat.>*°

Um Zweifeln an der Echtheit der Martyrer entgegenzuwirken, hatte Ambrosius
nur einen Tag zwischen der Auffindung und der Verbringung der Martyrerge-
beine in seine Kirche verstreichen lassen. Dennoch wurde Kritik am Kaiserhof
an der angeblichen Identifizierung der Martyrer durch den Déamon einer beses-
senen Frau laut.’®' Deshalb hatte Ambrosius bei den zahlreichen Heilungen am
Tag der Prozession auch dafiir gesorgt, dass Zuschauer aus allen Gesellschafts-
schichten, z. T. mit Verbindung zum Kaiserhof, anwesend waren, um die hei-
lenden Krifte der Martyrer zu bestitigen. Aufgrund der Wunderheilungen
konnten selbst die Mitglieder des homdischen Kaiserhofes die Authentizitdt der
Mairtyrergebeine nicht mehr in Zweifel ziehen. Wahrscheinlich stellte sich nun
zudem der GrofBteil der mailédndischen Oberschicht geschlossen hinter Ambrosius
und seinen nizénischen Glauben.’%?

Obwohl die stirkste Auseinandersetzung des Ambrosius mit dem homoischen
Kaiserhaus bereits stattgefunden hat, kurz bevor er die ersten Reliquienauffin-
dungen und -translationen vornahm, ist nicht zu leugnen, dass dieses neue
Machtinstrument positive Auswirkungen auf den weiteren Verlauf seines
Kampfes gegen den homdischen Glauben hatte. Die Weigerung des Ambrosius,

360 McLynn, Ambrose, 216.

61 Ambr. epist. 77,18-23; Paul. Med. v. Ambr. 15.

362 Zu dieser Schlussfolgerung kommt auch Neil McLynn, da Ambrosius in den spéteren

Wirren um den Usurpator Maximus sogar von Valentinian II. darum gebeten wurde, fiir
ihn in dieser Angelegenheit zu vermitteln. Sein Ansehen beim Kaiser, und damit auch
bei den bedeutsamen Vertretern der maildndischen Oberschicht, wird demnach stark ge-
stiegen sein miissen. So auch McLynn, Ambrose, 213ff.
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sich zum Hofe Valentinians II. zu begeben, um den Konflikt mit Auxentius
beizulegen, fiel mit groBer Wahrscheinlichkeit in die Zeit nach der Auffindung
von Gervasius und Protasius. Deshalb ist es legitim, die Martyrerpolitik des
Bischofs mit seinem Autoritdtsgewinn und Durchsetzungsvermdgen gegeniiber
dem homéischen Kaiserhof in Verbindung zu bringen.>%?

Reliquientranslationen waren fiir die universelle Einsetzbarkeit von Blutzeugen
in innerkirchlichen Konflikten demnach ein wirksameres Mittel als deren Ver-
ehrung an ihrer jeweiligen Grabstitte. Da Mértyrer nicht an sich als feststehen-
de Figuren existierten, sondern als solche erst erschaffen wurden, konnten sie
durch unterschiedliche christliche Gruppierungen instrumentalisiert werden.
Durch die bewusste Konstruktion ihrer Martyrerlegende, d. h. ihrer theologi-
schen Ansichten, Lebensweise und Todesart konnte der Blutzeuge als Autoritét
fiir die Richtigkeit bzw. Falschheit der jeweiligen, als orthodox oder héaretisch
geltenden, Glaubensrichtung verwendet werden.’®* Auch durch die Verbrin-
gung ihrer Reliquien an einen fiir eine bestimmte christliche Gruppierung sym-
bolisch bedeutsamen Ort, konnte eine legitimierende Wirkung fiir diese erzielt
werden. So konnte Ambrosius von Mailand mit der sekundédren Bestattung von
als lokale Martyrer ausgewiesenen Leichnamen in nizdnischen Kirchengebéu-
den mehrere Wirkungen gleichzeitig erzielen, die ihm, seiner Gemeinde und
der nizdnischen Gruppierung in Mailand zugutekamen.

393 So auch Shepardson, Controlling Contested Places, 222f. Gegen eine Interpretation der

lokalen Miértyrerverehrung als Machtinstrument gegen die homoische Partei und als
Legitimationsgrund des nizédnischen Glaubens: Dassmann, Ambrosius, 151f.; ders.,

Mirtyrer, 56f.; von Campenhausen, Ambrosius von Mailand, 216ff.

564 Zur bewussten Konstruktion von Blutzeugen in der vorliegenden Untersuchung Kapi-

tel 2.1.1, 102ff. sowie 2.2.2, 113ff.
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4.2 Uberregionale und reichsweite’®> Mirtyrerkulte —
Verbreitungswege und Funktionen

Die Beispiele aus Maiuma, Gaza, Caesarea und Mailand haben gezeigt, dass
unterschiedliche Mdoglichkeiten im 4. Jahrhundert existierten, Kulte um lokal
und regional bedeutsame Martyrer einzurichten und diese Methoden auch z. T.
gleichzeitig innerhalb einer Stadt zum Tragen kamen. Ob ein Maértyrer an sei-
ner primédren Grabstitte, an seiner sekunddren Aufbewahrungsstitte oder in ei-
nem Reliquienschrein z. B. auf dem Land verehrt wurde, hing von den unter-
schiedlichen Voraussetzungen des Kultes ab, aber auch davon, was der jeweili-
ge Gemeindeleiter mit dem jeweiligen Martyrerkult zum Ausdruck bringen oder
bewirken wollte.

Neben lokalen und regionalen Martyrern verehrten Gemeinden im 4. Jahrhun-
dert jedoch auch Mirtyrer, deren Kulte urspriinglich aus benachbarten Regio-
nen stammten oder, losgelost von einem lokalen Kontext, sogar in verschiede-
nen Stidten des gesamten Romischen Reichs libernommen wurden. Die Vo-
raussetzung dafiir, dass Martyrerkulte weite Verbreitung fanden, bildete die
Methode der Reliquiendistribution. So mussten nicht ganze Leichname trans-
poniert werden, wie Ambrosius von Mailand es innerhalb seiner Stadt getan
hatte, sondern es konnten kleine Korperteile von Martyrern oder Beriihrungsre-
liquien tliber verschiedene Wege z. T. im gesamten Imperium Romanum zirku-
lieren.

Die Mirtyrerkulte wurden dabei entweder gezielt von einer Gemeinde und ih-
rem Leiter aus verbreitet, wobei der Bezug zum urspriinglichen Verehrungsort
meist bestehen blieb, oder sie konnten unkontrolliert weitergegeben werden.
Fiir beide Verbreitungsmoglichkeiten mussten bestimmte Voraussetzungen er-
fiillt sein, die durch die folgende Analyse der ambrosianischen Reliquiendistri-
bution sowie der Kulte um die 40 Martyrer von Sebaste und den Protomértyrer
Stephanus erldutert werden. Zudem werden die unterschiedlichen kirchenpoliti-

3% Die Reliquien iiberregional verehrter Mirtyrer wurden nicht nur in der Provinz, in der

sich ihre Grabstitte befand und den umliegenden Provinzen verehrt, sondern es konnte
thnen zudem in angrenzenden Reichsteilen Kultstitten errichtet werden. Reichsweite
Verehrung konnte einem Mértyrer zukommen, wenn dessen Reliquien im gesamten Im-
perium Romanum zirkulierten und in weit entfernten Provinzen und Reichsteilen in den
dortigen Schreinen niedergelegt und verehrt wurden.
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schen und gesellschaftlichen Prozesse untersucht, die durch die iiberregionale
und reichsweite Distribution von Reliquien angesto3en oder unterstiitzt wurden.

4.2.1 Die uiberregionale Reliquiendistribution des Ambrosius von
Mailand und ihre kirchenpolitische und gesellschaftliche
Funktion

Im Westen des Romischen Reiches verhalf Ambrosius von Mailand den Kulten
um die von ihm aufgefundenen Maildander Mértyrern, Gervasius, Protasius und
Nazarius durch die umfangreiche Distribution ihrer Reliquien iiber die Pro-
vinzgrenzen hinaus nicht nur zu lokalem Ruhm, sondern ebenfalls zu tiberregi-
onaler Bekanntheit. Das Vorhandensein von Reliquien bzw. extra fiir diese er-
richtete memoriae sind fiir Italien (Brescia und Nola), Frankreich (Rouen, Vienne
und Tours), Spanien (Carmona und Guadix) und Nordafrika (Hippo und Sbeitla)
belegt.>°

Oftmals verschickte Ambrosius jedoch nicht nur Reliquien der lokalen mailén-
dischen, sondern auch derjenigen Martyrer und Heiligen, die er selbst zuvor
erhalten hatte. Die von thm an der via Romana errichtete Basilika wethte er mit
den (Sekundéir-)Reliquien der Apostel Petrus und Paulus, die thm wahrschein-
lich Damasus selbst geschickt hatte. Gegen Ende des 4. Jahrhunderts kamen
weitere Apostelreliquien hinzu, die des Thomas, Johannes und Andreas, die
wahrscheinlich aus Konstantinopel und dem Kreis um Kaiser Theodosius I.
stammten.>®’” Neben diesen Geschenken aus Rom und Konstantinopel brachte
der Bischof von Mailand 393 n. Chr. von einem Besuch aus Bologna Reliquien
der Mértyrer Agricola und Vitalis mit bzw. liel3 sich die des Vitalis nachsenden.
Die Leichname der zwei Martyrer waren wihrend seiner Anwesenheit von dem
dortigen Bischof Eusebius aufgefundenen worden. Einen Teil dieser erworbe-
nen Reliquien soll er auf dem Riickweg nach Mailand sogleich unter dem Altar

366 Dazu mit den entsprechenden Zeugnissen Lox, Monumenta sanctorum, 150f.

367 Zur Diskussion, mit welchen Apostelreliquien die Kirche geweiht wurde, Lox, Monu-

menta sanctorum, 97ff. Evtl. befanden sich weitere Reliquien, die des Severus und der
Euphemia, in der Geschenksendung aus Konstantinopel.
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der neu errichteten Kapelle einer befreundeten vermdgenden Christin, Iuliana,
in Florenz beigesetzt haben.’%®

Die Reliquiensammlungen, die Ambrosius wiederholt versandte, lassen sich bei
einigen seiner Freunde und kirchlichen Verbiindeten nachweisen, z. T. mit expli-
ziten Hinweisen auf Ambrosius als deren Absender. So hebt Paulinus von Nola
in seinem Gedicht auf den heiligen Felix, das er 403 n. Chr. zu Ehren von dessen
dies natalis gehalten hat, hervor, dass er die Reliquien des heiligen Nazarius von
,,dem beriihmten Ambrosius als Geschenk der Treue erhalten habe‘>*°. Paulinus
nennt jedoch auch weitere Reliquien, die sich in seinem Besitz befanden und
die sich z. T. mit denen auffillig decken, die Ambrosius besaB3.>’® Er wird dem-
nach noch weitere Reliquiensendungen von dem maildndischen Bischof erhal-
ten haben.

Auch Victricius von Rouen weist 396 n. Chr. in seiner ,,Lobrede auf die Heili-
gen®, darauf hin, dass u. a. die heiligen Andreas, Thomas, Lukas, Agricola,
Gervasius, Protasius und Nazarius in Form von Reliquien in Rouen anwesend
seien, ithren Schutz gewdhren und ihre Wirkmaéchtigkeit demonstrieren wiir-
den.’”! Zwar erwihnt der Bischof von Rouen nicht explizit, dass er die Reli-

%8 Paul. Med. v. Ambr. 29; Ambr. exhort. virg. 1/2 (1,1-6 zum Leben der beiden Mirty-
rer; 1,7-2,9 zur Auffindung auf dem jiidischen Friedhof; 2,10 zur Niederlegung der Re-
liquien unter dem Altar der Iuliana). Dazu jlingst Lox, Monumenta sanctorum, 163ff.

369 Paul. Nol. carm. 9, 1. 436f.

570 In den Kirchenbauten des Paulinus in Nola befanden sich die Reliquien der Apostel

Andreas, Thomas und Lukas, diejenigen von Johannes dem Taufer, der Euphemia, des
Agricola und Vitalis, des Proculus und des Nazarius (Paul. Nol. carm. 9, 1. 406ff.). In
der Kirche in Fundi lagen mit denen des Andreas und Lukas ebenfalls Apostelreliquien
und zudem noch Reliquien der Maildnder Mértyrer Nazarius, Protasius und Gervasius
(Paul. Nol. epist. 32,17). Die Reliquien der Apostel Andreas und Thomas befanden sich
ebenfalls in der Reliquiensammlung des Ambrosius, ebenso wie die Mirtyrer Agricola
und Vitalis aus Bologna. Die Leichname des Nazarius, Gervasius und Protasius hatte
Ambrosius selbst in Mailand aufgefunden und umbetten lassen, womit er sich an der

Quelle ihrer Reliquien befand und diese freigiebig verschenken konnte.

ST1 Victric. 6, 1. 35ff. sowie 11, 1. 5ff. Zu Victricius und seiner Lobrede sind weiterhin die

beiden Artikel von Gillian Clark grundlegend Clark, Translating Relics; dies., Praising
the Saints. Zusammenfassend zur Reliquienpolitik sowie zum Mairtyrerkonzept des
Victricius und zur Predigt de laude sanctorum im Kontext des Martyrerkultes in Galli-
en, bei Beaujard, Culte des saints, insbes. 61ff.; jiingst Wisniewski, Beginnings, 192ff.
Weitere Erwdhnungen hinsichtlich der Bedeutung der Prozession und zum Mirty-
rerkonzept des Victricius bei Gussone, Adventus-Zeremoniell; Hunter, Vigilantius;
Gemeinhardt, Die Heiligen der Kirche, insbes. 406ff.
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quien als Geschenk von Ambrosius erhalten hat, in der Forschung wird jedoch
davon ausgegangen, dass Victricius einen Teil der Reliquien 386 n. Chr. mitge-
nommen hat, als er Mailand zusammen mit Martin von Tours besucht hat. Spé-
ter wird thm Ambrosius weitere Reliquien zugesandt haben, wofiir er sich mit
dieser Lobrede bedankte.’”

Wann und wie auch immer die Reliquien der Apostel und Mértyrer nach Rou-
en gelangt sind, zumindest die Reliquien der Maildnder Martyrer Gervasius,
Protasius und Nazarius wird Victricius von Ambrosius selbst erhalten haben.
Diese Tatsache spricht Victricius deutlich zu Beginn seiner Lobrede an. Dort
fragt er sich und seine Zuhorer ndmlich, wie er Ambrosius nun Verehrung zu-
kommen lassen konne, fiir die Verdienste, die er [Victricius] erhalten habe und
was die heiligen Apostel und Martyrer als Schuld von ihm verlangten, damit sie
nicht demjenigen fehlten, dessen Wunsch es war, dass sie bei ihm [in Rouen]
seien.>”

Anfang des 5. Jahrhunderts®’ hielt der Bischof Gaudentius von Brescia eine
Predigt zur Weihe der unter thm errichteten Kirche consilium sanctorum, in der
er die Reliquien aufzihlt, die sich im Kirchengebdude befanden. Neben dem
Blut der Maildnder Maértyrer Gervasius, Protasius und Nazarius befanden sich
ebenfalls Reliquien der Apostel Thomas, Andreas und Lukas in der Kirche, die
auch in Mailand vorhanden waren. Gaudentius erwdhnt nicht direkt, ein Reli-
quienpaket als Geschenk des Ambrosius erhalten zu haben,’” sondern nur die
Auffindung der Martyrer durch diesen. Die Reliquien werden jedoch spétestens
zur Ordination des Gaudentius nach Brescia gelangt sein, an der der Bischof
von Mailand selbst teilnahm und sogar eine Rede hielt.>’® Denn schon im Vor-
feld sollen Ambrosius und andere Bischofe Gaudentius iiberzeugt haben, seine
Pilgerreise in das Heilige Land und weitere Stddte im Osten abzubrechen und
das Bischofsamt nach dem Tod seines Vorgingers Filastrius von Brescia anzu-

372 Zu dieser oftmals iibernommenen Forschungsmeinung Clark, Praising the Saints,

Anm. 96 mit weiterer Literatur.

33 Victric. 2, 1. 1ff.

574 Boehrer, Gaudentius, 318, Anm. 1 geht davon aus, dass der sermo in das Umfeld des

erncuten Barbareneinfalls unter Alarich 408 n. Chr. zu datieren ist.

375 Gaud. serm. 17,12.

376 Gaud. serm. 16,9. Die Ordination des Gaudentius wird in der Forschung zwischen 384

und 397 n. Chr. angesetzt. Boehrer, Gaudentius, 1ff. geht wegen einer Reihe von Indi-
zien von einem eher spédteren Datum, um 395 n. Chr., aus.
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nehmen.>”” Ambrosius war demnach sehr an der Férderung seines Schiitzlings
gelegen, auch um seinen eigenen kirchenpolitischen Einfluss durch die Beset-
zung von Bischofssitzen in der Region mit befreundeten Kirchenvertretern oder
solchen, die in seiner Schuld standen, zu erh6hen.

Die Distribution von Reliquien besal3 fiir alle daran beteiligten Parteien Vortei-
le, da dadurch gesellschaftliche Verbindungen gekniipft und gefestigt werden
konnten. Christliche Freundschaften bauten auf dem paganen Freundschaftssys-
tem auf und iibernahmen dessen grundlegende Tugenden und Mechanismen,
erweiterten diese jedoch bzw. passten sie den neuen christlichen Werten und
Moralvorstellungen an.>”® Eine dieser Verdnderungen betraf den Charakter der
Geschenke, die zwischen Bischofen und christlichen Aristokraten verschickt
wurden: Es waren oftmals nicht mehr kostbarer Schmuck und luxuriose Le-
bensmittel, sondern religios bedeutsame Objekte wie Eulogien und hiufig auch
Reliquien, die in den Besitz eines anderen iibergingen.>” Diese Art von Ge-
schenken war von ihrer religiosen Natur her spirituell mit gottlicher Kraft auf-
geladen und daher sehr beliebt, weil sie das Ansehen des Empfangers in hohem
Malfle steigern konnten. Bei der Wahl des Gaudentius zum Bischof von Brescia
hatte sich vor allem Ambrosius von Mailand fiir diesen eingesetzt. Zur Ordi-
nation des Gaudentius, an der er selbst teilnahm und eine Rede hielt, brachte
er ihm Reliquien der Martyrer Gervasius und Protasius mit, um die Position
des neuen Amtsinhabers sichtbar zu stirken.>®°

Das Prestige des Empfingers des Reliquiengeschenkes wurde jedoch nicht nur
durch die gottliche Kraft der Reliquie erhoht, sondern auch durch das Ansehen
des jeweiligen Absenders. Paulinus von Nola betonte deshalb, dass er die Reli-
quien des Martyrers Nazarius von dem nobilis Ambrosius als Geschenk der
Treue erhalten habe.’®! Er versuchte also, durch den Ruhm des Bischofs von
Mailand, der ihm das Reliquiengeschenk hatte zukommen lassen, sein eigenes

377 Gaud. serm. 16,2.

578 Grundlegend zu christlichen Freundschaften allgemein Konstan, Friendship, 149ff;

White, Christian Friendship.

37 Zur neuen christlichen Form von Geschenken prignant Mratschek, Briefwechsel, 427fF.

380 Gaud. serm. 16,2 und 9 zu seiner Ordination mit Unterstiitzung und unter Anwesenheit

des Ambrosius. Gaud. serm. 17,12 zum Besitz der Reliquien des Gervasius und des

Protasius.

81 Paul. Nol. carm. 9, 1. 436f.: quem munere fido Nobilis Ambrosii substrata mente recepi.
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Ansehen zu steigern. Gaudentius von Brescia hob in seinem sermo hervor, dass
er die Reliquien der 40 Martyrer von Sebaste von den Nichten des beatus con-

82 Er verband also die ohnehin schon wertvollen

fessor Basilius erhalten habe.
Reliquien der angesehenen armenischen Martyrer mit dem Prestige, das sich

der Bischof von Caesarea und Hauptférderer des Kultes erworben hatte.

An diesen beiden Beispielen ldsst sich allerdings auch der Gewinn ablesen, den
der Absender der Reliquiengeschenke daraus ziehen konnte. Paulinus von Nola
wird nicht nur die Reliquien des Martyrers Nazarius von Ambrosius zugesandt
bekommen haben, sondern es diirften auch zahlreiche andere Mértyrer- und
Apostelreliquien von Mailand aus nach Nola gelangt sein.’® Da Paulinus die
Beteiligung des Ambrosius am Anwachsen seiner Reliquiensammlung explizit
hervorhebt, allerdings keine gleichwertige Reliquiendistribution seinerseits
nach Mailand bekannt ist, wird Paulinus von Nola zeit seines Lebens in der
Schuld des Bischofs von Mailand gestanden haben.

Um einem solchen Abhingigkeitsverhiltnis®s*

zu entgehen, wies Gaudentius
z. B. nachdriicklich darauf hin, dass die Nichten des Basilius jeden Tag dafiir
gebetet hitten, dass ein frommer Christ zu ihnen kidme, der die Reliquien an
sich nehmen und diesen weiterhin die ithnen gebiihrende Verehrung zukommen
lassen wiirde, da sie schon alt seien und bald nicht mehr in der Lage dazu wa-
ren.’® Dadurch, dass er in seine Predigt suggerierte, dass es Gottes Wille gewe-
sen sei, dass er die Reliquien erhalten habe, und es fiir die Nichten des Bischofs
von Caesarea kein Verlust, sondern eine Freude war, ihm das Geschenk zu
iibergeben, fiihlte sich Gaudentius nicht in der Schuld der beiden Verwandten

des Basilius.

Die Distribution von Reliquien in Form von Geschenken bot demnach sowohl
Vor- als auch Nachteile fiir den Absender und den Empfénger. Dennoch miis-
sen die positiven Aspekte in den Augen der Bischofe und christlichen Laien
iiberwogen haben, da das Versenden von Reliquien als Geschenke ab dem Ende

82 Gaud. serm. 17,15. Zur Reliquiendistribution der 40 Mirtyrer von Sebaste durch Basilius

von Caesarea sieche in der vorliegenden Untersuchung weiter unten in diesem Kapi-
tel, 222f.

383 Dazu weiter oben in diesem Kapitel 219, Anm. 581.

384 Dazu neuerdings auch Lox, Monumenta sanctorum, 174fF.

385 Gaud. serm. 17,15/6.
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des 4. Jahrhunderts stetig zunahm, wodurch im Mittelalter zahlreiche ausge-
dehnte Reliquiensammlungen entstanden.>°

4.2.2 Von der iiberregionalen Verehrung der 40 Martyrer von
Sebaste zum reichsweiten Reliquienkult

Eine der von Basilius von Caesarea gehaltenen Homilien war keine Huldigung
eines lokalen Mértyrers, sondern verherrlichte das Martyrium, das 40 Soldaten
Anfang des 4. Jahrhunderts in Sebaste, einer Stadt in Armenien, erlitten haben
sollen.

»Diese Vierzig sind es, die unser Land innehaben, die uns gleichsam wie dicht ange-
ordnete Tiirme, gegen alle Angriffe von Feinden stirken. Sie schlieen sich selbst
nicht an einem Ort ein, sondern werden bereits an vielen Orten als Giste empfangen

und schmiicken zahlreiche Regionen.*>’

Damit spielt Basilius auf die weite Verbreitung der Reliquien an, denn schon
im 4. Jahrhundert wurde den urspriinglich lokal in Sebaste verehrten Mértyrern
sehr schnell auch in Stiddten der angrenzenden Provinzen Cappadocia und Pontus
Kulte eingerichtet.

Hauptforderer war die Familie um Basilius von Caesarea, deren Angehdrige
den Kult auf unterschiedliche Weise unterstiitzten. Emmelia, die Mutter des
Basilius und seiner Geschwister, hatte den Reliquien der 40 Mirtyrer gegen
Mitte des 4. Jahrhunderts einen Schrein auf ihrem privaten Anwesen in Ibora
erbauen lassen. Der Schrein war jedoch auch fiir AuB3enstehende zuginglich
und durch die dortige Bestattung ithrer Angehorigen hatte sie im 6ffentlichen
Bewusstsein eine enge Verbindung zwischen den armenischen Maértyrern und
ihrer Familie geschaffen.*®® Einer ihrer Sohne, Gregor von Nyssa, war zu ver-
schiedenen Verehrungsstitten der Blutzeugen nach Sebaste und Caesarea ge-
reist, um diesen dort panegyrisch zu huldigen.’® Der jiingere Bruder Gregors,

38 Angenendt, Heilige und Reliquien, 158fF.

87 Bas. Caes. hom. var. 19,8.

88 Greg. Nyss. v. Macr. 34/5; ders. hom. in XL mart. II.

389 Greg. Nyss. hom. in XL mart. Ia und b sowie II. Zur Datierung der Homilien Ia und b in

die Zeit seines Exils, in der er sich wahrscheinlich in Sebaste aufhielt, Leemans, Date.
Dagegen jedoch die in der Forschung anerkannte Datierung auf 383 n. Chr., fiir die sich
auch Van Dam, Becoming Christian, 215, Anm. 17 ausspricht und Leemans Datie-
rungsvorschlag zugleich kritisiert.
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Petrus, wurde um 380 n. Chr. sogar zum Bischof von Sebaste bestimmt®*® und
befand sich somit in direkter Ndhe zum Ursprungsort des Kultes um die Solda-
tenmartyrer.

Der élteste Sohn der Familie, Basilius von Caesarea, wihlte einen gegensitzli-
chen Ansatz, um die Verehrung der 40 Mirtyrer von Sebaste zu férdern. Er be-

1 Reliquien der

sorgte sich 373 n. Chr. fiir einen lokal errichteten Schrein
christlichen Helden aus Sebaste und gab zugleich Teile der Reliquien an Fami-
lienangehorige weiter. Somit stirkte er den Kult einerseits im Bewusstsein sei-
ner eigenen Gemeinde durch die Reliquientranslation nach Caesarea®? und
verhalf dem Kult andererseits durch Reliquiendistribution zu einem gréferen
Einzugsgebiet. Zwei Nichten des Basilius sollen ndmlich ebenfalls Reliquien
der sebasteischen Blutzeugen von ithrem Onkel erhalten, diese in einem Kloster
aufbewahrt und ihrerseits weitergegeben haben.>®* Initiiert durch diese umfas-
sende Forderung, entwickelte sich die urspriinglich lokale und iiberregionale

Verehrung der 40 Mirtyrer von Sebaste im 5. Jahrhundert zu einem der am

3% Petrus wurde wahrscheinlich in Folge der Bestitigung des nizénischen Glaubens auf
dem ersten Konzil von Konstantinopel 381 n. Chr. zum neuen Bischof von Sebaste be-
stimmt, da zahlreiche Bischofe, deren Glauben nicht sicher als nizdnisch galt, abgesetzt
und durch Anwirter, die offiziell den nizdnischen Glauben vertraten, ersetzt wurden. So
konnte auch Gregor von Nyssa z. B. nach einer lingeren Zeit im Exil seinen Bischofs-
sitz zuriickfordern. Dazu Van Dam, Becoming Christian, 144.

1 Gaud. serm. 17,15. Dazu Leemans, Let us Die, 67; Van Dam, Becoming Christian, 137;

Bernardi, Péres Cappadociens, 84, der davon ausgeht, dass das Martyrium auf Betreiben

des Basilius hin erst errichtet worden war.

2 Van Dam, Becoming Christian, 137ff. analysiert die Homilie des Basilius iiber

die 40 Mirtyrer dahingehend, dass der Bischof von Caesarea versucht habe, den Kult in
seine Gemeinde zu integrieren, indem er deren Martyrium und urspriingliche Vereh-
rungsstitte in Sebaste unerwéhnt lie. Basilius habe die Mértyrer so zu universellen
christlichen Vorbildern, die nun in Caesarea ihre primdre Gedenkstétte besal3en, stil-
isiert: ,,Because Basil had transformed these martyrs into anonymous abstractions, they
could be adopted by his audience in Caesarea as members of their city and their own pa-
trons.“ (ebd., 139f.). Diese Aussage, dass Basilius seiner Gemeinde fremde Martyrer als
caesareanische prisentierte, fligt sich vollstindig in die oben gemachten (Kapi-
tel 4.1.2, 197ff.) Beobachtungen ein, dass Basilius die Mértyrerverehrung in Caesarea
auf lokale Blutzeugen ausrichtete. Er hielt an diesem Fokus ungeachtet auftretender
Schwierigkeiten fest, da die Schaffung einer gemeinsamen Identitét gegen die homoi-
sche Gruppierung und die Férderung seines Bischofssitzes als bedeutsame christliche
Stadt in der Provinz Cappadocia sein priméres Ziel darstellte.

93 Gaud. serm. 17,15.
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weitesten im gesamten Romischen Reich verbreiteten Kulte, z. B. in Jerusalem
und Konstantinopel und sogar in Brescia.>”*

Der Kult um die 40 Mirtyrer von Sebaste wurde von einer einzigen Familie in
einer bestimmten Region gefordert. Die bedeutsamste Kultstdtte blieb dabei
zunédchst wohl immer Sebaste, wie die Rede des Gregor von Nyssa belegt, der
eigens dorthin gereist war, um ihnen Ehre zu erweisen. In der Zeit, in der die
Familie die Weitergabe der Reliquien kontrollierte, behielt der Kult weitgehend
seine lokale Ausrichtung, auch wenn Basilius von Caesarea versuchte, deren
Verehrung in die lokale Kultlandschaft seiner Stadt zu integrieren. Ob und in-
wieweit der Kult seinen Fokus auf die Stadt Sebaste und die Familie des Basilius
behielt, nachdem sich die Reliquien unkontrolliert im gesamten Imperium Ro-
manum verbreiteten, 1dsst sich leider nicht mehr sicher nachvollziehen.

Eine der bedeutsamsten Funktionen der Verbreitung von Reliquien war die,
dass ein eigentlich lokaler Kult auch an anderen Orten gefeiert werden konnte,
da nicht immer alle Glaubigen an den Feierlichkeiten an der urspriinglichen
Kultstétte teilnehmen konnten oder wollten. Wenn sie z. B. weiter weg in ldnd-
lichen Gebieten wohnten, war der Weg evtl. zu weit oder sie waren saisonal
bedingt zu beschiftigt, um allen Mértyrerfesten liber das Jahr verteilt beiwoh-
nen zu konnen. Auch Gemeindeleiter, die zu den Mairtyrerfesten eingeladen
waren, konnten ihre Gemeinde nicht immer flir einen ldngeren Zeitraum verlas-
sen, um in anderen Stddten und Provinzen Predigten und Lobreden zu halten,
wie Gregor von Nyssa dies laut der von ihm {iberlieferten Homilien und Briefe
wiederholt getan hat. Sie hatten haufig selbst kirchenpolitisch dringliche Ange-
legenheiten in ihrer Kirche vor Ort zu kliren, sodass sie eine evtl. geplante Rei-
se kurzfristig absagen mussten. Diese Problematik ldsst sich an dem Beispiel
des Eupsychius-Kultes in Caesarea nachvollziehen, da sich der dortige Bischof
Basilius in seinen Briefen oftmals liber das Fernbleiben von eingeladenen Kir-

chenvertretern und Staatsbeamten beschwerte.>*?

3% Geront. v. Melan. 48; Soz. hist. eccl. 9,2; chron. pasch. a. 451; Gaud. serm. 17,14-16.
Grundlegend zur Verbreitung der Reliquien im 4. und 5. Jahrhundert Maraval, Développe-
ments. Im 6. Jahrhundert ist der Besitz einer Beriihrungsreliquie sogar fiir Kaiser Iustinian
belegt: Procop. Aed. 1,7,15/6.

%S, 0. 198f.
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Durch die Distribution von Reliquien konnten die verschiedenen Kulte einer
grofleren Anzahl von Glaubigen zugénglich gemacht werden. Dazu wurden
z. B. Schreine in entlegeneren Orten errichtet, die von der ldndlichen Bevolke-
rung an den Gedenktagen und in Notsituationen aufgesucht werden konnten. In
seinem Werk iiber den Gottesstaat berichtet Augustinus u. a. von solch einem
Schrein fiir die Maildnder Martyrer Gervasius und Protasius, der in der Nihe
von Hippo auf einem Landsitz errichtet worden war. Er wurde von der dortigen
Bevolkerung genutzt, um sich mit Hilfegesuchen an die beiden Mértyrer zu
wenden. Einem besessenen Mann wurde z. B. der Ddmon durch die Macht der
Mairtyrer ausgetrieben und die ihm dabei durch den bosen Geist zugefiigte Ver-

letzung geheilt.>®

Martyrern einer bestimmten Stadt konnte dadurch ebenfalls in anderen Stidten
gedacht werden, ohne dass die Gldubigen einer Stadt diese verlassen und zu
dem lokalen Schrein pilgern mussten. Gaudentius von Brescia hatte in seiner
Kirche consilium sanctorum eine Vielzahl von Reliquien verschiedener Mérty-
rer und Apostel versammelt, die er geschenkt bekommen bzw. sich selbst von
seiner Pilgerreise mitgebracht hatte, wie z. B. die Reliquien der 40 Martyrer
von Sebaste. An den Gedenktagen der jeweiligen Heiligen musste er nicht in
die unterschiedlichen Stiddte reisen, um an den Feierlichkeiten an deren ur-
spriinglichen Verehrungsstitten teilzunehmen, sondern konnte eigene Feste zu
deren Ehren in seiner eigenen Gemeindekirche abhalten. Die ausgedehnte Reli-
quiensammlung des Paulinus von Nola bot ihm und den zahlreichen Pilgern,
die seine Kirchen in Nola und Fundi besuchten, die Gelegenheit, verschiedener
Martyrer und Apostel in einem gemeinsamen Gebdude zu gedenken. Dies war
ebenso in der von Ambrosius von Mailand errichteten basilica Apostolorum
moglich, in der neben den Apostelreliquien z. B. noch der Leichnam des loka-
len Mértyrers Nazarius aufbewahrt wurde.

Da die gottliche Kraft, wie ja bereits Theodoret von Cyrrhus deutlich gemacht
hat, auch in den kleinsten Teilen eines Mértyrerleichnams steckte bzw. in Din-
gen, mit denen dieser in Berlihrung gekommen war, konnten Reliquien dazu
genutzt werden, diesen Segen anderen Stadten und Einwohnern leichter zu-
ginglich zu machen, als es bei der lokalen Verehrung von Mértyrerleichnamen
an deren primirer Kultstétte der Fall war. Aufgrund der Einfiihrung der Praxis

9% Aug. civ. 22,8, L. 2151,
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der Reliquientranslation und der damit einhergehenden iiberregionalen Verbrei-
tung von Reliquien erhohte sich auch die Bekanntheit von lokalen Martyrerkul-
ten zusehends. Durch die Abtrennung und Distribution von Reliquien konnte
somit in den folgenden Jahrhunderten ein effizienterer und facettenreicherer
Mirtyrerkult im gesamten Imperium Romanum geschaffen werden, was bei der
wachsenden Nachfrage christlicher Glaubiger nach wirkméchtigen Helfern und
Vermittlern einen klaren Vorteil gegeniiber einer am Ort fixierten Verehrung
von Blutzeugen bot.>*’ So mussten nicht stindig neue, lokale Mirtyrer aufge-
funden werden, sondern es konnten Reliquien von denjenigen Martyrern, fiir
die bereits eine Verehrungsstitte existierte, vervielfacht und ihre Kulte dadurch
weit verbreitet werden.

Inwieweit dabei der lokale Bezug eines Mirtyrerkultes bestehen blieb, hing
hauptsédchlich von zwei Faktoren ab. Die beiden zuvor behandelten Beispiele
zeigen deutlich, dass der Bezug zur urspriinglichen Verehrungsstétte eines Kul-
tes immer dann trotz weitreichender Reliquiendistributionen bestehen blieb,
wenn die Weitergabe von Reliquien mit dem priméren Ort der Verehrung oder
der Person, die den Kult urspriinglich geférdert hat, in Verbindung gebracht
wurde. Die Maildnder Martyrer Gervasius, Protasius und Nazarius besaf3en ihre
urspriingliche und zugleich bedeutsamste Verehrungsstitte in der Stadt ihres
Martyriums. Obwohl Ambrosius ihre Reliquien in angrenzende Gebiete im
Romischen Reich distribuierte, blieben die Mértyrer doch immer in der Vor-
stellung der empfangenden Gemeindeleiter und deren Mitgliedern mit seiner
Person und damit auch der Stadt Mailand als Aufbewahrungsort der Mértyrer-
leichname verkniipft. Auch die Reliquien der 40 Mértyrer von Sebaste, die zu-
nichst innerhalb der Familie des Basilius von Caesarea weitergegeben wurden,
wurden lange Zeit mit ihren patroni und threm urspriinglichen Verehrungsort in
Sebaste in Verbindung gebracht. Basilius selbst weichte diese Verbindung je-
doch bereits auf, indem er den Einwohnern Caesareas suggerierte, der Kult der
sebasteischen Mirtyrer sei ein lokaler Kult, und dadurch die urspriinglichen
Wurzeln zur Stadt Sebaste abschnitt. Mit der ab dem Ende des 4. Jahrhunderts
einsetzenden, unkontrollierten Verbreitung der Reliquien der 40 Mértyrer und
deren Aufnahme in Reliquiensammlungen wie etwa der des Gaudentius von

397 Zur Nachfrage christlicher Gliubiger nach Kérper- und Kontaktreliquien sowie Eulo-

gien in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 5.2.1, 284ff.
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Brescia ging der Bezug zur Familie des Basilius und zu Sebaste wohl aber nach
und nach verloren.

4.2.3 Die reichsweite Verehrung des Protomartyrers Stephanus

Insbesondere in Bezug auf reichsweit verbreitete Mértyrerkulte existieren je-
doch etwa zur gleichen Zeit Hinweise darauf, dass die urspriingliche Vereh-
rungsstitte eines Martyrers nicht zugleich auch immer dessen bekannteste und
meist besuchte war. Auch musste keine Verbindung zu einem bestimmten For-
derer des Kultes gegeben sein, damit sich ein Mirtyrerkult weit verbreitete, be-
kannt und beliebt wurde, wie das Beispiel des Protomértyrers Stephanus belegt.

Lucianus, ein Priester des Dorfes Caphar Gamala unweit von Jerusalem, hatte
die vermeintlichen Reliquien des Protomértyrers Stephanus Anfang Dezem-
ber 415 n. Chr. entdeckt.>® Der ehemalige Rabbi Gamaliel I. war Lucianus an-
geblich mehrmals im Traum erschienen und hatte ihm befohlen, einen Kult fiir
thn und seine Mitbestatteten zu Gottes Ehren einzurichten. Deshalb leitete er
ihn iiber Umwege zu dem Grab, in dem sich auch die Gebeine des Protomérty-

rers Stephanus befanden.>”

Gamaliel hatte den Leichnam des Heiligen, der in
Jerusalem gesteinigt worden war,®® der Auffindungslegende nach in seiner
Familiengruft beigesetzt und dem ebenfalls konvertierten Rabbi Nicodemus
erlaubt, sich dort bestatten zu lassen.®®! Die Leichname konnten zudem durch
die im Grab gefundenen jiidischen Inschriften identifiziert werden.®®* Der Bi-
schof von Jerusalem, Johannes II., reiste sogleich dorthin, um die Gebeine un-
ter seiner Aufsicht bergen und am 26. Dezember, dem Tag des Martyriums des

Stephanus, nach Jerusalem in die Kirche am Berg Zion bringen zu lassen.%

Zu dieser Zeit befand sich ebenfalls der britische Monch Pelagius in Jerusalem,
der vor einer Verurteilung wegen der Verbreitung héretischen Gedankengutes

3% Zeugnisse zur Auffindung der Mirtyrergebeine sind epist. Lucian.; kurz Soz. hist.

eccl. 9,16,4; Aug. in evang. Ioh. 120,4. Grundlegende Angaben zur Auffindung der
Stephanusreliquien bei Gauge, Les routes d’Orose, 272ft.; Hunt, Traffic, 171; Hartmann,
Relikt und Reliquie, 607f.

5% Epist. Lucian. 2,3-8,43.

600 Apg. 7,55ff.

601 Epist. Lucian. 3,11-15.

602 Epist. Lucian. 8,43.

603 Epist. Lucian. 8,44-48; Hunt, Holy Land Pilgrimage, 217.
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von Nordafrika nach Paldstina geflohen war. Dort fand Pelagius einige bedeut-
same Verbiindete fiir seine Lehren, u. a. Bischof Johannes II. von Jerusalem.%*
Uberraschend entschieden die auf einer Synode in Jerusalem anwesenden Bi-
schofe Ende Dezember 415 n. Chr., dass die Lehren des Pelagius mit den An-
sichten der katholischen Kirche iibereinstimmten und sprachen ihn vom Ver-
dacht der Héresie frei, obwohl er zuvor wegen der Verbreitung von héretischem
Gedankengut verurteilt worden war.®%

Diese plotzliche Entwicklung steht mit sehr groBer Wahrscheinlichkeit®®® mit
der Translation der Gebeine des heiligen Stephanus nach Jerusalem in Verbin-
dung: Jerusalem gewann als Aufbewahrungsort der Reliquien des Protomarty-
rers damit sprunghaft an Ansehen und dessen Bischof Johannes II. als Verant-
wortlicher der Transponierung ebenfalls.®”” Dadurch erhielt seine Meinung auf
der Synode im Folgenden unversehens mehr Gewicht, wodurch er als Anhén-
ger des Pelagius diesem zum Sieg verhelfen konnte. Zudem wurden die pelagi-
anischen Lehren deshalb als rechtgldaubig betrachtet, da die gliickliche Auffin-
dung der Gebeine in dieser Situation so wirkte, als ob Gott selbst durch dieses
Zeichen seine Zustimmung zu den Ansichten des britischen Monches gegeben
hitte.

604 Augustinus von Hippo hatte auf einer Konferenz in Karthago die Verurteilung des

Pelagius erwirkt, da dessen Lehren seinen eigenen, und damit denen der katholischen
Kirche, widersprachen. Zum Konflikt zwischen Pelagius und Augustinus siche Hunt,
Holy Land Pilgrimage, 205ff. sowie generell zu den oben geschilderten Ereignissen 203ff.
Siehe auch Brown, Augustine, 354ff.; ders., Pelagius and his Supporters, 196ff. und 203f,;
Markus, Legacy of Pelagius, 214ff.; Mratschek, Briefwechsel, 327. Pelagius vertrat die
Meinung, dass sich die Menschen von der Siinde und all ihren schlechten Gewohnheiten
durch die Erlangung der Taufe kontinuierlich befreien und danach ein gesegnetes Leben
auf Erden fiihren konnten, was flir Augustinus, als Vertreter der katholischen Kirche,
jedoch ausschlieflich im Jenseits erreicht werden konnte und von Gott gewéhrt werden
musste. Dazu Aug. conf. 10, bes. 40 sowie 43. Zu den unterschiedlichen Lehren von
Augustinus und Pelagius siche Brown, Augustine, 340ff.; bes. 3491f.

695 Hunt, Holy Land Pilgrimage, 210 sowie 219.

606 " Fiir diese Argumentationsrichtung sieche Hunt, Holy Land Pilgrimage, 219.

07 Durch die Uberfiihrung der Gebeine des heiligen Stephanus in die Kirche des Jerusale-

mer Bischofs, der die pelagianischen Lehren unterstiitzte, wurde der Protomaértyrer im
Bewusstsein der Glaubigen sowohl mit dem Trédger als auch mit dem Ort der Translati-
on und dadurch mit Johannes II. und seiner dogmatischen Ausrichtung verbunden.
Ebenso geschah es in Mailand, wo die beiden lokalen Mirtyrer Gervasius und Protasius
durch die Transponierung ihrer Gebeine in eine Kirche der nizénischen Gemeinde mit
dieser identifiziert und dadurch fiir die homoische Gruppierung der Stadt nicht mehr
ohne Weiteres instrumentalisiert werden konnten (Kapitel 4.1.3, 211ff.).
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Aufgrund der Bedeutung, die dem heiligen Stephanus als biblischer Person in
Verbindung mit Jesus Christus zukam, der wundersamen gottgewollten Auf-
findung und der kirchenpolitisch genutzten Uberfiihrung der Reliquien des
Stephanus nach Jerusalem, wiirde man dort ebenfalls die wichtigste Kultstitte
des Protomaértyrers erwarten. Aber auch, wenn sich das fiir das 5. Jahrhundert
nicht ausschlieBen lasst, ist es doch auffillig, dass sich keine Lobreden zum
Todestag des Stephanus von Bischofen der Stadt Jerusalem erhalten haben und
dass die Grabstitte in der Kirche auf dem Berg Zion auch nicht in zahlreichen
Pilgerberichten als besonders herausragende Gedenkstitte erwihnt wird.

Die im Folgenden behandelten Berichte zum Beginn des Stephanus-Kultes
beziehen sich zumeist auf die durch gottliche Zeichen herbeigefiihrte Auffin-
dung der Gebeine und beschreiben z. T. noch kurz deren Uberfiihrung in die
Kirche nach Jerusalem. Dann jedoch stehen nicht die Kulthandlungen an der
Verehrungsstitte in Jerusalem im Fokus der Beschreibungen, sondern die Rei-
se eines Teils der Reliquien in den Westen des Romischen Reiches und deren
dortige, unkontrollierte Weitergabe durch verschiedene Kirchenvertreter. Das
ist einerseits natiirlich dem Zweck dieser Zeugnisse geschuldet, die dazu be-
stimmt waren, den Reliquien in der jeweiligen Gemeinde, in der sie willkom-
men geheilen wurden, eine Hintergrundgeschichte zu verleihen, um die An-
nahme zu vereinfachen. Andererseits hétte der Bezug auf eine weithin be-
kannte Verehrungsstitte in Jerusalem, so sie denn existiert hat, den Glaubigen
die Wichtigkeit des Stephanus als Person und die Bedeutsamkeit seines Kultes
verdeutlichen konnen.

Die Zeugnisse berichten davon, dass der Priester Lucianus von Caphar Gamala
einzelne Reliquien hatte behalten diirfen, von denen dann einige Verbreitung
im gesamten Romischen Reich fanden,®® z. B. durch den Presbyter Orosius.
Dieser sollte einen Teil der Reliquien auf Wunsch des spanischen Priesters
Avitus hin nach Braga bringen, um die dortige Gemeinde vor aktuell drohenden
Barbarenangriffen zu schiitzen.®” Allerdings gelang es Orosius genau deshalb

608 Zur Verbreitung der Reliquien siehe Bas. Sel. or. 41; Theophan. chronogr. A. M. 5920

(zum Jahr 427/8 n. Chr.). Delehaye, Les origines, 80ff.; Peeters, L hagiographie byzan-
tine, 53ff.; Heinzelmann, Translationsberichte, 79 mit grundlegender Literatur in
Anm. 147f; Clark, Claims; Gauge, Les routes d’Orose, 274ff. zur Reiseroute des Orosius
und der Verbreitung der Reliquien des heiligen Stephanus.

609 Epist. Avit. 2-6 und 8; Gennad. vir. ill. 39. Dazu Altaner, Avitus von Braga, 456ff;
Hunt, St. Stephen, 106f. und 113. Zur lateinischen Ubersetzung des griechischen Auf-
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nicht, von Menorca aus aufs spanische Festland liberzusetzen, weshalb er zu-
mindest einen Teil der Reliquien des heiligen Stephanus in der Gemeinde der
menorquinischen Stadt Mago zuriick 1ieB.°'° Von Menorca aus gelangten Reli-
quien des Protomaértyrers ebenfalls nach Nordafrika: nach Uzalis, Calama und
schlieBlich 424 n. Chr. auch nach Hippo.®'! Fiir Chur und Ancona existieren
ebenfalls Hinweise auf das Vorhandensein von Reliquien des heiligen Stephanus,
wobei unklar ist, wann und wie diese dorthin gelangten.®'? In Rom wurde der
Kult des Stephanus zuerst von privater Seite aus durch Demetrias, einer Ange-
horigen der Familie der Anicii, Mitte des 5. Jahrhunderts eingefiihrt."?

In Konstantinopel wird das Vorhandensein der Stephanusreliquien erstmals fiir
die Regierungszeit des Theodosius II. explizit genannt. Angeblich gelang es
Pulcheria, der Schwester des Kaisers, den rechten Arm des Stephanus nach
Konstantinopel zu bringen, im Austausch gegen zahlreiche Kostbarkeiten.®'*
Andere Zeugnisse geben an, dass die Frau des Theodosius, Eudocia, die Reli-
quien des heiligen Stephanus von ihrer Pilgerreise mit nach Konstantinopel ge-

findungsberichtes des Lucianus, welche den Reliquien beigefiigt wurde, siehe epist.
Avit. 9; Burnett, Latin Translation.

610 7Zu den Ereignissen auf Menorca im Zusammenhang mit der Ankunft der Reliquien des

heiligen Stephanus siehe epist. Sev.; Hunt, St. Stephen in Minorca; jiingst mit Bezug auf
die Bedeutung fiir eine religiése Gruppierung bestimmte religiose Orte durch Reliquien

zu kontrollieren auch Shepardson, Controlling Contested Places, 236ff.

611 Zur Verbreitung und Niederlegung der Stephanusreliquien in Nordafrika siche Aug.

civ. 22,8, 1. 353ft.; de mirac. Steph. 1,3. Zur Ankunft und Niederlegung der Reliquien durch
Augustinus siche Aug. serm. 317/8. Zur Wunderwirkung der Reliquien im Anschluss daran
in Aug. serm. 320-324; ders. civ. 22,8, 1. 265ff. Zur Verbreitung der Stephanusreliquien in
Nordafrika existieren zahlreiche Hinweise in der Forschungsliteratur, von denen hier nur
ein paar pragnante und grundlegende Darstellungen genannt werden sollen, wie Delehaye,
Les origines, 81f.; Brown, Augustine, 413f.; Saxer, Morts, 258ff. mit einer iibersichtlichen
Auflistung der augustinischen Predigten zum heiligen Stephanus; Hunt, St. Stephen, 106;
Trout, Paulinus of Nola, 247f.; Noga-Banai, Trophies, 135f.; Bowes, Private Worship, 94.
Archdologische Belege bei Duval, Loca Sanctorum, 6244f.

612 In Chur sind ad-sanctos-Bestattungen von den dortigen Gemeindeleitern belegt bei

Kalinowski, Friihchristliche Reliquiare, 55. Zum Schrein in Ancona sieche Aug.
serm. 322,2 sowie 323,2.

613 Dies ist durch eine Inschrift belegt: ILCV 1 1765. Dazu: Krautheimer — Frankl — Corbett,
Corpus Basilicarum Christianarum Romae, 241f.; Bowes, Private Worship, 95f. mit wei-

terfuhrender Literatur.

614 So auch Holum — Vikan, The Trier Ivory, 127ff., die sich auf Theophan. chronogr. A.

M. 5920 (zum Jahr 427/8 n. Chr.) beziehen.
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bracht habe.®"® Der Hauptanteil der Reliquien wurde jedoch weiterhin in Jerusa-
lem in der nach dem Protomértyrer benannten Kirche aufbewahrt, die mit Hilfe
der Kaiserin Eudocia errichtet und Mitte des 5. Jahrhunderts eingeweiht wur-
de.®'® Allerdings ist das Vorhandensein von Uberresten des Stephanus zur glei-
chen Zeit ebenfalls fiir einen Schrein der Melania in Jerusalem belegt.®!” Auf
welchem Wege sie diese erhalten hat, ob von der Kirche in Jerusalem, der
Grabstitte in Caphar Gamala oder von einer ganz anderen Quelle, bleibt jedoch
unklar.

Diese unkontrollierte Verbreitung der Reliquien und das wahrscheinliche Feh-
len einer bekannten Kultstitte in Jerusalem werden dazu beigetragen haben,
dass im gesamten Imperium Romanum zahlreiche bedeutsame Kultstitten fiir
den Protomirtyrer entstanden. Dadurch, dass dem heiligen Stephanus keine
Bedeutung als lokalem Mirtyrer zukam, vielmehr als biblische Figur Relevanz
fiir die gesamte Christenheit besaB3, fehlten die Wurzeln innerhalb einer be-
stimmten Gemeinde oder Stadt. Das fiihrte dazu, dass dem Protomartyrer in
zahlreichen, auch weit von Jerusalem entfernten Gemeinden, gerne gedacht
wurde und machte dessen Reliquien zu einem beliebten Kultobjekt.

Fiir die Zeit vor der Auffindung der Reliquien des Stephanus 415 n. Chr. exis-
tieren nur wenige Belege fiir einen Kult um den Protomirtyrer.®'® Eine Homilie
auf Stephanus wurde von Gregor von Nyssa 386 n. Chr. gehalten, die sich in-
haltlich ausschlieBlich an den aus der Apostelgeschichte bekannten Informatio-
nen {iber diesen orientiert: die Rechtgldubigkeit des Stephanus sowie dessen
aufrechtes Martyrium fiir Christus.®"® Palladius, der auf gottliche Visionen hin
zum Schrein des Stephanus nach Hippo gepilgert war, um dort geheilt zu wer-
den, berichtet davon, dass in Ancona ein Schrein fiir den Protoméirtyrer einge-
richtet worden sei, sich jedoch nur ein Stein von dessen Martyrium dort befin-

615 Zu den verschiedenen Zeugnissen und Legenden kritisch Wortley, Trier Ivory Recon-

sidered.

616 Zur Forderung der Mirtyrerverehrung insbesondere durch weibliche Angehérige des

Kaiserhauses, deren Funktion und dem z. T. dadurch entstandenen Konkurrenzverhalt-
nis in der vorliegenden Untersuchung Einleitung, 18, Anm. 44.

617 Geront. v. Melan. 48.

618 Zur Bedeutung und Erwiihnung des Stephanus in den Werken von Kirchenschriftstel-

lern vor dem 5. Jahrhundert siche Bovon, Dossier, 284ff.

19 Uber die Homilie des Gregor von Nyssa auf den Protomirtyrer Stephanus bei Miihlenberg,

Uber den ersten Mirtyrer, 130ff.

230



de. An dem Schrein hétten sich dann auch erst begonnen Wunder zu ereignen,

nachdem der Korper des Stephanus 415 n. Chr. aufgefunden wurde.®*

Zwei der zahlreichen Predigten des Augustinus auf den Protomirtyrer werden
oftmals in die Zeit vor der Auffindung bzw. der Translation der Reliquien nach
Hippo datiert.®?! In diesen zwei Predigten berichtet er weder von der inventio
des Leichnams des Stephanus noch von der weiten Verbreitung seiner Reliquien
oder den zahlreichen Wundern, die sich an den Kultstétten ereignet haben sol-
len, wie es in den anderen augustinischen Lobreden auf den heiligen Stephanus
stets der Fall ist. Der Bischof von Hippo betont lediglich die nachahmungswiir-
dige Feindesliebe des Stephanus und dass der Protomairtyrer eine herausgeho-
bene Stellung einnehme, da er als Vorbild aller weiteren Mértyrer fiir Gott ge-
storben sei. Zudem sei sein Martyrium in der Heiligen Schrift verzeichnet und
sei keine gesonderte, spiter entstandene passio und diesen dadurch iibergeord-
net. In den weiteren sermones des Augustinus wird hingegen primir auf die
Auffindung und Verbreitung der Stephanusreliquien durch den Willen Gottes
eingegangen sowie von zahlreichen Wunderheilungen an den verschiedenen
Schreinen berichtet, die ihm in Nordafrika geweiht waren.??

Fiir die Zeit vor der Auffindung sowie fiir die ersten Jahre nach der Transponie-
rung der Reliquien nach Hippo spiegeln die Lobreden des Augustinus demnach
eine neutrale bzw. ablehnende Einstellung der Gemeinde gegeniiber dem Kult
um den Protomértyrer wider. In den sermones 314 und 315, die vor 424 n. Chr.
gehalten wurden, dem Jahr, in dem die Reliquien in der Stadt eintrafen, 14sst sich
eine relative Unwissenheit der Gemeinde gegeniiber der Person des Stephanus
feststellen. In den beiden Predigten des Augustinus zur Einweihung des Reli-
quienschreins des Protomirtyrers in Hippo bzw. zu dessen einjdhrigem Beste-
hen, fordert der Bischof seine Gemeinde auffillig hdufig dazu auf, den Schrein
aufzusuchen und dort zu Gott zu beten sowie um Hilfe zu bitten, die Gott ihnen

durch die Reliquien des Stephanus auch gewihren wiirde.%?

Der neu eingerichtete Kult fiir den reichsweit verehrten Protomértyrer musste
demnach mit einigem Nachdruck in die Gemeinde eingefiihrt werden: Zunéchst

620 Aug. serm. 323,2.

021 Aug. serm. 314/5.

622 Aug. serm. 316-324.

623 Aug. serm. 318 von 425; ders. serm. 319 von 426 n. Chr.

231



mussten die Reliquien nach Hippo gelangen, damit Stephanus von den Glaubi-
gen iiberhaupt als wirkungsvoller Vermittler wahrgenommen wurde. Danach
musste die Gemeinde zudem ermuntert werden, die Macht der Reliquien und
des Martyrers auch zu nutzen. Wie die spiteren sermones des Augustinus je-
doch zeigen, wurde die Kultstitte bald schon hdufig von der Bevolkerung auf-
gesucht und Stephanus zdhlte schnell, aufgrund der Reliquientranslation und
der damit in Verbindung gebrachten Wunder, zu einem der beliebtesten Mérty-
rer in einigen Gemeinden Nordafrikas.

Im Gegensatz zu lokalen Martyrerkulten, die eng mit der Identitéit der jeweili-
gen Gemeinde verkniipft waren, besall die Gemeinde keine natiirliche Verbin-
dung zu den fremden Martyrern und ihren Kulten. Lokale Blutzeugen wurden
als Vorbilder und Identitdtsfiguren betrachtet, christliche Helden, auf die die
jeweilige Gemeinde stolz sein konnte und zu deren Kult sie durch die gemein-
same Vergangenheit einen leichten Zugang erhielt. Durch die ausgeschmiickten
Grabstitten, die laut der Aussagen christlicher Autoren hiufig um die gesamte
Stadt herum verteilt waren, wurden die Einwohner bei ihren tdglichen Wegen
an den jeweiligen Mértyrer und dessen Leiden erinnert, wenn sie an seinem
martyrion vorbeikamen. Die einzelnen Blutzeugen waren den Gliaubigen durch
thren Ortlichen Bezug sowie ihre Grabstitten, die in der ndheren Umgebung der
Stadt lagen und weithin sichtbar waren, standig im Bewusstsein. So konnte sich
die gesamte Gemeinde liber die einheimischen Helden identifizieren und als
religiose Einheit erfahren.

Fremde Mirtyrer besallen einen solchen ,,Heimvorteil* nicht. Sie mussten sich
auf andere Art und Weise auszeichnen und bewéahren, nicht allein dadurch, dass
sie tugendhaft gelebt und fiir Gott gestorben waren. Zwar wurde der Gemeinde
die passio des jeweiligen Mértyrers als vermeintlicher Beweis vorgelesen, da
diese jedoch nicht auf Augenzeugenberichte oder auf eine in ihrer eigenen
Stadt gewachsenen Tradition zuriick ging, war die Todesbeschreibung des Mir-
tyrers kein Garant dafiir und rechtfertigte allein nicht die Verehrung. Zwar
konnten generell auch {iberregionale und reichsweite Blutzeugen als christliche
Identitdtsfiguren genutzt werden, jedoch ohne explizit lokalen Bezug — da die
Glaubigen zu unbekannten Blutzeugen keine gewachsene, auf der lokalen Iden-
titdit und der gemeinsamen Vergangenheit beruhende Verbindung besaflen —
und noch wichtiger, ohne visuelle Unterstiitzung.
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Die neuen, oftmals iiberregional und reichsweit verbreiteten Mirtyrer mussten
sich also auf eine andere Art und Weise den Respekt der Glaubigen und deren
Verehrung verdienen. Da sie den Wunsch der Gemeinde nach wirkungsvollen
Helfern und Verteidigern erfiillen sollten, war nicht die Tugendhaftigkeit ihrer
Lebensfithrung oder die Standhaftigkeit ithres Martyriums entscheidend, son-
dern die Héufigkeit und Popularitidt der Wunder, die ihre Reliquien in den Kir-
chen und Schreinen wirkten. Fiir die Akzeptanz fremder Martyrerkulte in einer
Gemeinde bildete die Reliquientranslation daher ein entscheidendes Kriterium.

Ohne die Grabstitte des Mértyrers vor den Stadtmauern bzw. das Wissen um
das Vorhandensein von dessen Leichnam in einem eigens fiir diesen geschaffe-
nen Sakralbau, fehlte ndmlich der materielle Zugang zum Mirtyrerkult.>* Wie
sollte die Gemeinde wissen, ob ihr der fremde Mairtyrer tatsdachlich als Be-

schiitzer und Vermittler zur Verfiigung stand®®

und ob er iiberhaupt den dafiir
notwendigen Zugang zu Gott besal, um ihr Hilfe zukommen lassen zu kénnen?
Dieses ,,Manko* wurde bei der Einrichtung neuer Kulte von fremden Mértyrern
dadurch zu kompensieren versucht, dass zeitgleich Reliquien des jeweiligen
Martyrers in die Stadt transponiert wurden und die Wunder, die sich darauthin
angeblich zahlreich an dessen Schrein ereigneten, miindlich verbreitet und z. T.
sogar schriftlich fixiert wurden. Deshalb nahm die Intensitdt und Verbreitung
iiberregionaler und reichsweiter Méartyrerkulte erst mit den umfangreichen Dis-

tributionen von Reliquien zu, die die Prisenz der Mértyrer in den Gemeinden

624 In Nordafrika wurden daher wiederholt Reliquien iiberregionaler und reichsweiter Mér-
tyrer in die vorhandenen Martyrien lokaler Blutzeugen transponiert, um diese an traditi-
onsreiche Kulte anzubinden und die Erfolgschancen zu erhéhen. Dazu Duval, Loca
Sanctorum, 578ff. sowie 758ff. Zur Bedeutung des materiellen Zugangs zu einem Mir-
tyrerkult fiir dessen Akzeptanz in den nordafrikanischen Gemeinden, in der vorliegen-
den Untersuchung Kapitel 3.2.3, 176ff.

Bei den fremden Mirtyrerkulten in Nordafrika lésst sich eine deutliche Unterscheidung
zwischen denjenigen, die durch Reliquien prasent waren und denjenigen, die ausschlief3-
lich durch die Lobreden des Bischofs verherrlicht wurden, feststellen. Eine ablehnende
Haltung der Gemeinde gegeniiber dem Kult des aus Saragossa stammenden Diakon
Vincentius, mit dessen Reliquien eine Kirche nach ihrer Restauration neu eingeweiht
wurde (Aug. serm. 277,1), ldsst sich durch die vorhandenen Zeugnisse nicht bestéti-
gen. Fiir den Kult um die Apostel Petrus und Paulus sowie um den ebenfalls aus Rom
stammenden Diakon Laurentius hingegen sind Belege bei Augustinus vorhanden, die
auf die Ablehnung ihrer Verehrung durch die Gldubigen schlieen lassen (z. B. Aug.
serm. 298,1/2 sowie 303,1). Zugleich existieren keine Hinweise auf das Vorhandensein
von Reliquien der Heiligen in der Gemeinde, was eine Verbindung zwischen der Pra-
senz fremder Martyrer durch ihre Reliquien und dem Erfolg ihres Kultes in der Ge-
meinde nahelegt.

625
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materialisierten und durch die Anwesenheit der gottlichen Kraft in ihnen das
Auftreten von Wundern begiinstigten.

Durch z. B. die Auffindung und weitreichende Distribution der Reliquien
des Stephanus wurde dessen Kult zu einem der bedeutsamsten im gesamten
Romischen Reich. Zuvor war seine passio zwar aus dem Neuen Testament be-
kannt, allerdings fand seine Person bis zum Ende des 4. Jahrhunderts nicht als
zentrale Figur eines Martyrerkultes Verwendung. Erst zogerlich entwickelten
sich wenige Gedenkstitten zu Ehren des Protomartyrers, deren erfolgreiche
Annahme durch die Gemeinde jedoch nicht belegt werden kann. Eine intensive
Stephanus-Verehrung konnte sich erst mit der Auffindung seiner Uberreste
entwickeln, in dem Moment, als er nicht mehr nur eine abstrakte Person des
Neuen Testaments darstellte, sondern als Beschiitzer und Helfer der Gemein-
demitglieder erfahrbar wurde. Die Moglichkeit einer reichsweiten Verbreitung
seines Kultes, die die Distribution seiner Reliquien bot, fithrte deshalb zum Er-
folg, weil er nun in jeder Gemeinde als physisch priasent galt und sich dadurch
eine engere Verbindung zu dem Protomaértyrer aufbauen lieB3.

4.3 Methodenvielfalt und mogliche Tendenzen der
Martyrerverehrung im 4. und 5. Jahrhundert

Die Einrichtung eines lokalen Martyrerkultes an der primiren Begribnisstitte
des Blutzeugen konnte zunéchst sehr pragmatische Griinde besitzen, wenn der
Bischof der Gemeinde den Martyrerschrein beispielsweise bloB als finanzielle
Einnahmequelle betrachtete, da der Schrein eines lokalen, anerkannten Mérty-
rers oftmals besonders viele Spenden empfing. Basilius von Caesarea geriet mit
Anthimus, dem Bischof von Tyana, sogar in einen gewaltsamen Konflikt iiber
einen lokalen Martyrerschrein, da er nicht auf die Einnahmen des Schreines des
Mirtyrers Orestes in der Ndhe von Tyana verzichten wollte, obwohl sich die
Verehrungsstitte nach der staatlich angeordneten Teilung der Provinz Cap-
padocia nicht mehr ldnger in seinem Zusténdigkeitsbereich befand. Er hétte den
Leichnam bzw. die Reliquien des Martyrers nach Caesarea transponieren lassen
konnen, um die Zuginglichkeit zu dem Kultort zu erleichtern, allerdings hitte
er dann auch auf einen Teil der Spenden verzichten miissen, der vermutlich
durch die Verschiebung der Verehrungsstitte weggefallen wire. Deshalb ent-
schied er sich dafiir, den Leichnam an seinem Bestattungsort zu lassen, obwohl
thm anscheinend sogar einmal der Weg zum Martyrerschrein von einer Riu-
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berbande verstellt wurde, die mutmaBlich von dem zustindigen Metropoliten
Anthimus engagiert worden war.%%

Es existierten jedoch weitere und vor allem wichtigere Griinde fiir Gemeinde-
leiter, lokale Maértyrerverehrung an der primiren Grabstitte eines Martyrer-
leichnams zu fordern. In der Auseinandersetzung zwischen Gaza und seiner
Hafenstadt Maiuma, die frither das Christentum angenommen hatte, achteten
beide Gemeinden Ende des 4. Jahrhunderts beispielsweise darauf, ausschlieB3-
lich die eigenen lokalen Martyrer zu verehren. Zudem gedachten sie den Blut-
zeugen, die aus ihrer Stadt stammten bzw. dort ihr Martyrium erlitten hatten,
einzig innerhalb ihrer Gemeinde, d. h. Bischofe anderer Stidte wurden nicht
eingeladen, an den Gedenkfeiern teilzunehmen. Die beiden Stidte befanden
sich in einem direkten Konkurrenzverhiltnis zueinander, um die Frage, wer die
weiter zuriickreichenden und tiefergehenden christlichen Wurzeln nachweisen
konnte, um Kontrolle iiber die andere Stadt ausiiben bzw. sich dieser Kontrolle
entziehen zu konnen. Daher war es ein logischer und sinnvoller Schritt, einzig
lokale Martyrer zu verehren und deren dies natalis ausschlieBlich im Kreis der
eigenen Gemeinde zu feiern.

Auch Basilius von Caesarea befand sich gegen Ende des 4. Jahrhunderts in ei-
ner kirchenpolitischen Auseinandersetzung, allerdings mit dem Metropoliten
der angrenzenden Provinz, deren oberster Bischof er bis zu der Zweiteilung
seiner Provinz Cappadocia ebenfalls gewesen war. Daher forderte auch er im
besonderen Maf3e den lokalen Martyrerkult, versuchte diesen aber in den ande-
ren Stidten seiner Provinz und den angrenzenden Provinzen populédr zu machen,
indem er z. B. auswirtige Bischofe zu einer jihrlichen Synode im Rahmen des
dies natalis des Mirtyrers Eupsychius einlud. Generell zeigte sich Basilius offen
gegeniiber regionalen Reliquientranslationen und versuchte, die fremden Mér-
tyrer in den Festkalender seiner Gemeinde zu integrieren, um Verbindungen zu
anderen Bischofen zu festigen. So versuchte er ein Netzwerk zwischen sich und
den Gemeindeleitern angrenzender Gebiete aufzubauen, immer in dem Bestre-
ben, die beanspruchte hervorgehobene Stellung seines Bischofssitzes dabei
durch die zahlreichen lokalen Mértyrerkulte zu betonen.

626 Greg. Naz. or. 43,58. Vgl. eine kurze, spitze Anmerkung zu dem Ereignis in einem er-

bosten Brief an Basilius von Caesarea: Greg. Naz. epist. 48,7. Dazu priagnant Limberis,
Architects of Piety, 28.
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Ambrosius von Mailand gelang es etwa zur gleichen Zeit durch die von ihm
entdeckten lokalen Mértyrer, seiner nizénischen Gemeinde sowohl ortsspezifi-
sche christliche Wurzeln als auch eine dementsprechende Identitét zu verleihen.
Zudem nutzte er die Inszenierung der Translation der Leichname in nizinische
Kirchengebdude dazu, die lokalen Mértyrer mit seiner Person und seiner Gemein-
de untrennbar zu verbinden, um sich im Konflikt mit der homoischen Gemeinde
Mailands, die vom Kaiserhaus unterstiitzt wurde, einen Vorteil zu verschaffen.
Auch der Bischof von Jerusalem, Johannes II., nutzte die Transponierung des
Leichnams des Protomértyrers Stephanus in eine Kirche seiner Stadt, kurz nach
dessen Auffindung Anfang des 5. Jahrhunderts dazu, seinem Votum auf einer
in Jerusalem stattfindenden Synode mehr Gewicht zu verleihen und einen
Monch von dem Héresieverdacht freisprechen zu lassen.

Diese Beispiele zeigen, dass lokale Martyrerkulte wiederholt von Bischéfen
aufgrund ihrer Verbindung zur Verfolgungszeit genutzt wurden, um fiir den
eigenen Bischofssitz eine lange christliche Tradition zu suggerieren und der
Gemeinde eine dementsprechende Identitéit zu verleihen bzw. diese zu festigen.
Lokale Mirtyrerkulte, egal, ob den Martyrern an ihrer Grabstétte oder einer se-
kundiren Verehrungsstitte gedacht wurde, kamen zudem offenbar hdufig in
kurzzeitigen Konfliktsituationen zum Einsatz, um sich positiv von der gegneri-
schen Stadt oder christlichen Gruppierung abheben und seine kirchenpoliti-
schen Ziele durchsetzen zu konnen.

Um ein Netzwerk zu verschiedenen anderen kirchlichen Amtsinhabern auf-
bauen und das eigene Ansehen als einflussreichen Bischof steigern sowie auf
angrenzende Regionen ausdehnen zu konnen, wurden allerdings hiufig Reli-
quien von lokalen oder besonders berithmten Martyrern an Familienangehori-
ge, Freunde, andere Gemeindeleiter und Staatsbeamte verschickt. Dadurch
erlangten nicht nur die lokalen Kulte iiberregionale Bekanntheit, sondern eben-
falls sowohl der Versender als auch der Empfanger groBBeren kirchenpoliti-
schen Einfluss.

Ambrosius von Mailand nutzte dieses Vorgehen Ende des 4. Jahrhunderts z. B.,
um starke Verbindungen zu Bischofen wie Gaudentius von Brescia und Paulinus
von Nola aufzubauen, die wiederum selbst auf ein umfangreiches christliches
Freundschaftsnetz zurlickgreifen und dieses mit Ambrosius teilen konnten. Sein
Name blieb dabei zumindest beziiglich der lokalen Mértyrer, deren Kulte er im
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besonderen Malle gefordert hat, mit den Reliquiengeschenken verwoben. Der
Familie des Basilius gelang es etwa im gleichen Zeitraum u. a. durch exklusive
Reliquiendistributionen, ihren Namen fest mit dem Kult um die 40 Martyrer
von Sebaste zu verbinden, sodass sogar Gaudentius von Brescia auf den Bi-
schof von Caesarea Bezug nahm, als er die Reliquien als Teil seiner Sammlung
erwéhnte.

Uberregionale Reliquiendistributionen wurden demnach im Gegensatz zu loka-
len Mirtyrerkulten an primédren oder sekunddren Verehrungsstitten dazu ge-
nutzt, um langfristig freundschaftliche Beziehungen aufzubauen und seiner ei-
genen Person zugleich groferes Ansehen und nachhaltig mehr Einfluss zu ver-
lethen. Der Finsatz dieser Art der Mértyrerverehrung war demnach spezieller,
d. h. auf ein bestimmtes Individuum ausgerichtet und vermochte zugleich eine
langanhaltendere positive Wirkung fiir dieses Individuum zu erzielen.

Auch fiir Kulte, die reichsweit Bekanntheit erlangten, bildete die Reliquien-
distribution die ausschlaggebende Voraussetzung und auch dadurch konnten
christliche Freundschaftsverbindungen gepflegt werden. Allerdings verlief die
Weitergabe der Reliquien hierbei oftmals weniger kontrolliert und geradlinig.
Gemeinden konnten auch {iber Umwege die begehrten Reliquien erhalten, auch
wenn sie urspriinglich gar nicht fiir sie bestimmt waren. Dadurch wiesen
reichsweite Reliquien wiederholt weder einen lokalen Bezug zur urspriingli-
chen Verehrungsstitte auf, noch eine enge Verbindung zu einem bestimmten
Forderer des jeweiligen Kultes. Fiir die Bischofe entfiel dadurch der negative
Aspekt der Reliquiendistribution unter Freunden, namlich die mdgliche Ab-
hiangigkeit und das Schuldverhiltnis, das sich gegeniiber dem Absender hdufig
entwickelte.

Die Reliquien des Protomértyrers Stephanus z. B. verbreiteten sich auf unkon-
trollierte Weise von Jerusalem aus im gesamten Imperium Romanum und wur-
den entweder bereits freudig in der Gemeinde willkommen geheiflen oder sein
Kult spiter, nachdem sich der Martyrer durch Wunder bewéhrt hatte, von den
Gldubigen enthusiastisch gefeiert. Davon berichtet u. a. Augustinus von Hippo
Anfang des 5. Jahrhunderts und erwidhnt zudem, dass den (Beriihrungs-)
Reliquien des Protomirtyrers auch in lidndlichen Gegenden seiner Region
Schreine errichtet wurden, wo sie mit Gottes Wille zahlreiche Wunder wirkten.

Der Empfang von Reliquien reichsweit bekannter und beliebter Mértyrerkulte
besall zwei weitere fiir die Gemeindeleiter positive Aspekte: Einerseits konnten
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sie sich und ihre Gemeinde dadurch einfacher in das weit verzweigte Netzwerk
von Kirchen im gesamten Romischen Reich einbinden. Andererseits war es
ihnen so moglich, sich den Glaubigen als diejenigen zu présentieren, die der
Gemeinde (und der gesamten Region) solch wirkungsvolle Helfer und Vermitt-
ler verschafft hatten.

Dieser Aspekt darf nicht unterschétzt werden, da es dem Christentum seit
dem 5. Jahrhundert immer mehr gelang, sich als vom Staat autorisierte Religion
im Imperium Romanum gegeniiber den paganen Kulten auch im Alltag durch-
zusetzen. Mit dieser zunehmenden Distanz zur Verfolgungszeit Mitte des 3.
und zu Beginn des 4. Jahrhunderts verloren die Gemeindemitglieder jedoch zu-
gleich den unmittelbaren Bezug zu den frithen Blutzeugen, die sich und ihren
Glauben gegeniiber dem Staat behauptet und ihr Leben dafiir geopfert hatten.
Die Mirtyrer galten ithnen daher immer weniger als Vorbilder im Kampf fiir
den christlichen Glauben und als Identitdtsfiguren, sondern nahmen andere, ak-
tuell dringlichere Funktionen wahr, z. B. die Vermittlung bei Gott am Tag des
Jingsten Gerichts oder die Hilfestellung in alltdglichen Notlagen, wie Armut
oder Krankheit.®?” Welche Anforderungen die Glaubigen genau an die Mirtyrer
und ihre Kulte stellten, wird im nédchsten Kapitel noch zu kliren sein.

Fiir den Moment kann aufgrund der soeben behandelten Beispiele nur die Aus-
sage getroffen werden, dass Martyrerkulte, egal, ob sie urspriinglich auf eine
bekannte lokale Verehrungsstitte zuriickgingen oder nicht, mit der schnellen
Verbreitung durch die zunehmende Distribution von Reliquien vielfach einen
universelleren Charakter erhielten. Die Bedeutung, die sie evtl. einmal fiir loka-
le Glaubige besessen haben, oder noch immer besaB3en, trat in den neuen Ge-
meinden, in denen ihre Reliquien und damit einhergehend ihre Kulte iiber-
nommen wurden, oftmals génzlich in den Hintergrund. Diese universelle Ein-
setzbarkeit und die vielen positiven Aspekte, die Reliquiendistributionen fiir die
Bischofe und Kulte fremder, wirkméchtiger Mértyrer fiir die Gldaubigen mit
sich brachten, wird die stetig wachsenden Reliquiensammlungen von einzelnen
Bischofen, deren Bischofssitzen oder auch von Klostern und der kaiserlichen
Familie in den nichsten Jahrhunderten begiinstigt haben.

627 Zum Wandel des Mirtyrerkonzepts in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 5.2.1, 284ff.
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Die zahlreichen Beispiele in den vorausgegangenen Abschnitten belegen, dass
im 4. Jahrhundert verschiedene Arten der Mirtyrerverehrung z. T. parallel ne-
beneinander im gesamten Romischen Reich existierten. Diese gingen hiufig
auf die spezifische (kirchen-)politische Situation der jeweiligen Gemeinde bzw.
auf die unterschiedlichen Intentionen des jeweiligen Bischofs zuriick und miis-
sen vor diesem Hintergrund betrachtet werden. Allerdings ist nicht zu leugnen,
dass sich der allgemeine Trend langsam von der Verehrung des Leichnams am
Grab bzw. einer sekundiren Verehrungsstitte weg und zur Verbreitung unzih-
liger liberregionaler und reichsweiter Reliquienkulte hin entwickelte.
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5 Gemeinschaftliche Martyrerverehrung und privater
Reliquienbesitz

Schon 1994 hat sich Robert Markus in seinem grundlegenden Artikel zu Marty-
rerschreinen gefragt, wie diese im Laufe der Jahrhunderte von einer Gedenk-
stitte zu einem als heilig betrachteten Verehrungsort avancieren konnten und
warum.®?® Er kritisiert, dass der GroBteil der Forscher bisher immer davon aus-
gegangen sei, dass sich die Funktion lokaler Mértyrerschreine als heilige Orte
mit entsprechend abgestimmten liturgischen Handlungen aus dem Konzept der
heiligen Stétten in Jerusalem heraus entwickelt habe.

Genau diese These versucht Markus dann auch zu widerlegen, indem er zu-
nichst darauf hinweist, dass das in Jerusalem entwickelte liturgische Kirchen-
jahr nicht sinnvoll auf die zahlreichen lokalen Schreine {ibertragbar sei. Das
Martyrium des jeweiligen Martyrers wiirde zwar grundlegend dhnlich gefeiert,
jedoch bestanden regionale und individuelle Unterschiede. Zudem wiirde nicht
ein Ereignis an dem jeweiligen Ort gefeiert, wo es geschehen ist, sondern das
Ereignis an sich und den Mut der, wihrend der Verfolgungszeit hingerichteten
Christen, da diesen zumeist an ihren Begrdbnisorten gedacht wurde, nicht an
thren Hinrichtungsorten. Dariliber hinaus wiirden Martyrergriaber weiter zuriick-
reichende Wurzeln besitzen als die heiligen Stétten in Paldstina, da sie schon
im frithen Christentum wiederholt als historisch bedeutsame Orte des christli-
chen Gedachtnisses genutzt wurden und nicht erst von Konstantin ,,wiederent-
deckt® und als fiir die Vergangenheit des christlichen Glaubens besonders be-
deutsam gefordert werden mussten. %%

Fir Markus stellt sich darauthin die Frage, wie die ehemals nur als Gedenk-
und Versammlungsstitten genutzten Martyrerschreine wohl dann eine Bedeu-
tung als heilige, Segen spendende Orte erlangen konnten. Den Anstol3 der Ent-
wicklung sieht er in der sog. Konstantinischen Wende gegeben und in der Ver-
bindung, die die zahlreichen lokalen Kirchen zu ihrer nahen Vergangenheit

628 7Zu den folgenden Darstellungen sieche Markus, Places.

629 Markus, Places, 266f. So z. B. auch Taylor, Holy Places, 306ff.; Maraval, Earliest Phase
of Christian Pilgrimage, 65. Dagegen Hartmann, Relikt und Reliquie, 623f., der die
Entwicklung des Reliquienkultes auf die Erinnerungspraktiken im Heiligen Land zu-
rlickfiihrt.
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aufbauen wollten, um sich als eine einheitliche christliche Institution verstehen
und fiir ihre Anhénger eine gemeinsame Identitit schaffen zu kénnen.

Da in zahlreichen Stidten des Romischen Reiches Hinrichtungen von Christen
stattgefunden haben und die verschiedenen Gemeinden dadurch oftmals eigene
Helden besalen, denen sie gedachten, war der Mértyrerkult pridestiniert dafiir,
eine entscheidende, identititsstiftende Funktion wahrzunehmen, die von den
lokalen Kirchenvertretern aufgegriffen und durch einen passenden liturgischen
Rahmen ergédnzt wurde. Die Verfolgungszeit sei dadurch zu einer heiligen Zeit
verkldrt worden, an die sich die Gemeinde wéhrend der jahrlichen Mirtyrerge-
denkfeiern als gemeinsame, zwar abgeschlossene, jedoch bedeutsame und pri-
gende Epoche erinnerte. Die Heiligung des Ortes habe sich dann wiederum
durch die dort autbewahrten Leichname und Reliquien von Mértyrern sowie die
abgehaltenen christlichen Riten ergeben, nicht aus dem Ort an sich, wie es bei
den paganen Kulten der Fall gewesen sei.

Nachdem Markus die heiligen Stétten Paléstinas, die mit dem Leben, Sterben
und der Auferstehung Christi verbunden waren, mit Recht als Vorbilder der
Martyrergedenkstétten ausgeschlossen hat, stellt sich die Frage, ob andere kul-
turelle Phdanomene existiert haben, von denen sich die Mirtyrerverehrung ablei-
ten lédsst, oder ob sie eine genuin christliche Erfindung darstellt. Warum wurde
den Martyrern ausgerechnet an ithren Grabstétten gedacht, diese geschmiickt
und Rituale dort abgehalten? Lassen sich Parallelen in der jiidischen oder paga-
nen Kultur finden, die dem christlichen Mirtyrerkult vorausgingen und diesen
signifikant beeinflusst haben konnten?

Um der Frage nachzugehen, ob und inwieweit kulturelle Phdanomene aus an-
deren religiosen Gesellschaften die christliche Martyrerverehrung beeinflusst
haben, werden im Folgenden die jiidische Ehrung der Prophetengrédber (5.1.1)
sowie die pagane Heroenverehrung (5.1.2) als mogliche Vorbilder auf Ge-
meinsamkeiten und Unterschiede hin untersucht. Die daraus gewonnenen Er-
kenntnisse werden danach in Zusammenhang mit der Entstehung der christli-
chen Mirtyrerverehrung gesetzt und die genuin christlichen Besonderheiten
erldutert (5.1.3).

Eine dieser Besonderheiten, die private Reliquienverehrung, soll im darauffol-
genden Teil dieses Kapitels behandelt werden. Hierzu wird zunichst unter-
sucht, welche Motivationen zu dem Wunsch gefiihrt haben konnten, Reliquien
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im privaten Bereich zu besitzen (5.2.1). Daran anschliefend werden die Be-
schaffungsorte und -methoden (5.2.2) sowie die unterschiedlichen Aufbewah-
rungs- und Einsatzmoglichkeiten von Reliquien (5.2.3) erldutert. Ergénzend
werden die Kontrollbestrebungen beziiglich des privaten Reliquienkultes durch
kirchliche Vertreter beriicksichtigt. Abschlieend (5.3) wird das Phdnomen des
privaten Besitzes von Reliquien in das Gesamtkonzept der christlichen Mirty-
rerverehrung eingebunden und versucht, dessen Entstehungszeit und -umstande
ndher zu definieren.

5.1 Die Martyrerverehrung — Ein genuin christliches
Phanomen?

Schon Adolf Schlatter hatte 1915 in seiner ilibersichtlichen Monographie ,,.Der
Mirtyrer in den Anfingen der Kirche*“®* kurz darauf hingewiesen, dass einzel-
ne Stellen im Neuen Testament eine Verehrung der Prophetengrdber durch jii-
dische Glaubige andeuten. Auf diese Aussage baute Joachim Jeremias 1958
sein grundlegendes Werk , Heiligengriber in Jesu Umwelt (Mt 23,29;

«“631 auf. Er sam-

Lk 11,47). Eine Untersuchung zur Volksreligion der Zeit Jesu
melte eine Vielzahl von Zeugnisstellen zu den einzelnen Propheten- und Patri-
archengréabern in Palédstina aus Werken unterschiedlicher Genres und von Auto-
ren verschiedenster religioser Herkunft sowie Jahrhunderte. Dadurch wollte er
beweisen, dass jiidische Glaubige zahlreich die in ithren Augen heiligen Ménner
an deren Grabstitten als Interzessoren bereits in der zweiten Tempelperiode

verehrt haben.

Seit dieser Verdffentlichung sind einige Forscher Jeremias in seinen Darstel-
lungen gefolgt, insbesondere John Wilkinson®? und Pieter Willem Van der

Horst®3

in einigen threr Artikel. Neue, zwingende Belege konnen jedoch
auch sie nicht vorweisen, wie im folgenden Teilkapitel noch ausfiihrlicher
erldutert wird. Vielfach handelt es sich eher um eine Verteidigung der Quellen,

die Jeremias fiir seine These herangezogen hat sowie seiner auf Riickschliissen

630 Schlatter, Mirtyrer.

631 Jeremias, Heiligengréber.

632 Insbes. Wilkinson, Jewish Holy Places; ders., Visits.

633 Insbes. Van der Horst, Jewish Hellenism; ders., Prophetengriber.
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und Analogien beruhenden Ergebnisse.®** Gegen eben diese verwendeten
Zeugnisse sprachen sich, vermehrt in den 1990er Jahren, unterschiedliche
Forscher aus, die deren rein jiidische Herkunft und/oder deren frithe Datierung
bestritten und unwahrscheinlich machten. Auch die Riickschlussmethode, die
Jeremias anwandte, wurde kritisiert und als Befunde gegen eine jiidische Ver-
ehrung von Propheten und Patriarchen an ihren Gridbern die jiidischen Rein-
heitsgebote sowie das Schweigen der rabbinischen Literatur zu diesem Thema

angefiihrt.53°

Eine andere Forschergruppe betonte hingegen die Parallelen, die sie zwischen
dem paganen Heroenkult und der christlichen Mértyrerverehrung als gegeben
erachteten. Wolfgang Speyer und Bernhard Kotting®¢ z. B. sprachen sich in
einem 1990 erschienenen Sammelband zur Heiligenverehrung fiir einen Zu-
sammenhang zwischen dem paganen Heroenkult und dem christlichen Marty-
rerkult aus. In der jiingeren Forschung hat sich insbesondere Andreas Hartmann
in seiner umfassenden Monographie ,,Zwischen Relikt und Reliquie. Objektbe-

€637

zogene Erinnerungspraktiken in antiken Gesellschaften mit den Parallelen

zwischen den beiden gesellschaftlichen Phdnomenen auseinandergesetzt.

Kritik an diesem Ansatz wurde bereits Mitte des 20. Jahrhunderts von Theodor
Klauser geiibt, der sich damit wohl hauptsidchlich gegen die Hellenisierungs-
tendenzen der damaligen Forschung, insbesondere unter Adolf von Harnack,%®
wenden wollte, da er spiter auch selbst einrdumte, dass er seine These so nicht
mehr aufrecht halten wolle.®** Gegen eine direkte Verbindung vom paganen
Heroenkult zur christlichen Mairtyrerverehrung sprach sich jedoch nicht nur

634 Jack Lightstone hat einen archiologischen Ansatz gewihlt, um jiidische Heiligenvereh-

rung wahrscheinlich zu machen (Lightstone, Commerce of the Sacred, insbes. 70ff.).
Doch auch im archédologischen Bereich lassen sich ausschlielich Hinweise, keine si-
cheren Belege dafiir finden. So auch Boustan, Jewish Veneration, 65ff.

635 S0 z. B. Cohn, Sainthood; Taylor, Holy Places, 321ff.; Satran, Biblical Prophets, 110ff;;
Rutgers, Importance of Scripture, 296ft.; Kerkeslager, Jewish Pilgrimage, 123ff. Zu-
sammenfassend zur kritischen Literatur beziiglich Jeremias’ These und mit eigenen,
neuen Ideen zur Entstehung und Entwicklung der jiidischen Heiligenverehrung bei

Boustan, Jewish Veneration, 63ff.

636 Speyer, Verehrung des Heroen; Kotting, Anfinge.

637 Hartmann, Relikt und Reliquie, 246ff.
638 Dazu jiingst ausfiihrlich und kritisch Markschies, Hellenisierung.

639 Klauser, Christlicher Mirtyrerkult.
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Theodor Klauser aus, sondern spiter auch Andreas Hartmann, der allerdings
gleichzeitig, wie soeben erwihnt, generelle Parallelen hervorhob.®4

In den folgenden Teilkapiteln sollen die unterschiedlichen Positionen und Ar-
gumente kurz erldutert und bewertet werden, bevor die Eingangsfrage nach pa-
ganen oder jiidischen Wurzeln des christlichen Martyrerkultes erneut aufgegrif-
fen und versucht wird, die dahinterstehende Problematik zu schéarfen.

An dieser Stelle se1 kurz angemerkt, dass die frithe Form der Ehrung verstorbe-
ner Blutzeugen an deren Grab starke Parallelen zum paganen privaten Ahnen-
kult aufwies.®*! Allerdings wurde diese private Art der Mirtyrerverehrung
durch u. a. refrigeria spitestens im 4. Jahrhundert von kirchlichen Amtstragern
wiederholt untersagt und versucht, die z. T. paganen Rituale christlich umzu-
pragen sowie die Mairtyrerverehrung als gemeinschaftliches Ereignis unter
kirchlicher Leitung zu etablieren.®*? Da sich in der vorliegenden Untersuchung
jedoch nicht die Frage nach der Herkunft der privaten Besuche an den Mirty-
rerschreinen stellt, die sich klar in den Bereich des privaten Ahnenkultes ein-
ordnen lassen, sondern nach den Vorbildern fiir die gemeinschaftliche Form der
Martyrerverehrung innerhalb der christlichen Gemeinde mit all ihren Beson-
derheiten, wird dieses Phdnomen hier weitgehend unberiicksichtigt gelassen.

5.1.1 Das Verhiltnis von jiidischer Heiligenehrung und christlicher
Martyrerverehrung

Wie bereits der Titel von Joachim Jeremias’ Schrift bezeugt, gehen seine Un-
tersuchungen von einer Stelle in den Evangelien aus, an der Jesus folgenden
Vorwurf erhebt: ,,Weh euch, Schriftgelehrte und Pharisder, ihr Heuchler, die
ihr den Propheten Grabméler baut und schmiickt die Gréber der Gerechten.*

640 Hartmann, Relikt und Reliquie, 652ff. Zu strukturellen Unterschieden siehe auch
Angenendt, Heilige und Reliquien, 21f.

641 So auch insbesondere Speyer, Verehrung des Heroen, 57ff.; Angenendt, Heilige und

Reliquien, 23. Cyprian spricht davon, dass er und die Gemeinde den Mértyrern an ihrem

Todestag offerimus oblationes et sacrificia: Cypr. epist. 12,2,1 und 39,3,1.

642 Zeugnisse dazu Aug. conf. 6,2; Ambr. Hel. 17; Paul. Nol. carm. 9, 1. 556f. Zu weiteren

archdologischen und kirchenrechtlichen Zeugnissen sowie zu z. T. auch nachfolgender Li-
teratur siehe grundlegend Klauser, Totenmahl, 115ff.; in jlingerer Zeit mit einer Einord-
nung in den Kontext der Martyrerverehrung in Nordafrika Moss, Martyr Veneration, 56ff.
Ausfiihrlich dazu Saxer, Morts, 35ff.; Rebillard, The Care of the Dead, insbes. 123ff. Prig-
nant zu Augustinus mit den relevanten Zeugnissen Eastman, Cult of the Apostle, 165ff.
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(Mt. 23,29) und ,,Weh euch! Denn ihr baut den Propheten Grabmailer; eure Va-
ter aber haben sie getotet.“ (Luk. 11,47). Betrachtet man diesen Wortlaut ge-
nauer, lasst sich davon lediglich ableiten, dass es moglich ist, dass ein bestimm-
ter Teil der jiidischen Gldaubigen an den angeblichen Gridbern der Propheten
irgendeine Art von Aufbauten oder Denkmailern errichtet und diese in irgendei-
ner nicht ndher beschriebenen Weise verziert hat. Eine allgemein von jiidischen
Glaubigen ausgeiibte Verehrung der Propheten an ihren Grabstitten, wie Jeremias
und einige andere Forscher daraus zuweilen gerne schlussfolgern, kann dadurch
nicht sicher belegt werden.

Um seine These dennoch zu untermauern, behandelt Jeremias jedes bekannte
Prophetengrab einzeln, wobei er alle Erwdhnungen in biblischen Texten und
Schriften von jiidischen, christlichen und paganen Autoren bis ins Mittelalter
hinein sammelt, um Besonderheiten im Leben des jeweiligen Propheten, die
Lage der jeweiligen Grabstdtte und die sich dort vermeintlich ereigneten Wun-
der zu dokumentieren.®* AbschlieBend fasst er seine Ergebnisse zu den Grab-
bauten sowie zu den jiidischen Heiligen als Wunderwirker und Interzessoren
zusammen, um seine Annahme zu bestiitigen. %

Die zwei Hauptprobleme von Jeremias’ Untersuchung beziehen sich auf seine
Methode sowie seine Quellenauswahl und stehen in engem Bezug zueinander.
Wiederholt schliet Jeremias von Erwdhnungen bestimmter Grabstitten in
samaritanischen oder christlichen Zeugnissen, dass eine ,,Konkurrenztraditi-
on“ auch im jiidischen Glauben existiert hat,** d. h., dass auch jiidische Gliu-
bige an einer anderen Stelle das Grab dieses bestimmten Propheten bzw. die
eine vorhandene Grabstitte schon zuvor verehrt haben. Jeremias mochte
dadurch also eine mindesten bis ins 1. nachchristliche Jahrhundert zuriickrei-
chende Grabtradition fiir einige jiidische Propheten und Patriarchen wahr-
scheinlich machen, und tatsidchlich folgen ithm andere Forscher wie z. B. John
Wilkinson, der diese Methode trotz ihrer Zweifelhaftigkeit als angemessen
anerkennt: ,,Such traditions [unterschiedliche lokale Traditionen fiir das Grab

643 Jeremias, Heiligengriber, 18ff. zu den einzelnen Gribern in Palistina und den umlie-

genden Regionen, zuvor 11ff. kurz zu den verwendeten Quellen.

644 Jeremias, Heiligengriber, 118ff.

645 So auch Jeremias, Heiligengriber, 114 selbst: ,,Als ein wichtiges Hilfsmittel fiir die Al-

tersbestimmung der Grabiiberlieferungen erwies sich im Zuge unserer Untersuchungen
wiederholt die Feststellung konkurrierender Uberlieferungen.*
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eines Heiligen] are hard, but not impossible to find, provided that one accepts

documents of widely different dates.*¢4¢

Selbst wenn die Verwendung zahlreicher nicht-jiidischer Quellen aus unter-
schiedlichen Jahrhunderten den Riickschluss zulieB3e, dass die Graber der Pro-
pheten und Patriarchen bereits im Judentum mindestens der zweiten Tempelpe-
riode als bedeutsame Orte gegolten haben — so bedeutsam auf jeden Fall, dass
man sich deren geographische Lage merkte — so ldsst sich dadurch nicht die
Verehrung dieser Grabstitten nachweisen.

In der Heiligen Schrift lassen sich bereits Hinweise darauf finden, dass die
Graber bedeutsamer biblischer Figuren als erinnerungswiirdige Orte betrachtet
und z. T. anscheinend derart ausgestaltet wurden, dass sie als Grabstitten er-
kennbar blieben.®*’ Flavius Josephus z. B. bezieht sich oftmals auf Ruhestitten
bestimmter Patriarchen und Propheten, indem er diese als Orientierungspunkte
oder Erkennungsmerkmale von Stidten nutzt, d. h., er setzte voraus, dass diese
Grabstitten seinen Lesern bekannt waren.®*® Zudem berichtet er davon, dass
einige dieser bedeutsamen Grabstétten mit Monumenten ausgebaut wurden und
das Begribnis in Hebron fiir Angehorige der Familie Abrahams eine Ehre ge-
wesen sei.*

Daraus folgerte John Wilkinson im engen Anschluss an die Argumentation von
Joachim Jeremias ,,... the Prophet’s Tombs were being beautified, which im-
plies a growth in devotion, and perhaps an enthusiasm for festivals at the
Tombs.“%>? Dagegen wandte sich u. a. Alan Kerkeslager, indem er eine alterna-
tive Interpretationsmoglichkeit aufzeigte, um die Ausgestaltung und den evtl.
Besuch von Grabstitten zu erkldren: ,,Simple historical motivations such as a

646 Wilkinson, Visits, 453.

647 Apg. 2,29 zum Grab des David; 1 Makk 13,25-30 zur Ausschmiickung des Grabes des
Jonatan durch dessen Bruder Simon.

648 7. B. Joseph. ant. 5,119 = 5,1,29.

649 Joseph. bell. 4,532 =4,9,7: ,,dv xoi T pvnueia péypt vov &v Tiide i mohixvn deiicvutan

TAvL KoANG papudpov kol euhotipmg eipyocuéva.; ders. ant. 16,182, 1. 22/3 =16,7,1:
ye-o LVIHOL AEVKTIC TTETPOAG €Ml TA OTOUI® KOTECKEVAGATO TOAVTEAEC TH) damdvy.” Zur
Ehre in Hebron beerdigt zu werden, die Rahel verwehrt blieb, ebd. 1,343 =1,21,3.

639 Wilkinson, Visits, 464.
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desire to affirm one’s continuity with one’s heritage may have motivated pil-

grimage to the tombs of ancestors and heroes. !

Da sich von der Tatsache, dass offenbar zumindest an ein paar der Grabstitten
Monumente errichtet wurden, eine Verehrung von Patriarchen- und Propheten-
gribern durch jiidische Glaubige ebenfalls nicht sicher ableiten ldsst, hat
Joachim Jeremias versucht, andere Indizien dafiir zu finden. Er wollte eine
Verehrung dadurch wahrscheinlich machen, dass er einige Merkmale spéterer
christlicher Heiliger auch bei den Propheten und Patriarchen als gegeben vo-
raussetzte, dabei jedoch héufig auf spitere und/oder christliche Quellen zu-
rickgriff.

Schon in Schriften, die dem Alten Testament zugeordnet werden, wurden Pro-
pheten und Patriarchen als von Gott gesegnet dargestellt, ebenso wie deren
Nachkommen.%? Sie wurden jedoch nicht nur von Gott gesegnet, sondern bau-
ten im Laufe ihres Lebens auch eine anscheinend sehr enge Verbindung zu Gott
auf, die dafiir sorgte, dass Gott den jiidischen Gliaubigen wohlgesonnen war
und er sie aus verschiedenen schwierigen Situationen rettete, wie z. B.
in 2. Kon. 13,23 erwihnt:

,»Aber der Herr gab ihnen [dem Volk Israel] Gnade und erbarmte sich ihrer und wandte
sich ihnen wieder zu um seines Bundes willen mit Abraham, Isaak und Jakob und
wollte sie nicht verderben, verwarf sie auch nicht von seinem Angesicht bis auf diese

Stunde. 033

So dhnlich ruft auch Flavius Josephus seinen jiidischen Mitglaubigen in Erinne-
rung, dass Gott ,,noch immer eurer Ahnen Abram, Isak und Jakob gedenkt und

«“654 Ayuch ein

um ihrer Gerechtigkeit willen nicht aufhort, fiir euch zu sorgen.
aktives Eingreifen der Propheten und Patriarchen zu Gunsten des jiidischen
Volkes in Form von interzessorischen Gebeten zu Gott, findet in unterschiedli-

chen biblischen und jiidischen Schriften Erwdahnung. Im 2. Makk. 15,14 wird

651 Kerkeslager, Jewish Pilgrimage, 132.

62 7. B. Gen. 22,17/8.

633 Vgl. 2. Makk. 7,37/8. Die Aussage, dass Gott sich dem jiidischen Volk wegen der Pro-
pheten und Patriarchen erbarmt, findet sich auch in jiidischen Schriften, die nicht zum
Alten Testament gerechnet werden: 1 Hen 39,5; Ps. Philo LAB 18,5 und 35,3; Joseph.
ant. 8,278 =8§,11,2. Das sehr wahrscheinlich christlich beeinflusste 4. Makk. 17,21/2
verknlipft das Konzept der intercessio mit einem Siihne- und Mirtyrergedanken.

634" Joseph. ant. 11,169 = 11,5,7 (iibs. H. Clementz).
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beschrieben, dass Onias zu Judas gesagt habe: ,,Dies ist Jeremia, der Prophet
Gottes, der deine Briider sehr liebhat und stets fiir das Volk und die Heilige
Stadt betet.“ Es wird hier also ein bestimmter Prophet erwihnt, der fiir das ge-
nerelle Wohlergehen der jiidischen Glaubigen und der Stadt Jerusalem gebetet
habe.5>®

Ausfiihrlich und mit Einfliissen der griechischen Philosophie durchsetzt, hat
Philo von Alexandria die drei Kriterien erldutert, weshalb Gott dem jiidischen
Volk verziehen und geholfen habe, von verschiedenen Orten in ihre gemeinsa-
me neue Heimat zu gelangen. Ohne die ,,Milde und Giite* Gottes, wire Verge-
bung ihrer Siinden als Volk gar nicht moglich. Doch auch die ,,Erzviter des
Volkes, die mit ithren vom Korper losgeldsten Seelen die reine und lautere Ver-
ehrung dem Herrn darbringen und die Gebete fiir ihre S6hne und Tochter an
thn zu richten pflegen, die nicht unerfiillt bleiben, da der Vater ihnen zur Be-
lohnung die Erhorung ihrer Gebete gewihrt hat* haben einen wichtigen Anteil
an dem Gliick, das dem Judentum widerfahren soll. Doch das wichtigste Krite-
rium stellt ,,die Besserung der zum Frieden und zur Versohnung (mit Gott) Zu-
rickgefiihrten® selbst dar. D. h., ohne dass die jiidischen Glidubigen sich mora-
lisch und religids weiterentwickelten, konnten auch die anderen zwei Hilfsmit-
tel nicht wirken, um die Situation des gesamten Volkes zu verbessern.®°

Wichtig ist an dieser Stelle jedoch festzuhalten, dass die Propheten und Patriar-
chen nur als Interzessoren filir das gesamte jiidische Volk dienten und auch nur
in Bezug auf die Vergangenheit, auch wenn manche Rabbis in den folgenden
Jahrhunderten z. T. etwas Gegenteiliges behaupteten.®>’

Die bedeutsamen Figuren der jiidischen Geschichte wurden zudem, laut Jeremias,
vermeintlich als anwesend in ihrem Grab betrachtet, so dass sie in ihre direkte

655 Vgl. 3 Hen 44,7, wo Abraham, Isaak und Jakob ebenfalls fiir das Wohlergehen des jiidi-
schen Volkes zu Gott beten. In den spéteren rabbinischen Kommentaren zum Alten Tes-
tament wurden Textpassagen z. T. explizit als Interzession von Patriarchen oder Prophe-
ten gedeutet bzw. Zeugnisse, die tatséchlich in diese Richtung weisen mit anderen Stel-

len verbunden und eine erginzende Geschichte darum herum entwickelt. Dazu z. B.
Mekh. Ex. 16,14 (Lauterbach, Mekilta, 112f.); b. Sab. 89b zu Jes. 63,16.

Zu den vorausgegangenen Zitaten siche Philo de exsecr. 166/7 (iibs. L. Cohn et al.).

657 B. Sota 34b, wo Rabbi Raba den Wechsel von Plural zu Singular in Num. 13,22 so deu-
tete, dass Kaleb sich von den anderen der Gruppe abgesetzt habe, um nach Hebron zu
gehen, sich dort auf die Griaber der Vorfahren zu werfen und seine eigene Rettung durch
ihre Gebete zu bitten.

656

249



Umwelt eingreifen konnten. Dafiir nennt Jeremias einige Bibelstellen, die alle
darauf Bezug nehmen, dass Rahel, Jahrzehnte nachdem sie selbst gestorben ist
und begraben wurde, scheinbar um die Kinder weint, die unter Herodes getotet
wurden. Die einzige Erkldrung dafiir konne laut Jeremias die Anwesenheit
Rahels in ihrem Grab auch noch so lange Zeit nach ihrem Tod sein.%*® Eine
Deutung im iibertragenden Sinne, dass Rahel als Stammmutter der Juden ver-
tretend fiir die Miitter stand, die nun unter Herodes angeblich ihre Kinder zu
beklagen hatten, erschien Jeremias und den Forschern, die sich ebenfalls auf
dieses Zeugnis bezogen, wohl nicht als besonders iiberzeugende Interpretation.

Wunder, die sich an den Grabstétten der Patriarchen und Propheten ereignet
haben sollen, werden in der Heiligen Schrift und von jiidischen Autoren nur
selten erwédhnt. In 2. Kon. 13,21 steht geschrieben: ,,Und es begab sich, dass
man einen Mann zu Grabe trug. Als man aber eine dieser Scharen [Réuber-
gruppen] sah, warf man den Mann in Elisas Grab. Und als er die Gebeine Elisas
beriihrte, wurde er lebendig und trat auf seine FiiBe.* Zwar wird dem Leichnam
des Propheten totenerweckende Kraft zugesprochen, jedoch wurde der Verstor-
bene nicht absichtlich mit den Gebeinen des Elisa in Kontakt gebracht, sondern
wahrscheinlich nur aus der Not heraus, um sich seiner schnell zu entledigen.®>”

Jesus ben Sirach berichtet in seinem wohl im 2. vorchristlichen Jahrhundert
entstandenen, der Weisheitsliteratur zuzurechnenden Werk ebenfalls von Wun-
dern, die sich am Grab des Elisa ereignet haben sollen. Er spricht darin jedoch
ganz unspezifisch davon, dass Elisa ,,noch im Tod ... Wunder [wirke]. In sei-

658 Mt. 2,18; Jer. 31,15; Apg. 2,29. Jeremias unterstiitzt seine These noch mit einem weite-

ren neutestamentarischen Zeugnis, das sich jedoch wohl eher auf die Auferstehung be-
zieht und nicht auf eine Anwesenheit des verstorbenen David in seinem Grab. Ps. 18,8-
11: ,,Denn du [Gott] wirst mich nicht dem Totenreich {iberlassen und mich nicht der
Verwesung preisgeben, ich gehore ja zu dir. Du zeigst mir den Weg, der zum Leben
fiihrt.“ Weitere Zeugnisse, die Gesprache mit verstorbenen Patriarchen und Propheten
belegen, die mit einem Wohlgeruch umgeben waren, sind spétere (frithestens Mitte
des 4. Jahrhunderts) rabbinische Texte und konnen somit nicht fiir die Ansichten
im 1. Jahrhundert herangezogen werden. Ebenfalls kritisch dazu Schwemer, Studien,
Bd. 1, 73ff.

Diese Art der unehrenhaften Bestattung erweckt entweder Zweifel an der gesamten Ge-
schichte oder wirft Fragen auf, wie z. B., ob der Verstorbene evtl. ein Verbrecher war
und eine ordentliche Bestattung daher vernachléssigbar erschien oder ob die Flichenden
nachher zuriickkehren wollten, um den Leichnam angemessen zu bestatten?
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nem Leben tat er Zeichen, und im Tod waren seine Werke wunderbar.*“®*° Die-
se recht nebensichlich erscheinende Bemerkung und die Tatsache, dass keine
Wunder im Detail beschrieben werden, stellt einen bedeutsamen Unterschied
zu spiteren christlichen AuBerungen zur Wundertitigkeit von z. B. Mirtyrern
dar. Es belegt jedoch auch, dass bedeutsamen Figuren der biblischen Vergan-
genheit zumindest im hellenistisch gepridgten Judentum durchaus iibermensch-
liche Féahigkeiten zugeschrieben werden konnten, auch wenn dies offenbar nur
selten der Fall war und von der offiziellen, konservativ-jidischen Literatur
nicht ibernommen wurde.

Auch Flavius Josephus berichtet von einer Art Wunder, das sich am Grab
Davids und Salomons zugetragen haben soll, als Herodes mit seinen Leibwéch-
tern in die Grabkammer vordrang, um wertvolle Gegenstinde zu entwenden.
Als die beiden Leibwichter ndmlich den Grabbau betraten und drohten in die
Grabkammer einzudringen, 00 p&V aOT® TOV SopLPOPwV OlePOdpNncUY
PAOY0OG. 5!
aus leuchtend weillem Stein am Eingang des Grabmals. Diese Wunderbe-

Daraufhin errichtete Herodes aus Angst angeblich ein Monument

schreibung besitzt kein spezifisch jiidisches Moment, da eine Stérung der Grab-
ruhe und Schindung der Grabstitte auch in zahlreichen paganen Kulturen so-
wie im Christentum als verachtungswiirdig galt. So ist es dann auch nicht ver-
wunderlich, dass es die Ruhe der Verstorbenen auch im jlidischen Glauben
strikt einzuhalten galt. Daher waren die Sarkophage bedeutsamer Glaubensfi-
guren im Judentum nicht zugénglich, oftmals wahrscheinlich noch nicht einmal
sichtbar aufgestellt, sondern ficoav yap VO THV ViV pNyovikde Kekndevpévar

TPOC TO R Pavepai etvar Toig ei¢ TO pvijua gictodoy.%

660 Sir. 48,13/4. Der Autor entwickelt hier eine direkte Kausalkette zwischen den Prophe-

tien des Elisa zu seinen Lebzeiten und den Wundern, die er nach seinem Tod angeblich
vollbrachte. Zur besonderen Bedeutung der Prophetie in dem Werk bei Reiterer, Pro-
phetie, 88ff., insbes. 95. Vgl. Sir. 46,20 zu Samuel, der noch aus seinem Grab heraus
Weissagungen getétigt haben soll. Dagegen Dtn. 18,11. Bei der Verwendung des Bu-
ches des Jesus ben Sirach sollte man jedoch immer das urspriingliche Genre des Werkes
beriicksichtigen sowie, dass der Autor sich aufgrund seines hohen Bildungsgrades und
seiner wahrscheinlichen Lehrtitigkeit wohl auch mit Konzepten der griechischen Philo-
sophie im Zusammenhang mit der jiidischen Kultur auseinandergesetzt hat. So auch
Reiterer, Jesus Sirach, 12ff.

661 Joseph. ant. 16,182,1.20 = 16,7,1.

662 Joseph. ant. 7,394, 1. 14/5 =7,15,3. Auch Jes. 14,18 und 20 ,,Alle Kénige der Volker
ruhen doch in Ehren, ein jeder in seiner Kammer ... Du wirst nicht mit jenen vereint
sein im Grab; denn du hast dein Land verderbt und dein Volk erschlagen. Man wird des
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Dennoch berichtet Jeremias auch von tatsachlichen Wundern, die sich an den
unterschiedlichen Prophetengrdbern zugetragen haben sollen. Fiir das Elisagrab
in Samaria berichtete bereits 2. Kon. 13,21 von einem Totenerweckungswun-
der. Diese Wundertatigkeit wurde von Hieronymus aufgegriffen und die Wun-
derkraft, die das Grab laut Paula speziell beziiglich der Austreibung boser Geis-

663

ter besal3, beschrieben.®® Das Grab des Jesaja soll eine Quelle zum Flie3en ge-

bracht haben, sobald jlidische Glaubige dort beteten, was ihnen bei der Belage-

rung durch pagane Feinde geholfen haben soll.%

Besonders interessant sind die Aussagen, die in den vitae Prophetarum zum
Jeremiagrab gemacht werden, das zunichst in Taphnas, in Agypten lokalisiert
wird. In der vita wird davon berichtet, dass das Grab des Propheten den dorti-
gen Pharao vor Krokodilen und Schlangen geschiitzt habe und dass die dgyp-
tische Bevolkerung gvepyemBévieg durch dieses empfangen héitten. Des Wei-
teren wird erwihnt, dass diejenigen, die eici motoi 6o, dort zu der Zeit, in
der die vita verfasst wurde, immer noch beten und Sand von der Grabstelle
mitnehmen wiirden, um Schlangenbisse zu heilen. Eine Besonderheit stellt die
Beschreibung der Transponierung der Gebeine des Jeremia angeblich durch
Alexander den GroBlen nach Alexandria dar, worauthin ebenfalls Schlangen
und Krokodile von der Stadt ferngehalten worden seien.®® Die Pilgerberichte
des Sophronius und des Johannes Moschus aus dem 7. Jahrhundert belegen
allerdings ausschlieBlich die christliche Verehrung des Jeremiagrabes in Alex-

andria.f%°

Sobald in der Forschung {iber jiidische Heiligenverehrung diskutiert wird, wird
auch immer auf die Schrift vitae Prophetarum, insbesondere auf ihren zeitli-
chen sowie kulturellen Entstehungskontext Bezug genommen. Einen Grund

Geschlechtes der Bosen nicht mehr gedenken® gibt einen Hinweis darauf, dass bedeut-
same jlidische Personen ehrenvoll bestattet werden sollten, da ihnen nur so weiterhin als
historische Figuren gedacht werden konnte. Dieser memoria-Gedanke ist natiirlich auch

nicht spezifisch jiidisch. Zur ehrenvollen Bestattung vgl. Jub. 36,1.

663 Zum Grab des Elisa siehe Jeremias, Heiligengriber, 30. Zum dort betriebenen Exorzis-

mus siehe Hier. epist. 108,13.4.

664 Zum Grab des Jesaja siehe Jeremias, Heiligengriber, 61ff. Zu den dortigen Wundern

sieche v. Proph. 1,3-5; erklarend dazu Schwemer, Studien, Bd. 1, 129ff.

Zum Grab des Jeremia siche Jeremias, Heiligengrédber, 108ff. Zu den dortigen Wundern
siehe v. Proph. 2,2-8; erkldrend dazu Schwemer, Studien, Bd. 1, 170ff.

Zu den vorhandenen Zeugnissen siehe Jeremias, Heiligengrdber, 110, Anm. 1 und 2.
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dafiir stellen die zahlreichen Details zur Wundertétigkeit verschiedener Prophe-
ten dar, die diese zu Lebzeiten oder auch noch nach ithrem Tod vollbracht ha-
ben sollen und die sich in keinen anderen Zeugnissen finden lassen, die dem
judischen Kulturkreis der ersten nachchristlichen Jahrhunderte zugeordnet wer-
den. Ein weiterer Grund betrifft eben diese Zuordnung zur jiidischen Literatur
des 1. bzw. 2. Jahrhunderts, die entweder versucht wird zu verteidigen oder zu
widerlegen.

Anna Maria Schwemer hat in dem Kommentar zu ihrer textkritischen Uberset-
zung der vitae Prophetarum die unterschiedlichen Forschungspositionen zu-
sammengefasst, auf die sich die einzelnen Forscher auch heute immer noch
stiitzen. Schwemer weist ebenso wie bereits Charles Cutler Torrey®®’ sowohl
die Theorie zuriick, dass die vitae als Reisefiihrer fiir jiidische Pilger gedient
habe, als auch die These von David Satran,’®® dass die Schrift im 4. Jahrhundert
im Rahmen christlicher Heiligenbiographien entstanden sei. Sie pladiert dafiir,
dass die jiidischen Prophetenlegenden als Vorlaufer der spiteren christlichen
Martyrerlegenden im Diasporajudentum des 1. nachchristlichen Jahrhunderts
entstanden seien und verweist auf Parallelen zu biographischen Sammlungen
und Kurzviten der hellenistisch-romischen Zeit.®® Was die zahlreichen erwihn-
ten Wunder anbelangt, so geht Schwemer in jedem Falle von einer christlichen
Interpolation in der Jeremia-, der Elisa- und der Elia-vita aus und schlief3t auch
weitere spatere (christliche) Ergdnzungen und Verdnderungen in anderen Viten

nicht aus.”?

Genau diese Unsicherheit, ob und inwieweit die vitae durch christliche oder
spatere judische Hidnde bearbeitet wurden, macht die Schrift zu keinem belast-
baren Zeugnis fiir eine jiidische Heiligenverehrung als direkten Vorlaufer der

667 Torrey, Lives, 2f. Torrey mochte die Prophetenlegenden als auf lokalen Traditionen

beruhende Erginzungen zum Alten Testament, in einer Reihe mit den sog. Apokryphen
sehen.

668 Qatran, Biblical Prophets, 48ff. sowie 97ff. zur Entstehung der vitae im 4. Jahrhundert
vor dem Hintergrund christlicher Heiligenviten und dem Pilgerwesen bzw. dem Verlan-
gen danach, nach Paldstina zu reisen. Satran geht zwar davon aus, dass die Geschichten
auf lokale Traditionen zuriickgehen, weist diese jedoch nicht einem genuin jiidischen,

sondern einem christlich-jiidischen Kontext nach der 2. Tempelperiode zu. Ebd., 50ff.

669 Schwemer, Studien, Bd. 1, 35ff. zu den unterschiedlichen Forschungsthesen sowie zu

ithrer eigenen Theorie. Ebd., 65ff. zum von ihr angenommenen Entstehungskontext der
Schrift.

670 Schwemer, Studien, Bd. 1, 66ff.
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christlichen Martyrerverehrung, zumindest nicht mit all ithren spéateren Auspri-
gungen. Darauf weist auch Schwemer selbst hin, indem sie z. B. die ausgedehn-
ten, moralisch aufgeladenen Martyriumsszenen, die sich in einigen der Prophe-
tenlegenden finden lassen, spiteren durch das christliche Martyrerkonzept be-

einflussten Umarbeitungen zuschreibt.5”!

Ein weiterer Unterschied betrifft die Darstellung der Wunder, die die Prophe-
tenleichname bewirkt haben sollen. Diese Wunder vollbrachten die Propheten
zum Schutz der jiidischen Glaubigen, zumeist sogar flir das gesamte jlidische
Volk, wie es auch schon in den Szenen des Alten Testaments beschrieben wur-
de, die sich auf die Wundertétigkeit von (lebendigen) Propheten beziehen. Im
Gegensatz dazu wurde in christlichen Zeugnissen oftmals die Heilung eines
einzelnen Menschen am Grab eines Martyrers durch Gottes Macht hervorgeho-
ben, weniger der universale Schutz einer bestimmten Stadt oder der gesamten
Christenheit.%”> Christliche Glaubige suchten die Verehrungsstitten der Blut-
zeugen hiaufig aus ganz pragmatischen und spezifischen Griinden auf, und auch
von den Verehrungsstitten mitgebrachte Reliquien und Eulogien wurden zu-
meist flir unterschiedliche Zwecke im alltidglichen Leben eingesetzt, wie im
weiteren Verlauf der vorliegenden Untersuchung noch zu sehen sein wird.®”?

Jeremias nutzte neben den vitae Prophetarum vielfach spéitere rabbinische
Schriften als Zeugnisse flir eine scheinbar frithe jiidische Heiligenverehrung
mit zahlreichen Parallelen zur christlichen Martyrerverehrung.®’* Er argumen-
tierte, dass sich die rabbinischen Autoren dieser Schriften, die zumeist aus
dem 5. bis 7. Jahrhundert stammten, auf angebliche Aussagen fritherer Rabbis,
zumeist aus dem 2. bis 4. Jahrhundert, bezdgen, libersieht dabei jedoch zwei
Dinge. Erstens, dass selbst wenn die vermeintlichen Aussagen der Rabbis, auf
die Bezug genommen wird, zutreffen sollten, dadurch immer noch keine jiidi-
sche Heiligenverehrung im 1. nachchristlichen Jahrhundert oder noch frither
belegt werden kann, auf die Jeremias in seinem Werk jedoch immer wieder ab-
hebt. Zweitens lassen sich solche AuBerungen eher in die jiidische Gedanken-

671 Schwemer, Studien, Bd. 1, 79ff.

672 Zu Wundern im christlichen Mirtyrerkonzept siehe in der vorliegenden Untersuchung

Kapitel 1.3.2, 791f. sowie 3.2.3, 176ft.

673 Siehe weiter unten in diesem Kapitel 5.2.3, 298ff.

674 Jeremias, Heiligengriber, 127ff. zu z. B. Licht und Duft, welche die Leichname der

Propheten und Patriarchen laut rabbinischer Literatur umgaben.
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welt ab dem 5. Jahrhundert einordnen, in der jliidische Gelehrte, wahrscheinlich
beeinflusst von der christlichen Maértyrer- und spdteren Heiligenverehrung,
Texte des Alten Testaments im Sinne einer Propheten- und Patriarchenvereh-
rung kommentiert und interpretiert haben. Dabei haben sie Dinge mit aufge-
nommen wie das christliche Martyriumskonzept oder Attribute wie z. B. duf-
tende Leichname etc.”> Ra’anan Boustan sieht die Beeinflussungslinie dem-
nach ebenfalls genau andersherum, als Joachim Jeremias und die ithm folgen-
den Forscher sie bisher angenommen haben:

,Instead, the reflexes of such practices within Jewish culture, which we will see began
to take shape from the fifth century on, emerged together with and in response to the
Christianization of Roman society and especially the imperially sponsored develop-
ment of Palestine as a Christian ,Holy Land*.*67

Die Untersuchung zu den Zeugnissen hinsichtlich einer mdglichen jiidischen
Heiligenverehrung als Vorbild der christlichen Mértyrerverehrung hat gezeigt,
dass Stellen aus der Heiligen Schrift sowie frithe jiidische Autoren aus dem hel-
lenistischen Umfeld keine eindeutigen Hinweise auf eine tatsdchliche Vereh-
rung von Propheten- und Patriarchengrabstitten durch jiidische Gldubige bie-
ten. Nur die nicht sicher einer Entstehungszeit und einem -umfeld zuzuordnen-
den Wunderbeschreibungen aus den vitae Prophetarum, spétere rabbinische
Texte zur Verehrungswiirdigkeit von Propheten und Patriarchen sowie mittelal-
terliche jiidische Pilgerberichte zum Besuch von deren Grabstitten, machen
eine ab dem 5. Jahrhundert aufkommende jiidische Heiligenverehrung wahr-
scheinlich.®”’

675 So auch Schwemer, Studien, Bd. 1, 73ff. Boustan, Jewish Veneration, 67ff. zum Wan-
del innerhalb der rabbinischen Literatur und dem Entstehen jiidischer Mértyrervereh-

rung ab dem 5. Jahrhundert.

676  7itat: Boustan, Jewish Veneration, 67. Prizise zu seiner These ebd., 62f.

77 In den Bemerkungen zum Samuelgrab wird deutlich, dass Jeremias hingegen keine

Probleme darin sah, von Zeugnissen, die Jahrhunderte nach seinem eigentlichen Unter-
suchungszeitraum entstanden sind, auf jiidische Kultpraktiken im 1. nachchristlichen
Jahrhundert zu schlieen. Laut des Alten Testaments wurde Samuel in Rama in der Na-
he von Lydda begraben. Eusebius und Hieronymus berichten von einer Transponierung
der Gebeine nach Thrakien, allerdings von einer anderen Stadt, Mizpa in der Néhe von
Jerusalem, aus, in der Samuel gewirkt hat. Ein jiidischer Pilger aus dem 12. Jahrhundert
beschreibt hingegen, dass die Christen die Gebeine des Samuel bei der Ubernahme der
Stadt Rama von den Arabern, aus ihrer neben einer Synagoge gelegenen Ruhestitte ent-
fernt hétten. Zu dem Grab des Samuel und den verwendeten Zeugnissen siche Jeremias,
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Die Patriarchen und Propheten wurden als ehrenwerte Figuren der jiidischen
Vergangenheit betrachtet und der Ort ihrer Grabstitten daher auch in Erinne-
rung gehalten bzw. z. T. sogar mit Inschriften oder Grabbauten gekennzeichnet.
Fiir das jiidische Josuagrab bezeugt Eusebius, dass dessen Grabstétte noch zu
seiner Zeit gezeigt wurde, und Flavius Josephus berichtet fiir das Grab des Ho-
hepriesters Eleasar von einem Grabbau, der dariiber errichtet worden war. Doch
erst die Christin Paula berichtet dann auch davon, die Griaber gesehen und aus
der Ferne verehrt zu haben, und Petrus Diaconus bezeugt jeweils eine Kirche
an den beiden Orten.®”® Die jiidischen Gliubigen wussten demnach anschei-
nend, wo sich die Grabstétten der Patriarchen und Propheten befanden und
wollten diese Orte auch entsprechend fiir die nachfolgenden Generationen be-
wahren und kennzeichnen, eine Verehrung hat dann jedoch wohl erst im christ-
lichen Kontext stattgefunden.

Gegen eine enge Verbindung jiidischer Glaubiger mit den Gribern oder sogar
den Leichnamen der Patriarchen und Propheten sprechen nicht zuletzt auch die
strengen Reinheitsgebote, die im jiidischen Glauben fest verankert waren.
Schon im Alten Testament wird an einer Stelle sehr deutlich auf die Unreinheit,
die sich durch den Kontakt mit einem Toten auf den Lebenden iibertrigt, ein-
gegangen, wenn es in Num. 19,16 heif}t: ,,Auch wer auf dem freien Feld einen
beriihrt, der mit dem Schwert erschlagen ist, oder einen Gestorbenen oder eines
Menschen Gebein oder ein Grab anriihrt, der ist unrein sieben Tage.* In der

679

syrischen Fassung der Didaskalia®” werden die christlichen Glidubigen eigens

Heiligengréiber, 44ff. Dennoch mochte Jeremias dafiir pladieren, dass dieser Pilgerbe-
richt aus dem 12. Jahrhundert zeigt, dass die Verbindung von Synagogen und Heiligen-
gribern auch im frithen Judentum nichts Ungewohnliches gewesen ist: ,,Diese Unge-
nauigkeiten [hinsichtlich der Entfernung des Fundortes von Jerusalem aus] schliefen
nicht aus, daB3 der Bericht eine zutreffende historische Reminiszenz enthélt, wenn er sagt,
dal} es am Westrande des Gebirges Juda ein mit einer Synagoge verbundenes Samuelgrab
gab ...*“ (ebd. 46).

Zu den beiden benachbarten Grabstétten siehe Jeremias, Heiligengriber, 46ff.; Hier.
onom. 338/9; ders. epist. 108,13,2; Joseph. ant. 5,119 = 5,1,29; Petr. Diac. loc. sanct.
L2,2. Vgl. auch die Quellen zum Grabkomplex in Hebron, der angeblich schon unter
Herodes mit Denkmélern versehen wurde, bei Joseph. bell. 4,532 = 4,9,7; It.
Burd. 599,8/9; Anon. Piac. 30. Dazu Jeremias, Heiligengrédber, 90ff.

Syr. Didasc. 26. Natiirlich sollte man immer vorsichtig sein, aus Zeugnissen anderer
Religionsgruppen oder Kulturkreise auf die Mentalitdt bestimmter Gruppen zu schlie-
Ben, allerdings wird der vorsichtige Umgang mit den Leichnamen der Verstorbenen
auch in jiidischen Quellen benannt und diirfte daher als gesichert gelten.

678

679
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darauf hingewiesen, dass diese strengen jiidischen Reinheitsgesetze flir sie kei-
ne Bedeutung hitten und sie die Friedhofe, ohne sich zu verunreinigen, aufsu-
chen konnten.

Die Aussage in 1 Sam. 25,1 ,,Und Samuel starb, und ganz Israel versammelte
sich und hielt ihm die Totenklage* bezeugt zwar, dass es auch im jlidischen
Glauben Brauch war, den Verstorbenen mit einem Totengeleit zu seiner Ruhe-
stitte zu tragen, allerdings mussten sich danach offenbar zumindest die Famili-
enmitglieder rituell reinigen. Auch das Haus des Verstorbenen musste derart
behandelt werden, um weiterhin bewohnbar zu sein.%®°

Forscher, die dennoch versuchten haben, die These von Jeremias wahrschein-
lich zu machen, argumentierten, dass die Verunreinigung nur vertikal gesche-
hen konne, nicht horizontal. Daher habe man wohl Kenotaphe oberhalb der
Sarkophage errichtet bzw. den Grabbezirk abgegrenzt, sodass man sich doch
dariiber oder zumindest daneben habe versammeln kénnen. Auch wenn man
dieses Vorgehen nicht ausschliefen kann und einige jiidische Glaubige sich
wahrscheinlich auch nicht so streng an die Reinheitsgebote gehalten haben
werden, spricht dieses Faktum dennoch gegen einen Gemeinschaftskult, der an
den Propheten- und Patriarchengridbern von jiidischen Gldaubigen unter offiziel-
ler Leitung ausgeiibt wurde, wie es im Christentum der Fall war. Zumindest
wird kein direkter Kontakt mit dem Sarkophag oder den Gebeinen, die als den
biblischen Figuren zugehorig angesehen wurden, im Judentum der ersten nach-
christlichen Jahrhunderte stattgefunden haben.

So spricht auch Cassius Dio nur ganz unspezifisch davon, dass nach dem Bar-
Kochba-Aufstand 10 yap pvnueiov 100 XoAoudvtog, Ov €v toig oefacuiolg

I zerstort worden und Hyénen und Wolfe in Judia eingefallen

ovtol &yovov®®
seien. Es bleibt allerdings die Frage, wie genau die jiidischen Gldubigen das
Grabmal des Salomon verehrt haben und ob das iiberhaupt der Wahrheit ent-
sprach. Cassius Dio konnte das Grab des Salomon wegen dessen historischer
Bedeutung fiir das jiidische Volk nur als Symbol gedient haben und durch des-
sen Zerstorung zeigen wollen, dass die jiidischen Aufstdndischen génzlich be-

siegt worden waren, worauf auch der Nachsatz mit den Hydnen und Wolfen

680 Joseph. c. Ap. 2,205 (26).
681 Cass. Dio LXIX 14,2.
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hindeutet. Eine tatsdchliche Verehrung des Salomon im Sinne einer kollektiven
Heiligenverehrung am Grab lésst sich davon nicht ableiten.

Auch die Mitnahme von Gebeinen ehrenwerter Vorfahren wird bereits im Alten
Testament beschrieben, kann also dem jlidischen Glauben, zumindest in der
Theorie, nicht ganz fremd gewesen sein, insbesondere wenn man die folgenden
beiden Zeugnisse als authentisch flir die Mentalitéit des frithen Judentums be-
trachtet. In Gen. 50,24-25 spricht Josef zu den jiidischen Glaubigen:

,Ich sterbe; aber Gott wird euch gniddig heimsuchen und aus diesem Lande fiihren in
das Land, das er Abraham, Isaak und Jakob zu geben geschworen hat. Darum nahm er
einen Eid von den S6hnen Israels und sprach: Wenn euch Gott heimsuchen wird, so

nehmt meine Gebeine mit hinauf von hier.*

In Ex. 13,19 wird dann auch bestdtigt, dass Josefs Gebeine tatsdchlich mitge-
fihrt wurden: ,,Und Mose nahm mit sich die Gebeine Josefs; denn dieser hatte
den Sohnen Israels einen Eid abgenommen... Da das Konzept, Leichname
oder Teile davon mit sich zu fiihren und an einer anderen Stelle wieder beizu-
setzen, auch in anderen Religionen und Kulturkreisen verbreitet war, wie im
nachfolgenden Teilkapitel dieser Untersuchung noch zu sehen sein wird,
schlussfolgert Pieter Willem Van der Horst daraus fiir die Moglichkeit einer
juidischen Heiligenverehrung, dass ,,diese Traditionen ... mit Sicherheit nicht
erst in der zweiten Hélfte des 4. Jh. entstanden, als sich der Kult um die christ-

lichen Heiligengréber zu entwickeln begann. 682

Wie die vorausgegangene Quellenanalyse gezeigt hat, bestanden einige Unter-
schiede zwischen der Ehrung von Propheten und Patriarchen als bedeutsame
historische Personen und Wohltéiter fiir das gesamte jiidische Volk und der
christlichen praktisch-rituellen Verehrung von Mairtyrern und Heiligen als In-
terzessoren vor Gott und Wundertéter bei alltdglichen Sorgen und Krankheiten.
So sieht auch Joan Taylor konzeptionelle Unterschiede zwischen diesen beiden
Kulturphdnomenen und konstatiert:

»Whatever the case, the Jewish righteous or ,saints® were not given the same kind of

attention that the Christian saints were given. It was left to the Christians to expand

682 Van der Horst, Prophetengriber, 62.
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and develop the whole theology of saintly intercession, and to come to believe in the

healing property of mortal remains.*6%*

Und auch Ra’anan Boustan ist iiberzeugt, dass

,,Christian pilgrimage to the graves of the special dead and practices of veneration per-
formed there did not emerge out of an already highly developed landscape of Jewish
holy sites and routes. Even where Jewish pilgrimage to the tombs of biblical figures
was practiced in the pre-Constantinian period, this practice cannot adequately explain

the flourishing of the Christian cult of saints in late antiquity.“®34

Daher soll nun im weiteren Verlauf der vorliegenden Untersuchung geklart
werden, ob auch in paganen Kulten &dhnliche Mechanismen und Phinomene
wie im Christentum existiert haben und wenn ja, wie das Verhéltnis zum christ-
lichen Martyrerkult bewertet werden kann.

5.1.2 Die pagane Heroenverehrung als Gemeinschaftskult und die
Parallelen zur christlichen Mértyrerverehrung

In seiner frithen Forschungszeit hat Theodor Klauser stets den Zusammenhang
zwischen dem paganen Heroenkult und der christlichen Mértyrerverehrung zu
widerlegen versucht, sowohl auf archdologischer Ebene als auch auf konzepti-
oneller.®®> So verneinte er z. B. vehement in seinem 1960 erschienenen Artikel
die von ihm aufgegriffene Frage danach, ob die christliche Konzeption und
Kultpraktik von paganen Vorbildern abstammen konnte, damit, dass das ganz
ausgeschlossen sei, da

,,die Kirche das heidnische Vorbild nicht etwa in der Zeit der Massenkonversionen, also
im 4. Jahrhundert, sondern schon im 2. bzw. 3. Jahrhundert aufgegriffen haben miifite,
also in einer Periode, in der die Kirche einen erbitterten Kampf gegen das Heidentum

und insbesondere gegen seine Opfersitten fiihrte.*“*3

Was Klauser dabei jedoch vernachldssigt, ist die Tatsache, dass zahlreiche
christliche Glaubige und Gemeindeleiter auch und gerade in der Entstehungs-
zeit des Christentums aus paganen Familien stammten und die dortigen Kon-

683 Taylor, Holy Places, 323.

684 Boustan, Jewish Veneration, 67.

685 Klauser, Christlicher Mirtyrerkult; ders., Heroon.

686 Klauser, Christlicher Mirtyrerkult, 228.
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zepte und Rituale vielfach zunichst iibernommen wurden. Es verdnderte sich
oftmals wohl nur die Idee dahinter bzw. der Charakter des (gottlichen) Wesens,
dem man Verehrung entgegenbrachte. Daher merkte auch Klauser selbst fast
zwei Jahrzehnte spiter an, dass er nicht mehr wage,

»|d]ie hier vertretene Auffassung ... aufrecht zu erhalten ... [, da] selbst der wichtigste
Bestandteil der kirchlichen Martyrerverehrung, die Feier des Jahrestages am Grabe, ...

von der allgemeinen Sitte der Umwelt schwerlich v6llig unabhéingig sein [kénne].«%%

Um den potenziellen Einfluss des Heroenkultes auf die Mirtyrerverehrung bes-
ser fassen zu konnen, ist es notwendig, erst einmal zu eruieren, welcher Perso-
nenkreis als Heros gefeiert wurde und ob sich dabei Gemeinsamkeiten mit den
christlichen Martyrern (und Heiligen) ergeben. Zudem werden einige Beson-
derheiten des Kultes um die paganen Helden und das dahinterstehende Konzept
erldutert, immer im Hinblick auf christliche Parallelen. So diirfen die folgenden
Abschnitte auch nicht als Gesamtdarstellung des paganen Phinomens missver-
standen werden. Es sollen lediglich Gemeinsamkeiten und Unterschiede zwi-
schen der Heroenverehrung und der Heiligen-, insbesondere der Mértyrervereh-
rung, herausgestellt und vor ihrem jeweiligen gesellschaftlichen und kulturellen
Hintergrund miteinander in Bezug gesetzt werden.

Die Personengruppe, denen der Status eines Heros zugesprochen bzw. heroische
Ehren erwiesen wurden, ist duflerst heterogen und war im Laufe der Jahrhunderte
einem regen Wandel unterzogen.®®® Im 8. und 7. vorchristlichen Jahrhundert
waren es insbesondere mythische Halbgotter wie Herakles und Krieger wie
Archilles, die als Heroen polisiibergreifend verehrt wurden. Thre herausgeho-
bene Stellung entwickelte sich parallel zur Verbreitung von Goéttermythen und
homerischen Epen. Deshalb mochten einige Forscher auch eine Beeinflussung

687 Klauser, Christlicher Mirtyrerkult, 229.

688 Eine Kategorisierung paganer Heroen ist nicht immer einfach und z. T. wurde auch die

Ubertragung von anderen Kategorien, z. B. Heiligenkategorien, auf den paganen Hero-
enbegriff stark kritisiert. So auch Boehring, Heroisierung historischer Personlichkei-
ten, 37f. mit expliziter Kritik an der Ubertragung von Aspekten christlicher Heiligen-
auf pagane Heroenkategorien durch Wolfgang Speyer. Dennoch wird eine bestimmte
Reihenfolge, in der die Kulte unterschiedlicher Heroenfiguren im Laufe der Jahrhunder-
te an Bedeutung gewannen und verloren, natiirlich unter Beriicksichtigung von Aus-
nahmen, heute als gegeben vorausgesetzt, wie z. B. die Zusammenstellung bei Miiller,
Menschen und Heroen, 49ff. zeigt.
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des kulturellen Phinomens durch die Erzihlungen konstruieren.®®® Da die ho-
merischen Epen und die Gottermythen jedoch auf ldnger zuriickreichende
miindliche Traditionen zuriickgehen und diese nur verschriftlicht haben, muss
das Gedankengut, auf unterschiedliche Weise begabte Personen als besonders
bedeutsame Figuren zu verehren, schon zuvor existiert haben. Auf praktischer
Ebene des realen Lebens wurde wiederholt bei der Inbesitznahme von Land auf
einen (wenn) vorhandenen Grabhiigel verwiesen und dort versucht, eine Ah-
nenreihe bis in mythische Zeit zu rekonstruieren, um den Besitz eines bestimm-
ten Stiick Landes zu legitimieren.®

Neben diesen, der Mythologie und der mythischen Vergangenheit zugeschrie-
benen, oftmals kriegerischen Helden, wurden insbesondere die Oikisten in der
Zeit der groBBen Kolonisierung als Heroen verehrt, sobald sie verstorben waren.
Dieser Kult bildete, wie weiter unten noch zu sehen sein wird, das Zentrum des
kultischen Polislebens, stirkte die Identitdt der neuen Polis und symbolisierte
insbesondere ihre Unabhingigkeit von der Mutterstadt.®®! Auch Felix Miiller
stellte die Griindungsheroen betreffend in seiner Monographie zu ,,Menschen
und Heroen* fest, dass

»la]llem Anschein nach ... die Durchfiihrung des Kultes in den Hénden der Polis-
Gemeinschaft [lag] — und nicht etwa bei den Nachkommen des Griinders, wodurch die
Feier zu einer offentlichen Angelegenheit wurde und nicht dem Aufrechterhalten von

dynastischen Ambitionen diente. ... Die Verankerung in der mythischen Vergangen-

689 Currie, Pindar, 47ff. betrachtet die Entstehung des Heroenkultes und der homerischen

Epen z. B. als parallele Entwicklung, ohne gegenseitige Beeinflussung. Aber auch ande-
re Meinungen, die ein Abhingigkeitsverhiltnis in die eine oder in die andere Richtung
konstruieren, sind zahlreich geduBert worden, z. B. bei Miiller, Menschen und Hero-
en, 27f. Eine dichte Zusammenfassung der Forschungsdiskussion ist zu finden bei
Hartmann, Relikt und Reliquie, 2651f.

690 Malkin, Land Ownership, 226; Miiller, Menschen und Heroen, 27f.; Leonhardt, Pelopi-
on, 41f. betonen, dass dieser Aspekt insbesondere in der Friihzeit der Heroenverehrung
auf praktischer Ebene hochst bedeutsam war, aufgrund der Sesshaftwerdung der Men-

schen im griechischen Kulturkreis.

81 Einen dichten Aufsatz zur Bedeutung der Griinderheroen fiir die Polisgemeinschaft in

der Zeit der Kolonisierung verfasste bereits 1993 Irad Malkin (ders., Land Ownership,
insbes. 2301t.). Als Gegenbewegung versuchten nun auch die Bewohner einiger Mutter-
stadte eine mythische Vergangenheit zu konstruieren, indem sie Legenden tradierten, in
denen zumeist ein Halbgott oder eine Gottheit den Bau ihrer Stadt befahl oder selbst
vornahm.
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heit stirkte das Selbstwertgefiihl gegen innen und betonte die Eigenstindigkeit gegen

auBen 692

Als sich im 6. und 5. vorchristlichen Jahrhundert die Polisstrukturen langsam
etabliert hatten, riickten andere Heroen in den Fokus der kultischen Verehrung,
obwohl die Kulte fiir mythische Heroen, Krieger und Stddtegriinder weiterhin
bestehen blieben. Sogenannte Loimos-Heroen, welche insbesondere in Form
von Olympiasiegern auftraten, gewannen immer mehr an Bedeutung. Aber
auch getotete Feinde oder zu Unrecht ermordete Polisangehdrige (vielfach
Kinder), konnten als Loimos-Heroen fungieren. Diesen Heroen wurde ein Un-
recht angetan, das von der nicht-Verehrung einer Athletenstatue, iiber das Ver-
wehren einer ordentlichen Bestattung bis hin zum ungerechtfertigten Tod durch
die Gemeinschaft reichen konnte. Darauthin kam Leid und Unheil iiber die ge-
samte Polisgemeinde und auf Anrufung eines Orakels hin wurde ihr befohlen,
das geschehene Unrecht zu sithnen. Danach wurden die gesamte Stadt und ihre

.99 Diese Art Heroenkult war also darauf

Einwohner mit Wohltaten belohn
ausgerichtet, die Ordnung innerhalb der Polis aufrecht zu erhalten, unmorali-
sches Verhalten zu bestrafen und das ethisch-soziale Zusammenleben durch

Anerkennung positiven Handelns zu fordern.

Gegen Ende der klassischen und von Beginn der hellenistischen Zeit an kam
eine Vielzahl neuer Heroenkategorien hinzu. Der Heroenbegriff als solcher im-
plizierte nun nicht mehr die bisher obligatorisch damit einhergehende kultische
Verehrung, sondern konnte auch nur eine gesellschaftliche Ehrung einer be-
stimmten Person bedeuten und sich sowohl auf verstorbene als auch auf leben-
dige Menschen beziehen. Insbesondere Athleten, Poeten und Philosophen er-
hielten heroische Ehren in ihrer jeweiligen Heimatstadt oder an ihrer Wir-
kungsstdtte. Von der Verehrung einer Athletenstatue erhoffte man sich z. B.
Erfolg fiir die eigene Teilnahme an Wettkdmpfen.®®* Dichter und Philosophen
erhielten oftmals zunéchst heroische Ehren, in der Kunst konnten sie jedoch
bereits mit gottlichen Attributen geschmiickt werden. Spéter, verstiarkt in der

092 7itat: Miiller, Menschen und Heroen, 29.

693 Zum typischen Ablauf einer solchen Loimos-Heroenlegende siche Boehring, Heroisie-

rung historischer Personlichkeiten, 41ff.

094 So auch Jones, New Heroes, 38f.
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Kaiserzeit, konnte sich ein tatsdchlicher Kult um die heroisierten z. T. sogar

vergottlichten Personen herum entwickeln.®?

Aber auch Euergeten, die sich um die Polis in besonderer Weise verdient ge-
macht haben, durch Schenkungen und Weihungen, durch die vorbildliche Aus-
{ibung von politischen und religidsen Amtern oder auch durch die Ausfiihrung
polisstabilisierender MafBnahmen, wie Tyrannenvertreibung und Einfiihrung
bzw. Erneuerung von Gesetzestexten, konnten noch zu ihren Lebzeiten hero-
ische Ehren erhalten. Ebenso wurden Herrscher als z. T. sogar gottgleiche He-
roen verehrt, die sich z. B. als Befreier einer Stadt (von den Persern) préasentiert
oder sich durch Stiftungen etc. besonders wohlgesonnen gegeniiber einer Polis-
gemeinde gezeigt haben.%%®

In der romischen Kaiserzeit wurden wiederholt Angehorige des romischen Kai-
serhauses und befreundete Aristokraten heroisiert. Der Begriff des Heros wurde
nun ginzlich aus seinem urspriinglich kultischen Kontext herausgelost und in
zahlreichen (aristokratischen) Grabepigrammen dazu verwendet, den Verstor-
benen als besonders edel oder tugendhaft zu preisen.®”’ Diese sekundéren Arten
von Heroen, denen héufig nur noch heroische Ehren, aber keine Verehrung
mehr zukam, verschwanden in der Spétantike aus dem rituellen Fokus der
Menschen. Im Gegensatz dazu gewannen die mythischen und epischen Helden
wieder an Zuspruch, die als besondere Menschen betrachtet und deren Geden-
ken akzeptiert wurde. Gleichzeitig wurde versucht, die Tugenden, die auch im
Christentum groe Bedeutung besallen, zu betonen bzw. christliche Elemente
in die Mythen mit einflieBen zu lassen.®®

695 Zu Athleten, Philosophen und Poeten als neuen Helden insbesondere im 5. Vorchristli-

chen Jahrhundert bei Jones, New Heroes, 38ff.; Miiller, Menschen und Heroen, 54ff.

Miiller, Menschen und Heroen, 64{f. zum géttlichen Kult um verstorbene romische Kai-
ser. Zum gottlichen Charakter des Kaiserkultes und zum angeblichen Anschluss des
Kaisers an die Figur des Martyrers in christlicher Zeit siehe Diefenbach, Romische Er-
innerungsraume, 2001f.

696

697 Zum Wandel des Herosbegriffes insbesondere im Hellenismus und in der rémischen

Kaiserzeit bei Jones, New Heroes, 66ff.; Leonhardt, Pelopion, 31ff.

698 Zum Aufschwung homerischer Heroen und zur Verinderung derer Legenden im christ-

lichen Kontext siehe Jones, New Heroes, 85ff. Tul. epist. 35 zur Verteidigung des Kultes
um Hektor durch den Bischof von Ilion. Vgl. Hahn, Bild des Apollonius, insbes. 991f.
sowie 105ff. zur Ubernahme des philosophischen Heros Apollonius von Tyana in den
christlichen Kontext.
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Die tatsdchlich kultische Verehrung als Heros musste von einem Orakel befoh-
len oder zumindest beflirwortet werden, nachdem die Polisgemeinde den ent-
sprechenden Entschluss dafiir gefasst hatte. Dieses aktive Eingreifen des Ora-
kels wurde hdufig in die Legenden miteinbezogen, die sich um den Heros her-
um entwickelten. Die kultische Verehrung konnte einem Heros sowohl und
zumeist an dessen angeblicher Grab-, als auch an dessen Wirkungsstétte oder in
dem eigens fiir ihn errichteten Heiligtum zukommen. %

Die Rituale wurden jdhrlich von der Polisgemeinde an diesen Gedenkstitten
abgehalten und leiteten sich von der bekannten Opfertétigkeit fiir pagane, z. T.
chthonische Gottheiten ab. So wurde den Heroen an ihren Grabstitten (bei
Nacht) wiederholt dunkle Opfertiere dargebracht, deren Blut {iber dem Grab
vergossen und das Fleisch nach der Zubereitung entweder fiir ein gemeinsames
Festmahl genutzt oder komplett als Opfergabe verbrannt.”® Archéologisch las-
sen sich diese Feste durch das Vorhandensein von Ascheschichten, Tierkno-
chen und Opferaltiren nachweisen.”®! Diese jahrlichen Gedenkfeiern wurden
im Poliskalender vermerkt und je nach Art des Heros wurde eine Prozession
oder eine besondere, dem ehemaligen Wirkungsbereich des Heros zugeschrie-
bene Aktivitidt abgehalten, wie z. B. athletische Wettkdmpfe zu Ehren eines
olympischen Heros. Dadurch sollte der Gemeinde die Leistungen des jeweili-
gen Heros fiir die Gemeinschaft in periodischen Abstidnden in Erinnerung geru-
fen werden.”*?

Das bedeutsamste Merkmal dieser offiziellen Kultfeiern war das Prinzip, dass
diese Feste von der gesamten Polis begangen wurden, nicht nur von den
Nachfahren des Verstorbenen als Rituale des privaten Totenkultes. So konsta-

9 Boehring, Heroisierung historischer Personlichkeiten, 38ff. zur Entstehung der Verehrung

und der Legenden um Griindungsheroen. Ebd., 50f. zur Bedeutung des Orakels und der
Polisgemeinschaft beziiglich der Heroisierung einer Person. Vgl. Currie, Pindar, 4ff. Zu
den Orten, an denen einem Heros Verehrung entgegengebracht werden konnte, mit ent-
sprechenden Beispielen siehe Hartmann, Relikt und Reliquie, 279ff. Priagnant zu Heilig-
tiimern fiir Heroen bei Leonhardt, Pelopion, 39f.

700 Hartmann, Relikt und Reliquie, 269ff. zur Entstehung der rituellen Verehrung von Hero-

en sowie zum Vergleich mit den Riten im Gotter- und Totenkult. Vgl. auch Leonhardt,

Pelopion, 38f.

701 Zu den archiologischen Befunden Miiller, Menschen und Heroen, 29ff.

792 Vgl. zu diesem identititsstiftenden Aspekt der Heroenverehrung Miiller, Menschen und

Heroen, 54.
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tiert auch Boehring in seinem Aufsatz zur Heroisierung historischer Person-
lichkeiten:

»Die heroisierten Toten wurden aus den Verflechtungen ihres realen Lebens gelost.
Verwandte und Freunde konnten aus ihrer nahen Beziehung zum Heroisierten kein po-
litisches Kapital schlagen. Der Kult war ein Gemeinschaftskult, in dem sie keine her-

ausgehobene Rolle spielten.*’%

Die gesamte Polisgemeinschaft konnte so z. B. durch die Verehrung derselben
Heroen eine enge Verbindung zu anderen Stadten schaffen, oder aber durch die
jeweilige Betonung des Kultes um ihren spezifischen Griinderheros eine Ab-
grenzung zu anderen Polisgemeinden, insbesondere der Mutterstadt, vorneh-

men.”%

Ebenso konnte die gesamte Polis, wie die Analyse zu den Loimos-
Heroen gezeigt hat, durch die Verfehlung einzelner oder einzelner Gruppen von
Unheil heimgesucht werden. Dieses AuBerkraftsetzen der bestehenden Ord-
nung konnte erst dadurch wieder umgekehrt werden, dass die gesamte Gemein-
schaft einen Heroenkult fiir die erziirnte Person oder Personengruppe einsetzte
und sich dadurch reinigte. Zudem wurden Heroengriber, die an den Ausfall-
stralen der Stadt oder in der Nédhe der Stadtmauer lagen, als wirksamer Schutz

fiir die gesamte Polisgemeinde betrachtet.”®

Der Aspekt, dass Heroengrédber als apotropdische Monumente fiir die gesamte
Stadt betrachtet wurden, weist in eine dhnliche Richtung wie die Tatsache, dass
an einigen Heroenverehrungsstéitten auch Votivgaben gefunden wurden. Dies
bedeutet, dass ihnen entweder ein gottlicher Charakter zugesprochen wurde
oder dass sich die Individuen oder Gruppen, die sie verehrten, ein aktives Ein-
greifen zu ihren Gunsten erhofften.

Noch in den homerischen Epen blieben verstorbene Heroen jedoch auch tot,
eine Riickkehr in die Welt der Lebenden war ihnen nicht vergoénnt. Doch be-
reits unter Pindar dnderten sich die Moglichkeiten, die Heroen besallen, um im

703 Zitat: Boehring, Heroisierung historischer Personlichkeiten, 48.

704 Zur Bedeutung des Griinder- und Loimos-Heros fiir die Kolonie bzw. die Polis siche

Boehring, Heroisierung historischer Personlichkeiten, 46ff.

795 So auch Currie, Pindar, 119, Anm. 184 mit zahlreichen Zeugnissen fiir die Errichtung

von Heroengrdbern an Stadtmauern und -toren; Hartmann, Relikt und Reliquie, 540ff.
Gegen eine solche Funktion von Heroengebeinen und mit einem Vergleich zur Stadte-
beschiitzenden Kraft von Martyrern, auch ohne die Anwesenheit ihrer Reliquien siehe
jingst Wisniewski, Beginnings, 57ff.
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Diesseits und im Jenseits zu wandeln. Heroen konnten z. B. durch Gétter wie-
der zum Leben erweckt werden — andersherum konnten Gétter jedoch auch in
Sterbliche verwandelt werden. Die Grenze zwischen der Welt der Lebenden
und der Toten wurde aufgeweicht, zumindest fiir besondere Verstorbene, so-
dass die Heroen im Diesseits positive wie auch negative Dinge bewirken konn-
ten. Dieses Konzept wurde auch von Philosophen und Rednern ausgearbeitet
und innerhalb der Gesellschaft verbreitet, insbesondere in aristokratischen
Kreisen.”%

In Bezug auf die olympischen Sieger, die als Heroen verehrt wurden, wurde
bereits deutlich, dass sich die Athleten, die an den Statuen solcher Heroen Ritu-
ale durchfiihrten und diesen Votivgaben weihten, Sieghaftigkeit in ihren eige-
nen Wettkdmpfen erhofften. Die Ehrerweisung gegeniiber im Kampf als beson-
ders erfolgreich erachteten (mythischen) Heroen sollte in Kriegszeiten die Kraft
des eigenen Heeres fiir die bevorstehende Schlacht stirken.”” Und von der Sta-
tue des Theagenes, der spiter jedoch auch als Gott verehrt wurde, wurde sogar

berichtet, dass sie Krankheiten bei der lokalen Bevolkerung heile.”®

Auch Korperteile von Heroen konnten eine heilende Wirkung besitzen, z. B.
half das Schulterblatt des Pelops den Einwohnern von Elis angeblich dabei, die
Pest in ihrer Stadt zu liberwinden. Dieses Schulterblatt war thnen zuvor un-
rechtmafliger Weise im Trojanischen Krieg entwendet worden, da gemél einer
Prophezeiung der Besitz eines Knochens des Pelops den Griechen helfen sollte,
Troja einzunehmen. Das Schiff mit dem gestohlenen Knochen des Pelops sank
jedoch vor Euboa, und das Schulterblatt des Pelops wurde laut Pausanias in das

796 Currie, Pindar, 31ff. vergleicht die unterschiedliche Darstellungsweise des Todes und

der Wiedererweckung von Heroen in den homerischen Epen und bei Pindar.

07 Speyer, Hilfe und Epiphanie, 274ff. hat die Hilfe im Kriegsgeschehen von paganen Got-

tern, Heroen und christlichen Heiligen miteinander verglichen und interessante Paralle-
len aufgedeckt. Ebd., 288ff. zu Beispielen christlicher Mértyrer als Verteidiger be-
stimmter Stddte und des christlichen Glaubens allgemein. Dazu siehe jiingst Wisniewski,
Beginnings, 48ff., der jedoch eine Ableitung von der paganen Heroenverehrung aus-
schlieBt. Wolfgang Speyer stellt in seinem Artikel Speyer, Der numinose Mensch fest,
dass die Anzahl von Wundererzdhlungen zu Géttern, Heroen und christlichen Heiligen
immer dann zunahm, wenn sich die jeweilige gesellschaftliche Gruppe gerade in Gefah-
rensituationen befand, wie Krieg und Invasion oder z. B. mit Naturkatastrophen und an-
deren Phanomenen, die sie sich nicht erklaren konnten, zu kimpfen hatte, was allein aus

psychologischer Sicht als durchaus einleuchtend erscheint.

798 Jones, New Heroes, 40, Anm. 5 mit Quellenzeugnissen zur Heiltitigkeit der Statue.
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Fischernetz des Damarmenus gespiilt. ,,Und wie durch géttliche Vorsehung*’"

befanden sich bald darauf sowohl eine Gesandtschaft der Stadt Elis als auch der
Fischer Damarmenus in Delphi und das Orakel befahl daher die Riickgabe des
Schulterblattes des Heros, damit die Stadt Elis dadurch von der Seuche befreit
werden konne.”!°

Es ldsst sich also durchaus der Glaube an den Heros als Helfer im Bereich des
praktischen Lebens ausmachen, was die Vorstellung der Moglichkeit eines ak-
tiven Handelns des Heros auch nach seinem Tod zu Gunsten oder aber auch
zum Schaden der Menschen voraussetzt.

Bereits die Auffindung der Leichname von Heroen stand z. T. mit Wundern in
enger Verbindung, woflir die vita des Theseus von Plutarch ein eindrucksvolles
Beispiel bildet. Die Athener machten sich darin, dem delphischen Orakelspruch
folgend, auf die Suche nach dem Leichnam des Theseus, um ihm in Athen eine
gebiihrende Grabstétte zukommen zu lassen. Kimon, einer von ihnen, erblickte
einen Adler, der erst iiber einer erhohten Stelle am Boden kreiste und dort dann
zu scharren begann. ,,Aufgrund einer gottlichen Fiigung* interpretierte Kimon
dieses Geschehen richtig und grub an dem angezeigten Ort, woraufhin er einen
Sarkophag mit einem tibermenschlich gro3en Skelett darin fand, neben dem ein
bronzener Speer und ein Schwert lagen. Der Leichnam wurde mit Prozessionen
und Opfergaben freudig in Athen empfangen und im Zentrum der Stadt beige-

setzt, wobei sein Grabmal zugleich ein Heiligtum darstellte.”!!

Die Auffindung des Kopfes des Heros Orpheus, Sohn eines Sterblichen und
einer Muse, der von den Frauen seines Dorfes getotet, zergliedert und ins
Wasser geworfen wurde, war allerdings noch weitaus spektakuldrer. Um das
dadurch iiber das gesamte Dorf gebrachte Unheil abzuwenden, sollte der
Leichnam des Orpheus wiedergefunden und ordentlich bestattet werden. Ein
Fischer zog nun den Kopf des Heros, der sich in seinem Netz verfangen hat-
te, aus dem Wasser und zu seinem Erstaunen war dieser noch rosig und sang
zudem.”'?

799" Paus. 5,13,4,6 (iibs. E. Meyer).

710 Darstellung der gesamten Episode bei Paus. 5,13,4-6. Siehe dazu Leonhardt, Pelopion, 43.

711 Plut. Theseus 36,1-4; Zitat, ebd., 36,2: Ogiq Ttvi Toym. Siehe dazu Leonhardt, Pelopion, 43.

712 Konon 45. In der Edition mit Ubersetzung von Brown, Narratives, 308 sind weitere his-

torische und archidologische Zeugnisse sowie Sekundérliteratur zu dem Mythos zusam-
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Die Menschen miissen demnach durchaus an die iibermenschliche Kraft der
Leichname, zumindest einiger Heroen, geglaubt haben und auch daran, dass
thnen durch gottliches Eingreifen eine ehrenvolle Bestattung zukommen soll-
te.”!® Eine eventuelle Angst vor Verunreinigung durch die Leichname lésst sich
weder bei dem Umgang mit dem Schulterblatt des Pelops, noch mit dem Ske-
lett des Theseus oder dem noch sehr lebendig wirkenden Kopf des Orpheus in
der jeweiligen Legende konstatieren. Darauf deuten auch die Vorgéinge hin,
von denen Lucian von Samosata im Zusammenhang mit dem Tod des angese-
henen Kynikers Peregrinus Proteus 165 n. Chr. berichtet. Dessen Anhinger sol-
len ndmlich Knochenreste und Asche des Peregrinus eingesammelt haben,

nachdem sich dieser selbst auf einem Scheiterhaufen verbrannt hatte.”!*

Gerade die Offnung des Heroenstatus fiir normale, sterbliche Menschen des
politischen, kiinstlerischen und insbesondere des geistigen Lebensbereiches
wird das Entstehen des Konzeptes der Martyrer als christliche Helden begilins-
tigt haben. Es mussten nun nicht mehr mythische Figuren der frithen Vorzeit
mit iibermenschlichen Kréften sein, sondern konnten Angehorige der eigenen
Gemeinde geehrt werden, einzig aufgrund ihrer geistigen Haltung bis in den
Tod hinein.

Da christliche Martyrer generell als Vorbilder fiir bestimmte Lebensweisen
fungierten, konnten sie von den dazugehorigen Gruppen, z. B. Jungfrauen oder
Eremiten, besonders geehrt und darum angefleht werden, ihnen bei ihrem eige-
nen enthaltsamen und zuriickgezogenen Lebensweg Hilfe zu leisten. Ahnlich,
wie Athleten die Figuren ihrer erfolgreichen Vorgéinger geschmiickt und Weih-
gaben dargebracht haben, um selbst Erfolge in Wettkimpfen zu erlangen. Oder
wie Theseus, der sich laut Plutarch bereits zu Lebzeiten fiir schwache Men-

mengetragen. Philostrat berichtet sogar davon, dass der Kopf auch noch nach seiner
Auffindung geweissagt habe (Philostrat. v. Apol. 4,14). Zu diesen beiden Beispielen

siche Boehring, Heroisierung historischer Personlichkeiten, 45.

713 Zwar ist der Anmerkung in Hartmann, Relikt und Reliquie, 246ff. durchaus Recht zu

geben, dass diese Transponierungsberichte zumeist dem mythischen oder legendenhaf-
ten Bereich zuzuordnen sind. Die Vorstellungen, die dahinterstanden, sind jedoch noch
sehr viel bedeutsamer als die tatsdchliche Realitdt der Transponierungsberichte, da sie
bestimmte Gedankenkonstrukte der Zeit widerspiegeln, deren Aufdeckung fiir die vor-

liegende Untersuchung dufBerst wichtig ist.

714 Lucian Peregr. 39 spricht von Aefyavov katarappdvery tod mopdc. Zu dem Vorgang und

einem Vergleich mit christlichen Mértyrererzihlungen z. B. um den Bischof Polycarp
von Smyrna siehe Hartmann, Relikt und Reliquie, 634ff.

268



schen und Sklaven eingesetzt hatte und dessen Grabstitte in Athen dann auch
als Zufluchtsort fiir eben jene Menschen galt.”!®

Die Funktionen, die den christlichen Martyrern zugewiesen wurden, leiteten
sich ebenfalls zumeist von ihrer Lebensweise ab. So wundert es auch nicht,
dass dhnlich der paganen Verehrung von Leitern verschiedener philosophischer
Gruppen und geistiger Stromungen, die zahlreichen christlichen Gruppierungen
ebenfalls bald eigene Martyrer besallen, deren Lebens- und Todesbeschreibun-
gen den Vorstellungen und Lehren der eigenen Gruppierung angepasst wur-
den.”'® Insbesondere Mirtyrer, die zu ihren Lebzeiten z. B. Bischdfe oder be-
rihmte kirchliche Gelehrte gewesen waren, wurden dabei nach ihrem Tod von
dem gesamten Christentum oder von einzelnen Gruppierungen als Autorititsfi-
guren fiir ihre (jeweiligen) Glaubensvorstellungen eingesetzt. Auch wurden
Martyrer, die vor ithrem Tod als Soldaten gedient hatten, z. B. gerne als Be-
schiitzer der Stadt inszeniert, als christliche Gegenstiicke der paganen Heroen,
deren Gréaber oder Verehrungsstitten an Stadttoren oder Mauern eingerichtet
wurden, um den gleichen Zweck zu erfiillen.

Doch nicht nur in Bezug auf die Charaktere und die Funktionen lassen sich Pa-
rallelen zwischen paganen Heroen und christlichen Martyrern feststellen, son-
dern auch beim Vergleich ihrer Kulte. Denn obwohl die Riten, die im Heroen-
kult und bei der Martyrerverehrung jeweils zum Einsatz kamen, nicht unter-
schiedlicher sein konnten, weist gerade die Zusammenkunft der gesamten Po-
lisgemeinschaft bzw. der christlichen Gemeinde zu dem spezifischen Feiertag
des jeweiligen Heros bzw. Martyrers und das dahinterstehende Konzept nicht
zu verleugnende Ahnlichkeiten auf.

Zunichst einmal war es ein Fest, das mit allen zur Polis bzw. der Gemeinde
gehorigen Teilnehmern gefeiert wurde, um der Gruppe die besonderen Taten
des verstorbenen Heros bzw. Mirtyrers vor Augen zu fiihren und dessen Le-
gende jedes Jahr aufs Neue in Erinnerung zu rufen. Diese Taten spielten fiir die
jeweilige Gruppe dann auch eine duerst bedeutsame Rolle, z. B. die Griindung

715 Plut. Theseus 36,4.

716 Vgl. dazu auch Speyer, Verehrung des Heroen, 57ff. Hartmann, Relikt und Reli-

quie, 640f. sowie 648ff. zur Verehrung von Philosophen als Heroen und zur ,,Ethisie-
rung der Heroenvorstellung® (ebd., 648) allgemein. Vgl. zu diesen Methoden in der vor-
liegenden Untersuchung Kapitel 2, 93ff.
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ihrer Stadt oder die Beseitigung eines Unheils durch den Heros, oder aber auch
die Bestdtigung des christlichen Glaubens in der eigenen Gemeinde durch den
Tod eines lokalen Martyrers. Diese Ereignisse und deren jdhrliches gemein-
schaftliches Gedenken halfen dabei, die Identitdt der jeweiligen Gruppe auszu-
bilden, zu festigen und zu tradieren. Das konnte sowohl die Identitit als von der
Mutterpolis unterschiedene, eigenstindige Stadt als auch als von der paganen
Umwelt auf religioser Ebene unterschiedene, christliche Glaubensgemeinschaft
sein.

Diesen bedeutsamen Kultaspekt konnte die Méartyrerverehrung nicht von dem
privaten Totengedenken ableiten, da dieser sich auf einzelne Individuen, ma-
ximal jedoch die Familie des Verstorbenen beschrinkte, nicht aber die gesamte
Stadt bzw. religiose Gemeinschaft miteinbezog.”!” So zieht auch Andreas
Hartmann insbesondere in Hinblick auf den Gemeinschaftsaspekt, wenn auch
vorsichtig, Parallelen zwischen der paganen Heroen- und der christlichen Mir-
tyrerverehrung, da in seinen Augen ,,die Kommunalisierung des Kultes an den

Mirtyrergrabern hier durchaus ihr Vorbild haben kann. '8

Neben dieser gemeinschaftsbildenden Funktion wurden die Griaber und Heilig-
tiimer der Heroen ebenso von Individuen aufgesucht, die um die Erfiillung per-
sonlicher Wiinsche baten, wie z. B. das Gewinnen eines Wettkampfes oder den
Schutz vor ihrem patronus. In gleicher Weise wurden die Schreine der Marty-
rer aufgesucht, um fiir die eigene Heilung oder die eines Familienmitgliedes zu
beten, um Fruchtbarkeit fiir die Acker oder das Vieh oder eine generelle finan-
zielle Hilfe zu erbitten oder auch, um Schutz vor bosen Geistern zu erlangen.
Dieser individuelle Heilsaspekt war im Christentum noch wesentlich ausge-
pragter, als es dem Anschein nach bei dem paganen Heroenkult der Fall war,
wie in Kapitel 5.2 anhand des Gebrauches von Eulogien und Reliquien im pri-
vaten Bereich noch weiter herausgearbeitet wird.

717 Auch hier existieren natiirlich Ausnahmen. Wenn z. B. ein in der gesamten Stadt ange-

sehener Einwohner gestorben war, konnten auch nicht verwandtschaftlich mit diesem
verbundene Stadtbewohner an der Trauerfeier teilnehmen, ebenso wie auch zahlreiche,
nicht mit dem romischen Kaiser verwandte Politiker an dessen Totenfeier teilnahmen.
Dennoch war eben nicht die gesamte Gemeinschaft an diesen Feiern beteiligt, wie es bei
Festen zu Ehren von Heroen oder Mirtyrern zumindest theoretisch der Fall war.

718 Zitat: Hartmann, Relikt und Reliquie, 648.
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Dieser Glaube an die Hilfe durch den Heros oder den Martyrer entstand einer-
seits durch die bedeutsamen Taten des Helden, die ihn erst als eine herausge-
hobene Person auszeichneten, der Ehre gebiihrte und der man dadurch zutraute,
fiir einen selbst wirksam werden zu konnen. Andererseits wiesen auch die
Wundererzdhlungen im Zusammenhang mit den paganen oder christlichen
Helden darauf hin, dass sie den Menschen hilfreich beistehen konnten, wenn
sie denn wollten.

Heilungswunder sind sowohl von paganen Heroen bekannt, wie z. B. die Seu-
che, die durch das Schulterblatt des Pelops aus Elis vertrieben werden sollte, als
auch zahlreich fiir christliche Martyrer, wie beispielsweise die Beschreibungen
des Augustinus zu den Krankenheilungen und der Totenerweckung durch den
heiligen Stephanus’" belegen. Doch allein schon die wundersame Auffindung
mancher Heroen- und zahlreicher Mirtyrerleichname, oftmals durch gottliche
Zeichen in Form von Naturerscheinungen oder Visionen, die in den jeweiligen
Legenden in besonderer Weise betont wird, bezeugt die herausgehobene Stel-
lung der verstorbenen paganen und christlichen Helden. So wurde das iiber-
menschlich grole Skelett des Theseus durch den Hinweis eines Adlers an un-
bekannter Stelle wiederentdeckt und die {ibergroBen Leichname der Maildnder
Mirtyrer Gervasius und Protasius durch Traumerscheinungen aufgefunden.’°
Das dabei beschriebene Martyrerblut deckt sich als Lebenszeichen mit der Le-
gende um den noch sehr lebendigen Kopf des Orpheus, der sang bzw. sogar
Orakelweisheiten ausstie3, als er von einem Fischer in seinem Netz gefangen
und an Land gebracht wurde.

Neben all den zuvor erwdhnten Gemeinsamkeiten zwischen der Verehrung pa-
ganer Heroen und christlicher Martyrer sollten jedoch auch die bedeutsamen
Unterschiede nicht unerwihnt bleiben.”?! Eine komplette Ubernahme des paga-
nen Heroenkultes und des dahinterstechenden Konzeptes durch die christliche
Martyrerverehrung hat namlich wohl keinesfalls stattgefunden, auch wenn

19 Siehe dazu in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 3.2.3, 176ff.

720 Siehe dazu in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 4.1.3, 205.

21 Auch Andreas Hartmann versucht in seinem Werk (Relikt und Reliquie, 642ff.) ein
ausgewogenes Bild vom Vergleich zwischen der Heroen- und der Mértyrerverehrung zu
entwerfen, indem er sowohl Gemeinsamkeiten als auch Unterschiede zusammenfasst
und gegeniiberstellt. Darauthin gelangt er jedoch zu dem Schluss, dass die jiidische Hei-
ligenverehrung wohl das entscheidende vermittelnde Element darstellte.
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selbst christliche spétantike Autoren wie Augustinus von Hippo solche Ver-
gleiche anstellen: ,,Hos [die Mdrtyrer] multo elegantius, si ecclesiastica loqu-

endi consuetudo pateretur, nostros heroas vocaremus.*’**

Elemente wie die identitéitsstiftende Funktion des Gemeinschaftskultes und die
Féhigkeit der Helden Wunder zu wirken, wurden zwar durchaus fast unverin-
dert iibernommen, allerdings existierte sowohl auf konzeptioneller als auch auf
ritueller Ebene ein entscheidender Unterschied. Heroen konnten als eine Art
Gottheit betrachtet werden, z. T. wurden sie bereits als Halbgotter geboren,
teilweise wurden sie nach jahrzehntelanger Kultausiibung oder in Verbindung
mit tatsdchlichen Gottheiten selbst als gottihnlich anerkannt. Dieser Aspekt ist
daher so bedeutsam, da Martyrer, zumindest offiziell, niemals zu Géttern wer-
den konnten. In der christlichen Vorstellung existierte nur ein Gott und eben
dieser Gott vollbrachte die Wunder durch die Mirtyrer als seine Werkzeuge.
Den Mirtyrern kam demnach eine Vermittlerrolle zu, die die Heroen niemals
eingenommen haben, da sie selbstdndig tdtig wurden und aktiv positiv sowie
negativ in das Leben der Menschen eingreifen konnten.

Aufgrund ihres eigenstindigen, gottihnlichen Handelns wurden die Heroen
auch auf dhnliche Weise wie tatsdchliche pagane Gottheiten verehrt, mit Ritua-
len, die in der Mértyrerverehrung nicht zur Anwendung kamen. Die Handlun-
gen, die an den frithen Mértyrergribern z. T. bereits zur Verfolgungszeit ausge-
fiihrt wurden, hatten eher Ahnlichkeit mit den Ritualen des privaten Totenkul-
tes, wie schon weiter oben kurz erwidhnt wurde.”” Die Wurzeln der spéteren
Kulthandlungen an Maértyrerschreinen miissen demnach wohl im Christentum
selbst und den dortigen genuin christlichen Riten gesucht werden. Eine weitere
christliche Eigenheit bezieht sich auf den aufkommenden Reliquienkult, fiir
dessen Aufbliihen ein gesellschaftlicher Wandel hinsichtlich der Vorstellungen
vom Tod sowie der Einstellung zum Leichnam die Voraussetzung bildete, wie
im Folgenden untersucht werden soll.

22 Aug. civ. 10,21, 1. 10f.

723 Siehe dazu in der vorliegenden Untersuchung mit den wichtigsten Quellenangaben Ka-

pitel 1.3.1, 57f. sowie 5.1., 245.
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5.1.3 Der Wandel im Umgang mit den Verstorbenen und die genuin
christlichen Elemente der Mértyrerverehrung

Durch den Vergleich zweier Aussagen, eine zum paganen romischen Totenge-
denken und eine zum christlichen, wird bereits der konzeptionelle Unterschied
zwischen den beiden Vorstellungen deutlich. In der Gedankenwelt der
romischen paganen Kultanhidnger wurde beim Eintritt des Todes aus einem
lebenden Subjekt ein totes Objekt ,,[which denies] the corpse itself an active
role in funerary and memory practices by suggesting that the living exercised
complete control over the ways in which it was perceived and treated.“’** Fiir
christliche Glaubige blieben die Verstorbenen hingegen eigenstindige Subjekte
»|die] in eine die Grenze des Todes iiberspannende, reziproke Handlungsge-
meinschaft mit den Lebenden einbezogen [wurden].“’® Erst durch diesen
Wandel konnten sich insbesondere im Umgang mit verstorbenen christlichen
Heldenfiguren Kulthandlungen entwickeln, die sich signifikant sowohl von den
paganen Riten des privaten Totengedenkens als auch des 6ffentlichen Heroen-
kultes unterschieden.

Der Tod eines Menschen stellte in der romisch-paganen Welt einen schwerwie-
genden Einschnitt in die normale gesellschaftliche Ordnung dar, was Auswir-
kungen auf die gesamte Familie des Verstorbenen hatte. So galten nicht nur die
Angehorigen, sondern auch das Haus eines Familienmitgliedes nach dessen
Tod als unrein, wovon sich die Hinterbliebenen befreien mussten, wollten sie
weiterhin ein Teil ihres sozialen Umfeldes sein.”?® Der Umgang mit dem
Leichnam eines Verstorbenen folgte daher einer strikten Abfolge von bestimm-
ten Riten und Handlungen, die eingehalten werden mussten, damit die Angeho-
rigen die Trauerphase tiberwinden und wieder in die romische Gesellschaft
aufgenommen werden konnten. Ménner und Frauen besallen bei dem Ablauf
der Bestattungszeremonie unterschiedliche Aufgaben, die sich iiber die ver-

724 Graham, Memory and Materiality, 22.

25 Diefenbach, Romische Erinnerungsriume, 56.

726 Zur Verunreinigung der Hinterbliebenen durch den Tod eines Familienangehdrigen und

die Notwendigkeit, reinigende Rituale durchzufiihren bei Schrumpf, Bestattung und Be-
stattungswesen, 91{f.; Sterbenc Erker, Gender, 41ff.; Diefenbach, Rémische Erinne-
rungsraume, 57f. und 61. Jlingst zur paganen Vorstellung, dass Kontakt mit Verstorbe-
nen die Lebenden verunreinige, Wisniewski, Beginnings, 126ff.
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schiedenen Etappen Anrufung, Salbung, Aufbahrung, Leichenzug, Leichenre-
de, Korper- oder Brandbestattung und Totenmahl erstreckten.”’

Nach der Verbrennung des Leichnams wurden diejenigen, die nicht zur Familie
gehorten, zur Reinigung in ritueller Weise besprenkelt und durften in ihren ge-
sellschaftlichen Alltag zuriickkehren. Fiir die Hinterbliebenen des Verstorbenen
bildete das silicernium, d. h. der Leichenschmaus nach dem Begrédbnis und zu-
gleich das erste Opfer an die Manen des nun verehrungswiirdigen Ahnen, den
Abschluss der Bestattungszeremonie. Neun Tage spiter wurde mit der cena
novemdialis ein erneutes Mahl am Grab des Verstorbenen als weiteres Reini-
gungsritual abgehalten, oftmals mit einer gréBeren Anzahl von Teilnehmern als
bei dem silicernium, welches nur auf die Familie beschrankt war. Dieses Fest
bildete, zumindest fiir die méinnlichen Familienangehdrigen, den offiziellen

Abschluss der Trauerphase und symbolisierte deren Wiederaufnahme in die
Gesellschaft.”®

Wichtig fiir die weitere Untersuchung ist die Feststellung, dass in der paganen
romischen Gesellschaft der Tod anscheinend als etwas Schlechtes galt, das die-
jenigen, die mit dem Verstorbenen in Verbindung standen, verunreinigte. Daher
wurden Rituale entwickelt, welche die Angehdrigen reinigen sollten. Diese Ri-
tuale waren darauf ausgelegt, eine Grenze zwischen den Lebenden und den To-
ten zu errichten und dadurch die gesellschaftliche Ordnung wiederherzustellen.
Darauf weist bereits die Tatsache hin, dass die Speisen, die die Verstorbenen
erhielten, vielfach extra filir diese mitgebracht bzw. vor Ort zubereitet wurden,
wéhrend die Angehorigen am Grab andere Speisen zu sich nahmen. Wenn sie
die gleichen Speisen verzehrten, taten sie dies zumindest mit zeitlichem und
rdumlichem Abstand von der Totenspeisung.’®

Zudem geschah das Erinnern an den Toten immer mit einem Vergangenheits-
bezug, als der Verstorbene noch lebendig gewesen ist. So wurde z. B. aus-
schlieBlich der Geburtstag des Toten gefeiert, ihm zu seinem Todestag jedoch

727 Zu den unterschiedlichen Ritualen einer romischen Bestattungszeremonie siehe ausfiihr-

lich Schrumpf, Bestattung und Bestattungswesen, 20ff.; zusammenfassend etwa auch
bei Miiller, Menschen und Heroen, 93ff.

Schrumpf, Bestattung und Bestattungswesen, 88ff.; Sterbenc Erker, Gender, 52ff. zu
den reinigenden Funktionen des Totenmahls, der Dauer der Trauerphase und den perio-
disch wiederkehrenden Erinnerungsfeiern am Grab.

728

729 Insbesondere Steffen Diefenbach betont diese rituelle und mentale Trennung zwischen

der Welt der Lebenden und der Toten: Diefenbach, Romische Erinnerungsraume, 55ff.
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nicht gedacht. Valerie Hope merkt zudem an, dass ,,[rJemembering the dead
was not solely or even primarily focused on the Roman cemetery. Memory was
invested in other spaces, in material objects and habitual actions.*”*° Hinter-
bliebene konnten Kleidungs- oder Schmuckstiicke der toten Person als Anden-
ken verwahren und innerhalb der Familie weitergeben. Zur personlichen Erin-
nerung lieBen sie ebenfalls Bildnisse anfertigen, die die verstorbene Person zu
Lebzeiten darstellten und die geschmiickt oder einfach nur betrachtet werden
konnten. Auch existierte z. T. der Brauch, sich Armbéander anfertigen zu lassen,
die mit dem Namen der oder des Dahingeschiedenen versehen und immer bei
sich getragen wurden, wodurch eine kontinuierliche enge Beziehung zu der oder
dem Toten beibehalten werden konnte.

Die Aufbewahrung und Betrachtung der genannten Gegenstinde zielte jedoch
immer darauf ab, sich an den Verstorbenen zu erinnern, wie er zu seinen Leb-
zeiten gewesen ist, nicht darauf, sich vorzustellen, wo er sich jetzt befinden und
wie es thm oder ihr gehen konnte, oder zu versuchen eine Verbindung zum Jen-
seits herzustellen.

Im Gegensatz dazu besall das Mahl im christlichen Denken schon immer ein
gemeinschaftsstiftendes Moment, welches sich auch in Bezug auf die Marty-
rerverehrung feststellen ldsst. Aufgrund des christlichen Auferstehungsglau-
bens wurden sich die Verstorbenen generell zundchst nur als schlafend vorge-
stellt, weshalb eine strikte Trennung der Lebenden und der tempordr Toten
nicht als unbedingt notwendig erachtet wurde. Daher wurden die Dahinge-
schiedenen auch durch das Totenmahl an ihrer Grabstitte weiterhin in die Kir-
chengemeinde miteinbezogen und durch die refrigeria nicht versucht, eine ritu-
elle Grenze zwischen Diesseits und Jenseits zu schaffen. So resiimiert auch
Steffen Diefenbach, dass ,,[iJm christlichen Totenmahl ... — bei allen dufleren
Ubereinstimmungen mit den Riten der paganen Tradition — eine grundlegend

andere Relation der Lebenden zum Tod und zum Toten sichtbar [wird].”*!

Christliche Glaubige hatten bereits die noch lebendigen confessores in den Ge-
fangnissen besucht, um gemeinsam mit ihnen zu speisen und zu beten und sich

730 Zum Zitat und den folgenden exemplarischen Aussagen siche Hope, Remembering to
Mourn, 191 und 179f1f.

31 Diefenbach, Rdmische Erinnerungsriume, 56.
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dadurch gegenseitig zu stirken.”? Nach dem Erleiden des Martyriums war ein
solches gegenseitiges refrigerare, jedenfalls flir die Martyrer, nicht mehr not-
wendig, da sie ihr Ziel, ihren Glauben bis in den Tod hinein zu verteidigen, er-
reicht hatten.”>® Die ehemaligen confessores wurden zu martyres, welche des
Beistandes der Gemeindemitglieder nicht mehr bedurften und deshalb aus dem
reziproken Kommunikations- und Handlungsgefiige mit den Gemeindemitglie-
dern herausgelost wurden. Sie galten aufgrund ihrer verehrungswiirdigen Hel-
dentat als amici Gottes und als intercessores zwischen diesem und den Men-
schen und waren deshalb nun einzig die Empfanger der Gebete und Wiinsche,
die die Gliubigen fiir ihr eigenes Wohl und Heil an die Mirtyrer richteten.”*
Durch die herausgehobene Position und bedeutsame Funktion der Martyrer
wurde diesen zudem die Fahigkeit zugesprochen, aus ihrem Grab heraus Gottes
Wunder in die diesseitige Welt tibermitteln zu kdnnen.

Die normalen Verstorbenen und insbesondere die Mértyrer wurden durch ge-
meinschaftliche Feiern, das Erinnern an sie und ihr tugendhaftes Leben und
Handeln, und das Abhalten von refrigeria an ithren Ruheorten aktiv in den All-
tag der Gemeinde miteinbezogen.”?®> Die Einbindung von Verstorbenen in die
Gemeinde und die diesseitige Welt generell war demnach im Christentum viel
starker als in der paganen Kultur, die eine strikte Trennung der beiden Bereiche
propagierte. Somit ist es auch nicht verwunderlich, dass die Vorbehalte gegen
einen direkten Kontakt mit Leichnamen oder deren Korperteilen im christlichen
Glauben zumeist weit weniger ausgeprigt waren.

Bei paganen romischen Bestattungen war der Kontakt mit dem Leichnam oder
Teilen davon rituell begriindet und gesteuert. Eine weibliche Angehdrige des
Verstorbenen konnte z. B. den Lebensatem in sich aufnehmen, indem sie den
Toten kiisste. Nach dem Leichenbrand galt es als herausragende Pietitsbekun-

732 Cypr. epist. 5; 6,1; 12,1 sowie 31,6.

733 Zur Bedeutung des Totenmahls im christlichen Konzept im Gegensatz zur paganen
Vorstellung bei Diefenbach, Romische Erinnerungsrdume, 63ff.

734 Zum Konzept des Mirtyrers als intercessor siche weiter unten in der vorliegenden Un-

tersuchung Kapitel 5.2.1, 2844f.

Ein frithes Beispiel fiir die Ndhe zwischen Martyrern und christlichen Glaubigen, die
sich insbesondere beim refrigerium zeigte, bildet die sog. Triclia an der via Appia, wo
laut schriftlichen, epigraphischen und archéologischen Zeugnissen die Apostel Petrus
und Paulus geehrt wurden. Zu der Gedenkstétte und den dort abgehaltenen christlichen
Gruppenméhlern siehe Eastman, Cult of the Apostle, 71ff.
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dung, wenn die Ehefrau z. B. die Asche des Ehemannes einsammelte oder die
Mutter die des Sohnes, was eine besonders starke Verbindung und Nahbezie-
hung zueinander ausdriicken sollte. Ein weiteres Ritual, das sogenannte os re-
sectum, das den Ort, an dem der Tote verbrannt wurde bzw. das Grab an sich zu
einer heiligen, reinen Stitte machen sollte, bildete das Abtrennen und in die
Erde Bringen oftmals eines Fingers des Verstorbenen. Dieser Akt konnte je-
doch auch die gesamte Bestattung symbolisieren, wenn der Leichnam aus ver-
schiedenen Griinden nicht oder erst nach einiger Zeit der letzten Ruhestétte zu-
gefiihrt werden konnte.”*® Dabei wurde jedoch nur dem Akt an sich und auch
nur eine symbolische Bedeutung zugesprochen, eine sichtbare Wirkung der
Leichname oder Teilen davon auf das diesseitige Leben der Menschen war in
den paganen Vorstellungen wohl nicht verankert.

Das Konzept, dass die Beriihrung von Leichnamen sowie Teilen oder Uberres-
ten davon, jedenfalls von herausgehobenen christlichen Glaubigen wie z. B.
Martyrern, spiirbaren positiven Einfluss auf unterschiedliche Lebensbereiche
besitzen konne, wird durch die groBBere Nihe und die Einbindung von Verstor-
benen in die christliche Gemeinde begiinstigt worden sein. Die Idee, dass Kraf-
te von einer Person auf einen Gegenstand iibergehen konnen, war allerdings
etwa schon aus dem Kaiserkult bekannt, wo die sanctus-Aura des Kaisers auf
die Gegenstinde, die er beriihrte, iibertragen werden konnte.”>’ Diese Vorstel-
lung konnte leicht fiir Dinge wie Kleidung, Ol, Wasser oder Erde iibernommen
werden, die mit den Leichnamen oder Reliquien von Mértyrern in Kontakt ge-
bracht wurden und denen daraufhin eine heilende oder beschiitzende Wirkung
zugesprochen wurde. Daher resiimiert auch Andreas Hartmann ,,[Es] wird deut-
lich, dass der christliche Reliquienkult keineswegs eine unerhorte Neuerung
darstellt, sondern lediglich bereits vorhandene Elemente aufgriff und zu einem

geschlossenen System verschmolz.“73®

736 7u diesen beiden Beispiclen siche Sterbenc Erker, Gender, wo auch die Moglichkeit

eines direkten Kontaktes mit der Urne des Verstorbenen, zumindest im Mythos, ge-
schildert wird.

Zur Ubernahme einiger Elemente aus dem Kaiserkult, z. B. auch der Bedeutung der
Wirkungs- oder Todesstétte des Kaisers, in die christliche Martyrerverehrung, siche aus-
fiihrlich Hartmann, Relikt und Reliquie, 393ff.

Zitat: Hartmann, Relikt und Reliquie, 660. Wisniewski, Beginnings, 122ff. argumentiert

ebenfalls, dass bestimmte Konzepte bereits aus anderen Kulturkreisen oder (christli-
chen) Lebensbereichen bekannt waren und dass der Kontakt mit Reliquien leichter ge-
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Wie genau diese Krifte von den Uberresten eines Mirtyrers auf einen Gegen-
stand libertragen wurden, welche Bedeutung dieser daraufhin fiir den Eigentii-
mer besaBl und wie diese Beriihrungsreliquien aufbewahrt und eingesetzt wur-
den, soll im folgenden zweiten Teil des Kapitels nidher behandelt werden.

5.2 Der private Besitz von Reliquien — Bedeutung,
Herstellung und Verwendung

In den 60er Jahren des 4. Jahrhunderts berichtet Optatus, der katholische Bi-
schof der nordafrikanischen Stadt Mileve, in seiner Schrift gegen den donatis-
tischen Bischof Parmenianus, von dem vermeintlichen Anlass, der zum
Schisma zwischen den beiden christlichen Gruppierungen in Nordafrika ge-
fiihrt habe. Eine vermodgende Christin aus Karthago namens Lucilla habe sich,
aus einem Konflikt mit dem dortigen Bischof heraus, dazu entschlossen, die
konkurrierende christliche Gruppierung, die spiter als donatistisch bezeichnet
wurde, zu unterstiitzen, einen Gegenbischof gegen den katholischen Caecilianus
zu stellen.

,Jeder weil, dass diese Dinge [von denen er nachfolgend berichtet] nach der Ordinati-
on des Caecilianus [des katholischen Bischofs] in Karthago geschehen sind, und zwar
mittels der Lucilla, ich weil nicht was fiir einer herrschsiichtigen Frau, noch bevor die
Wirrnisse der Verfolgung den Frieden erschiittert hatten [bevor das Schisma zwischen
der katholischen und der donatistischen Kirche in Nordafrika aufgetreten war], und als
die Kirche sich noch in Ruhe befand. Weil sie einen Tadel des Erzdiakons Caecilianus
nicht ertragen konnte, ging sie beschimt und wiitend weg. Es hief von ihr, dass sie vor
der geistlichen Speise und vor dem geistlichen Trank [der Eucharistie] die Reliquie ich
weill nicht welchen Mértyrers, wenn tiberhaupt eines Mértyrers, kiisste. Weil sie dem
geistlichen Trank die Verehrung der Reliquie ich wei3 nicht welches Toten, und wenn
eines Mértyrers, dann eines noch nicht sicher anerkannten, vorausgehen liel3, war sie

getadelt worden; daraufhin ging sie wiitend und beschimt fort.*”>

Die wohlhabende Lucilla hatte laut Optatus im Gottesdienst des karthagischen
Bischofs Caecilianus vor dem Empfang der Eucharistie den Knochen eines

fallen sein konnte als mit gesamten Leichnamen, da es sich oftmals um Asche, getrock-

netes Blut oder Knochensplitter gehandelt habe.

739 Optat. 1,16,1 (iibs. H.-J. Sieben). Zum donatistischen Schisma in der vorliegenden Un-

tersuchung Kapitel 1.3.1, 63ff.
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Mirtyrers, den sie bei sich trug, gekiisst und war deshalb von dem Bischof ge-
tadelt worden. Darauthin soll sie aus Wut dariiber einen Kirchenvertreter na-
mens Maiorinus unterstiitzt haben, 311 n. Chr. als Bischof von Karthago gegen
Caecilianus zu kandidieren, dessen Ordination in den Augen der donatistischen
Gruppierung nicht legitim war, da er u. a. von einem traditor geweiht worden
war.

Dieser Text wird in zahlreichen Untersuchungen zur donatistischen Kirche in
Nordafrika erwahnt und vielfach als Beleg fiir die angeblich sehr intensiv betrie-
bene Mirtyrerverehrung der donatistischen Kirche herangezogen.”*® Allerdings
sollte der Bericht des Optatus mit Vorsicht verwendet werden, da er als retro-
spektive Konstruktion des Bischofs von Mileve erscheint. So wird er zunéichst
das zu seiner Zeit langsam um sich greifende, aber noch nicht anerkannte Phé-
nomen, dass (Korper-)Reliquien nicht nur im kirchlichen, sondern auch im priva-
ten Bereich aufbewahrt bzw. genutzt wurden, auf den Anfang des 4. Jahr-
hunderts tlibertragen haben. Mit dem Hinweis darauf, dass es sich bei der Reli-
quie nicht um den Teil eines bestitigten Mértyrers handelte und Lucilla die Re-
liquie durch deren Kuss scheinbar der von der Kirche gespendeten Eucharistie
vorzog, wollte Optatus zudem die vermeintliche Mitbegriinderin’! der konkur-
rierenden christlichen Gruppierung und dadurch diese selbst, diffamieren.

Die geschilderte Episode sollte demnach nicht als historisches Zeugnis fiir den
Anstol} des kirchlichen Schismas in Nordafrika betrachtet werden, sondern als
Versuch eines katholischen Bischofs, die donatistische Gruppierung, mit der er
sich in den 360er Jahren auseinandersetzen musste, in der Vorstellung der Of-
fentlichkeit abzuwerten. Hierzu unterstellte er schon einer angeblichen Mitbe-
griinderin des Donatismus ein vermutlich noch zu seiner Zeit inakzeptables re-
ligioses Verhalten.

70 Literatur zu dieser Episode, die dort wenig reflektiert als Beleg fiir privaten Besitz von
Korperreliquien in Nordafrika zu Beginn des 4. Jahrhunderts verwendet wird bei
Wisniewski, Lucilla, 158, Anm. 2. So duBerte schon Dolger, Kultvergehen, 248 die
These: ,,Wenn Lucilla die als Schutzmittel in einer Kapsel eingeschlossene und so an
den Hals gehidngte Martyrerreliquie kiiite, so wird dies nicht ein rein personlicher Ein-

fall von ihr gewesen sein, sondern wird einem Volksbrauch entsprochen haben.*

741 Wiéniewski, Lucilla, 159 geht davon aus, dass allein die Riickfithrung der Griindung der

donatistischen Gruppierung auf eine Frau von Optatus als herabwiirdigendes Detail
verwendet wurde. Jiingst zur Konstruktion der Lucilla durch Optatus und Augustinus
bei Dalvit, Construction of Donatist Key Figures, 238ff.
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Fiir die folgende Untersuchung ist jedoch einzig die Feststellung bedeutsam,
dass der private Besitz von (Korper-)Reliquien anscheinend auch noch nach der
Mitte des 4. Jahrhunderts von einigen Gemeindeleitern, so wie Optatus von
Mileve, als anstoBig betrachtet wurde. Gut ein halbes Jahrhundert spiter,
um 426 n. Chr. und ebenfalls in Nordafrika, berichtet Augustinus, der Bischof
von Hippo, im achten Kapitel des 22. Buches seines ,,Gottesstaates* von zahl-
reichen Wundern, die sich in seiner Zeit in Nordafrika durch Eulogien und
(Bertihrungs-)Reliquien zugetragen haben — auch im privaten Bereich.

Dabei erwihnt er z. B. die Geschichte des Hesperius, der

,von einem Freund heilige Erde aus Jerusalem erhalten [hatte], von der Stétte, wo
Christus begraben wurde und am dritten Tage auferstand. Diese [Erde, die sich in ei-
nem Gefdll befand] hatte er in seinem Schlafzimmer aufgehdngt, damit er nicht selbst
etwas Schlimmes erleiden miisse. Als jedoch sein Haus von jenen Gefahren [sein
Landsitz und seine Angestellten waren von Damonen heimgesucht worden] befreit
worden war [durch die Gebete eines Priesters], dachte er dariiber nach, was mit der
heiligen Erde geschehen sollte, da er diese aus Ehrfurcht [vor Gottes Wundertat, dass
er selbst nicht befallen worden war] nicht ldnger in seinem Schlafzimmer haben woll-
te. So geschah es, dass mein [des Augustinus] Amtsgenosse Maximinus, der Bischof
der Kirche von Sinit, und ich in der Nédhe [des Hesperius] waren, und er bat uns zu
kommen, und so kamen wir [zu ihm]. Da berichtete er uns von allem [was sich in sei-
nem Haus zugetragen hatte] und bat uns auch, dass [die Erde] irgendwo begraben wer-
de und dort ein Gebetsraum errichtet werde, sodass es den Gldubigen dort auch mog-
lich sei, sich zur Abhaltung von Gottesdiensten zu versammeln. Wir haben uns [dem

Wunsch natiirlich] nicht widersetzt und so geschah es.*7#?

Als wohlhabender Privatmann hatte Hesperius von einem vermutlich ebenfalls
vermogenden Freund, der das Heilige Land bereist hatte, ein Souvenir der dor-
tigen heiligen Stitten, ndmlich Erde von der Stelle, an der Jesus begraben wor-
den und auferstanden war, geschenkt bekommen. Er hatte die heilige Erde in
einem Gefdl} als Phylakterion in seinem Schlafzimmer an die Wand gehéngt,
damit sie thm personlichen Schutz biete gegen die Ddmonen in seinem Haus,
was sie auch tat. Danach gab Hesperius seinen gottlichen Schutz angeblich
freiwillig an die Gemeindeleiter Augustinus und Maximinus, um ihn einer brei-
teren Offentlichkeit gewinnbringend zukommen zu lassen. Es erscheint mir je-

2 Aug. civ. 22,8, 1. 199fT.

280



doch unlogisch, dass Hesperius die heilige Erde freiwillig weggab und dadurch
den Schutz seiner Person durch Gott aufhob, nur, um diesen Schutz der Ge-
meinde zu spenden. Ein weiteres fragwiirdiges Detail stellt zudem die schick-
salhafte Anwesenheit der beiden Bischofe zum passenden Zeitpunkt dar, genau
in dem Moment, als sich Hesperius ,,entschieden* hatte, die heilige Erde der
Kirchengemeinde zu spenden. Es konnte demnach ebenso gut eine gezielte
Aufforderung der beiden Bischofe vorgelegen haben, die Reliquie aus dem
Heiligen Land der lokalen Kirche in Nordafrika zu stiften, die retrospektiv als
Wunsch des Hesperius zum Wohle der Allgemeinheit verklart wurde.

Das Zeugnis des Augustinus kann jedoch zumindest als sicherer Beleg dafiir
angesehen werden, dass immerhin Eulogien im privaten Bereich in der ersten
Halfte des 5. Jahrhunderts nicht mehr als ungewo6hnlich betrachtet wurden, da
die Quelle darauf keinerlei Hinweise gibt. Fiir die Mitte des 5. Jahrhunderts
bezeugt auch Theodoret, der Bischof von Cyrrhus in der Provinz Syria, dass
nicht nur (Korper-)Reliquien im offentlichen, kirchlichen Bereich zahlreich
existierten, sondern ebenfalls Beriihrungsreliquien im privaten Kontext aufbe-
wahrt und verwendet wurden. In seiner historia religiosa berichtet Theodoret
davon, dass ihn mehrere Reliquien beschiitzt hitten, als eines Nachts ein Da-
mon in sein Schlafzimmer gekommen sei.’* Bei diesen ,,Reliquien* handelte es
sich um ein Flidschchen, das an seiner Wand hing und Ol enthielt, das mit meh-
reren Mértyrerknochen in Berithrung gekommen und dadurch geheiligt worden
war, sowie um den Mantel eines verstorbenen Asketen namens Jacobus, den er
unter seinem Kopf aufbewahrte. Theodoret war zwar Bischof der dortigen Ge-
meinde, er bewahrte die beiden Kontaktreliquien jedoch nicht in der Kirche,
sondern in seinem Privatbereich zu seinem eigenen Schutz auf.

Der gleiche Jacobus, dessen Mantel Theodoret als Phylakterion verwendete,
hatte den Bischof zu seinen Lebzeiten gebeten, ihm die in der Kirche aufbe-
wahrten Reliquien von Johannes dem Téufer zu bringen, damit er diese kiissen
konnte. An dieser Stelle zeigt sich deutlich die Kontrolle, die Bischofe iiber
bestimmte bedeutsame (Korper-)Reliquien besallen. Ebenso verweist der Ver-
such des Theodoret, seiner Gemeinde den Leichnam des Jacobus, der von den
Glaubigen der Region als heiliger Mann betrachtet wurde, zugédnglich zu ma-
chen, indem er ihm noch zu Lebzeiten einen Steinsarg in seiner Kirche aufstel-

743 Theod. hist. rel. 21,15/6.
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len lieB3, auf die kirchlichen Kontrollbestrebungen, die sich insbesondere auf
Korperreliquien erstreckten.

Doch auch die Bewohner des Dorfes, das sich am nédchsten an dem Berg befand
auf dem Jakobus wohnte, erhoben Anspruch auf den Leichnam des Asketen,
,,denn sie [die Dorfbewohner] bauten ihm [dem Asketen Jakobus] in dem nahe-
gelegenen Dorf, nur wenige Stadien entfernt [vom Berg des Asketen] ein gro-
Bes Heiligtum. Ich selbst aber, berichtet Theodoret weiter, ,,errichtete fiir ihn
einen Sarkophag in dem Heiligtum der siegreichen Apostel.“7** Jacobus wollte
jedoch weder im nahegelegenen Dorf noch in der Kirche der Apostel bestattet
werden und bat Theodoret den ihm zugedachten Sarg auf seinen Wohn-Berg
bringen zu lassen. Danach fasste Jacobus allerdings den Beschluss, den prich-
tigen Sarkophag nicht fiir seine Gebeine, sondern fiir die Aufbewahrung von
Reliquien zu nutzen und sich selbst daneben ad sanctos bestatten zu lassen:

,Von allen Seiten sammelte er [Jakobus] Propheten, Apostel und am allermeisten Mér-
tyrer zusammen und setzte sie [deren Reliquien] in dem Sarkophag bei. Er wiinschte
mit der Gemeinschaft der Heiligen zusammenzuleben, mit ihnen aufzuerstehen und

wiirdig zu sein, Gott zu schauen.*’*

An dem Beispiel des Asketen Jacobus zeigt sich besonders deutlich das z. T.
entgegengesetzte Streben von christlichen Laien und Kirchenvertretern. Jacobus
suchte zwar die Ndhe der Reliquien von heiligen Méannern, indem er sich diese
eigenstindig beschaffte bzw. den Bischof darum bat, in Kontakt mit bedeutsa-
men kirchlichen Korperreliquien treten zu diirfen. Gleichzeitig wollte er nach
seinem Tod aber nicht selbst als heiliger Mann in der Kirche verehrt werden.
Auf der einen Seite wollten christliche Glaubige Reliquien und Eulogien jegli-
cher Art in ihren Besitz bringen, um sich dadurch den goéttlichen Schutz zu si-
chern. Auf der anderen Seite versuchten jedoch vor allem Bischofe den Zugang
zu Korper- und Beriihrungsreliquien innerhalb der Martyrerschreine und Kir-
chengebdude zu kontrollieren und deren private Aufbewahrung durch christli-
che Laien zu beschrianken.

744 Theod. hist. rel. 21,30.

745 Ebd. Vgl. zum Unwillen des Theodoret nach seinem Tod als Verehrungsobjekt zu die-

nen, die angeblichen Worte des Antonius in dessen vifa in der vorliegenden Untersu-
chung weiter oben 37, Anm. 92.
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Dennoch gelang es christlichen Glaubigen, sich private Reliquien und Eulogien
jeglicher Art auf mehreren Wegen anzueignen: Sie konnten entweder einen le-
bendigen heiligen Mann besuchen und sich eine Kontaktreliquie von ihm erbit-
ten oder diese nach dessen Tod testamentarisch zugesprochen bekommen sowie
Eulogien von seinem Wohnort mitnehmen.”*® Bei dem Mantel des Asketen
Jacobus, den Theodoret in seinem Bett aufbewahrte, um seinen Kopf darauf zu
legen, ist es allerdings unklar, ob er sich diesen bereits zu Lebzeiten von dem
Asketen erbeten oder ihn nach dessen Tod erhalten hat. Zudem konnten sich
die Glaubigen, wihrend der Translation der Reliquien zu dem vorgesehenen
Schrein oder auch spéter nach deren dortigen Niederlegung, eine Kontaktreli-
quie des jeweiligen Maértyrers oder Eulogien mitnehmen. Diese Option wird
Theodoret bei dem Flischchen, das von mehreren Mirtyrern gesegnetes Ol
enthielt, ebenso genutzt haben wie Jacobus, der auf diese Weise Reliquien zahl-
reichen Martyrer gesammelt hat. Eine dritte Moglichkeit sich private Reliquien
und Eulogien zu sichern, bildete die Reise nach Paldstina. An einer der dortigen
zahlreichen heiligen Stétten konnten sich christliche Pilger Andenken wie z. B.
Ol, Wasser, Steine und auch Erde in kleinen Ampullen oder Kisten mitnehmen,
wie es der Freund des Hesperius getan hat.

Der Besuch der heiligen Stétten in Paléstina stellte die einfachste Methode dar,
zumindest Kontaktreliquien und Eulogien in seinen Besitz zu bringen. An den
heiligen Stétten in Jerusalem und Paldstina waren die fiir die Christen bedeut-
samen Orte héufig tiglich fiir die Pilger ge6ffnet und auch Reliquien wie die
Krippe, die Geillelsdule oder das Kreuz Jesu waren dort kontinuierlich zu sehen
und vielfach sogar zu beriihren. An den Mértyrerschreinen waren die Korperre-

746 Als Vergleich lésst sich Bischof Athanasius von Alexandria heranziehen, der dem Ere-

miten Antonius zu dessen Lebzeiten einen Mantel gegeben hat. Antonius hatte den
Mantel dadurch, dass er ihn téglich trug, mit seiner gottlichen Kraft aufgeladen und ihn
testamentarisch an Athanasius vererbt, der ihn als segenspendende Kontaktreliquie
freudig zuriicknahm. Dazu Ath. v. Ant. 91,8. Der Kontakt von Gl4ubigen zu lebendigen
heiligen Méannern wird im Folgenden nicht weiter thematisiert, da dabei noch andere,
komplexere Mechanismen griffen als bei dem Besuch von heiligen Stitten und Marty-
rerschreinen durch Glaubige. Der noch lebende heilige Mann war in génzlich andere so-
ziale Kontexte und Gefiige integriert als der bereits verstorbene Martyrer. Der Besuch
eines lebendigen Asketen oder Eremiten {ibte zwar eine dhnliche Funktion aus wie der
eines Mértyrerschreins, ndmlich die Hoffnung der Gldubigen auf Heilung und die Ver-
mittlung ihrer Anliegen vor Gott. Der lebende heilige Mann stellte jedoch eine unsiche-
re, schwer zu kontrollierende und selbstindig (gegen den Willen des Bischofs) handeln-
de Komponente dar, mit der sich in der vorliegenden Untersuchung nicht befasst wer-
den soll.
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liquien der Martyrer nur sehr selten fiir die Gemeinde zugénglich, da sie meist
nur an bestimmten Feiertagen, z. B. dem Gedenktag des jeweiligen Martyri-
ums, prasentiert wurden. Das Privileg, die Reliquien auBlerhalb dieser offentli-
chen Prisentationen sehen und beriihren zu diirfen, musste direkt beim verant-
wortlichen Bischof erbeten werden.

Da der Fokus der vorliegenden Untersuchung auf der Entwicklung der Mérty-
rerverehrung und der Kommunikation zwischen Bischof und Gemeinde diesbe-
ziiglich liegt, soll dementsprechend ausschlieBlich die zweite Option néher be-
leuchtet werden. Die Bedeutung, die Reliquien fiir die Glaubigen besessen ha-
ben, wird daher im Folgenden ebenso analysiert, wie deren Herstellung an Mér-
tyrerschreinen und deren Aufbewahrung sowie Nutzung im privaten Bereich.
Dabei werden insbesondere auch die Kontrollbestrebungen der jeweiligen Ge-
meindeleiter thematisiert und diskutiert, wie dieses Verhalten seinerseits zur
Ausbreitung privater Reliquien beigetragen haben konnte.

5.2.1 Die Bedeutung lokaler Mértyrerschreine und privater Reliquien

Wann genau der Ubergang von der Ehrung von Mirtyrern zu deren VERehrung
und dadurch auch zur Heiligung des Begréibnisortes stattgefunden hat, l1isst sich
nicht mit Sicherheit bestimmen und war zudem regional unterschiedlich. Tatsa-
che ist jedoch, dass sich die christlichen Gemeinden in Nordafrika, spdtestens
seit Beginn des 3. Jahrhunderts, an den lokalen Begréibnisstétten der fiir ihren
Glauben gestorbenen Mitglieder trafen und ihrer z. T. schon mit jahrlichen
Festtagen gedachten.”

"7 In coron. 3,3 spricht Tertullian von jihrlichen oblationes pro defunctis zu ihren Ge-

burtstagen. Er bezeichnet diejenigen, denen mit diesem Ritual gedacht werden soll zwar
nicht als Martyrer, es ist jedoch wahrscheinlich, dass diese damit gemeint waren, da ihr
Todestag traditionell als ihr Geburtstag bezeichnet wurde. Fiir die Verfolgungszeit Mitte
des 3. Jahrhunderts liegen mit den Briefen Cyprians, sieche weiter oben in der vorliegen-
den Untersuchung 245, Anm. 641, allerdings sichere Belege fiir eine solche liturgische
Praxis vor. Zwar wird schon in der passio des Bischofs Polycarp von Smyrna, der wohl
um 160 n. Chr. das Martyrium erlitten hat, erwdhnt, dass die Gldubigen nach dessen
Verbrennung dessen Asche sowie die iibriggebliebenen Knochensplitter eingesammelt
hitten, um diese angemessen bestatten und verehren zu kénnen (mart. Polyc. 18,2/3).
Ob allerdings eine solche Verehrung tatséchlich zeitnah stattgefunden hat, ist m. E. un-
gewiss, da diese Aussage ebenfalls auf eine spitere Umarbeitung bzw. Ergénzung des
urspriinglichen Textes zuriickgehen kénnte. Dazu prignant mit einem Uberblick iiber
die Forschungsdiskussion zur Datierung des Polykarpmartyriums Zwierlein, Urfassun-
gen, 104f., insbes. Anm. 13 sowie 208f. und 262, wo der Fokus auf die Verehrung der
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Im 4. Jahrhundert mehrten sich diese Gedenkstitten und Feiertage im gesamten
Romischen Reich, und die Grabméler der Mértyrer wurden, seit der Anerken-
nung des Christentums als legale Religion unter Konstantin, von den Bischofen
oftmals zu Schreinen, Kapellen oder sogar Kirchen ausgeschmiickt. Die Chris-
ten konnten sich an den Gedenkorten derjenigen, die wihrend der Verfolgungs-
zeit fiir den Glauben gestorben waren, ihrer Vergangenheit bewusst werden,
durch das Verlesen der passio und Ausfiihren entsprechender liturgischer

Handlungen, um den Mirtyrer Ehre entgegenzubringen.’#

Zudem konnten sich die Christen durch die Versammlung der Gemeindemit-
glieder und der Pilger, die aus weiter entfernten Gebieten anreisten, wenn der
Martyrer tiberregional bekannt war, als Mitglieder einer bedeutsamen Glau-
bensgemeinschaft erfahren, die nach einer grausamen blutigen Verfolgung
durch den paganen Staat nun unter den christlichen Kaisern im gesamten R6-
mischen Reich verbreitet war. Die jdhrliche Feier des Martyriums rief den
Glaubigen immer wieder die Leidensgeschichte und den darauf folgenden gott-
lichen Lohn des Blutzeugen in Erinnerung, ebenso wie die Reliquien oder Ab-
bildungen des Martyrers, die mehr oder weniger sichtbar im sakralen Raum
prasentiert wurden. Diese mentale Verbindung zur christlichen Vergangenheit,
die sich in der Gegenwart durch den Besuch des Martyrerschreins herstellte,
insbesondere an den Gedenktagen, war entscheidend fiir die Identititsfindung

des Gldubigen.”

eingesammelten Uberreste des Polykarp gelegt wird, das mit groBer Wahrscheinlichkeit
ein Zusatz aus der zweiten Halfte des 3. Jahrhunderts darstellt. Dagegen noch fast zehn

Jahre zuvor Buschmann, Martyrium des Polykarp, 337.

8 Generell wurden die passiones oder actae der Mirtyrer im Kreis der Gemeinde an dem

jéhrlichen Gedenktag (dies natalis) des Martyrers verlesen, Egeria weist jedoch in ihrem
Pilgerbericht darauf hin, dass es auch fiir individuelle Besucher eines Schreins unter
Umstidnden moglich war, einen personlichen Gottesdienst unter kirchlicher Leitung zu
erhalten, in dem auch die Mirtyrertexte verlesen wurden: ,,Als ich dort [zum Martyrium
der Thekla] schlieBlich im Namen Gottes angekommen war, wurde im Martyrium gebe-
tet und es wurden die Akten der heiligen Thekla gelesen.” (Peregr. Eger. 23,5; iibs. G.

Rowekamp).

7% Grundlegend dazu Markus, Places, 267ff. Einen dichten Aufsatz zur identititsstiftenden

Funktion von Mairtyrern in den ersten nachchristlichen Jahrhunderten hat Barbara
Aland 2013 in einem Sammelband veroffentlicht, in dem sie die bedeutsame Funktion
der frithen Blutzeugen wie folgt zusammenfasst: ,,Der Martyrer spricht die Gemeinde
insgesamt an. Obwohl seine Gestalt schon bald uminterpretiert wurde, erwies er sich
doch in der Form, die er in den friihen Martyrerberichten und -akten erhielt, als ein un-
erlaBliches Mittel, um den Zusammenhalt der Gemeinde dadurch zu fordern, dafl ihr
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Spitestens seit der Mitte des 4. Jahrhunderts mit dem Aufkommen des christli-
chen Konzeptes, Mirtyrer als Interzessoren und heilige Werkzeuge Gottes zu
betrachten, erhielt die Stelle ihres Begrdbnisses bzw. der Ort, an dem ein Teil
threr Reliquien niedergelegt wurde, demnach eine weitere bedeutsame Funkti-
on. Der Schrein eines Mértyrers galt den Glaubigen nicht mehr nur als identi-
tatsstiftender Versammlungsort fiir die Gemeinde, sondern dariiber hinaus als
heilige und wunderwirkende Stitte, die bei individuellen Anliegen aufgesucht
wurde.”® Die an die Vergangenheit gebundene Rolle der Mirtyrer als Vorbil-
der und Identitéitsfiguren trat durch diese neuen Funktionen gegeniiber einer auf
die Gegenwart und die Zukunft ausgerichteten Erwartungshaltung zuriick, da
sich die Gemeinde in Friedenszeiten weltlichen Schutz und Hilfe bei alltdgli-
chen Sorgen von den Mirtyrern erhoffte, die sie als Vermittler bei Gott ansa-
hen. Dadurch verschob sich nicht nur die zeitliche Ebene, fiir die dem Mértyrer
eine Funktion und Wirkung zugeschrieben wurde, sondern auch der Bereich
seines Wirkens. Dem Martyrer kam nicht mehr nur ein Erinnern, Gedenken und
Ehren VON den Gléaubigen zu, sondern es wurde von ihm selbst ein aktives
Handeln FUR den Schutz und das Wohlbefinden der Glidubigen im alltiglichen
Leben sowie im Anschluss daran im Jenseits erwartet. Die Glaubigen erhofften
sich daher durch den individuellen Besuch der Martyrerschreine gottliche Hilfe
und Rat bei alltdglichen Dingen wie Krankheit, Streitigkeiten, Ernte, Geldsor-

gen etc.”!

Ursprung wach gehalten wurde.* (dies., Christliche Identifikationsfiguren, 70). Vgl.
Wisniewski, Beginnings, 10ff. zur Funktion von Mértyrern im 3. Jahrhundert und ihren
Verehrungsweisen. Mit einer Einbindung in den archdologischen Kontext der Marty-
rerverehrung bei Yasin, Saints and Church Spaces, 240ff.

730 Aland, Christliche Identifikationsfiguren, 60ff.; Wisniewski, Beginnings, 21{f. zum ge-

wandelten Martyrerkonzept christlicher Glédubiger nach der Verfolgungszeit. Ebd., 271f.
zur Bedeutung von Mairtyrerschreinen als Zentren von Exorzismen und Wunderheilun-
gen mit zahlreichen friihen Beispielen in Anm. 33-38. Zum Mairtyrer als Vermittler fiir

den Anfang des 5. Jahrhunderts siehe auch Paul. Nol. carm. 14; ders. epist. 32,6.

51 In zahlreichen Briefen, Homilien, Wundererzihlungen und vitae werden die Anliegen

beschrieben, die die Gldubigen an die Martyrer richteten. Augustinus von Hippo be-
schreibt z. B. in Buch 22, Kapitel acht seines ,,Gottesstaates* die zahlreichen Wunder,
die sich durch die Reliquien des Stephanus und anderer Mértyrer in den nordafrikani-
schen Gemeinden ereignet haben sollen. Dabei erwédhnt er zahlreiche Heilungen von
Krankheiten, Exorzismen und sogar Erweckungen von dem Tod, aber auch alltigliche
Note wie Geldsorgen. Auch Gregor von Nyssa berichtet in zahlreichen seiner Werke
von Traumerscheinungen und Wunderheilungen, die sich am Schrein seiner Familie fiir
die 40 Martyrer von Sebaste in Ibona ereignet hitten (z. B. Greg. Nyss. hom.
in XL mart. II zu einem Heilungswunder an einem Soldaten). Am Schrein des heiligen
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Mit zunehmendem Abstand von der Zeit der intensiven Christenverfolgungen
und damit einhergehend der Loslésung des Mirtyrers aus dem Martyriumskon-
text, verdnderte sich demnach die Einstellung der Gemeindemitglieder gegen-
iiber den Mairtyrern. Allerdings nicht nur auf mentaler Ebene, sondern durch
die neu aufgekommenen Reliquientranslationen in die Gemeindekirchen und
Schreine ohne Bezug zu einem Friedhof, auch auf visueller Ebene. Die Heilig-
keit des Martyrerschreins, die durch die dort aufbewahrten Reliquien hervorge-
rufen wurde, bedurfte keiner weiteren Erkldarung, da sie demnach anscheinend
als natiirliche Tatsache betrachtet wurde. Bei einer Transponierung der Reli-
quien an einen neuen Ort, z. B. in ein Kirchengebdude, wurde dann auch die
Heiligkeit und Wirksamkeit des neuen Aufbewahrungsortes durch jene zwei-
felsfrei begriindet.

Durch die Teilnahme an den Feiern zum Gedenktag des Martyrers wollten die
Gemeindemitglieder und Pilger ihre Verbindung zu dem gottlichen Vermittler
starken, damit er ithnen auch im weiteren Leben und nach dem Tod hilfreich zur
Seite stehen wiirde. Dabei wollten die Glaubigen die Gedenktage allerdings als
Fest der Gemeinde mit allen Sinnen erleben, es nicht nur passiv betrachten und
den Predigern zuhoren. Sie wollten die Uberreste des Mirtyrers, der sich fiir
thren Glauben bis zum Tod eingesetzt hatte, mit eigenen Augen sehen, den ge-
segneten Korper beriihren und den heiligen Duft in sich aufnehmen.” In seiner
Homilie auf den Martyrer Theodoret von Amaseia, beschreibt Gregor von
Nyssa Ende des 4. Jahrhunderts’> eindrucksvoll das Bestreben der Gemeinde
von Euchaita, thren christlichen Helden mit allen Sinnen erfahren zu wollen.
Denn jeder Glaubige, der am Gedenktag des Martyrers dessen Schrein betritt,

,wiinscht ... dann an das Grab heranzugehen, da er glaubt, dass das Beriihren [des

Grabes] Heiligung und Segnung zugleich sei. Und wenn man ihm gestattet, Staub mit-

Felix in Nola wurde nicht nur versucht, Streitigkeiten beizulegen (Aug. epist. 78,3),
sondern ebenfalls fiir eine gut funktionierende Landwirtschaft Tieropfer dargebracht.
Zum Versuch des Paulinus von Nola, diesen paganen Brauch des Tieropfers christlich

umzudeuten siche Trout, Animal Sacrifice.

732 In zahlreichen literarischen Zeugnissen, insbesondere zur Auffindung von Mirtyrer-

leichnamen, wird der angenehme Duft erwihnt, den die Reliquien verstromt hitten. Da-
zu grundlegend Ashbrook Harvey, Scenting Salvation, z. B. 11ff.; 46ff.; 64f. mit Bei-
spielen in Anm. 42f. und S. 88ff.

Zur Datierung und Authentizitit der Homilie siche Walter, Warrior Saints, 45, insbes.
Anm. 7.
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zunehmen, der auf dem sichtbaren Teil der Ruhestitte liegt, so versteht er den Staub
als Ehrengeschenk und bewahrt ihn wie einen Schatz. Denn dass es sehr erwiinscht
und das grofite Geschenk fiir das Gebet [zu Gott] ist, die Reliquien selbst einmal zu be-
rithren, wenn sich mit Gliick solch eine Moglichkeit bietet, das wissen diejenigen, die
das Verlangen erfahren und gestillt haben. Doch als ob der Korper selbst noch lebt und
bliiht, so empfangen ihn diejenigen, die ihn sehen, mit groBer Freude. Sie ndhern sich
ithm mit allen Sinnen an, den Augen, dem Mund, den Ohren. Dann vergieBen sie Tré-
nen der Gottesfurcht und des tiefen Empfindens iiber ihm. Und als ob der unversehrt
wirkende Mirtyrer ein Vermittler sei, bringen sie inbriinstige Bitten vor ihn, als ob sie
den Leibwéchter Gottes selbst bitten wiirden, als ob er die Gaben [Gottes] erhdlt, wann

immer er es mochte und den Geist darum bittet.*”>*

Gregor spricht wiederholt davon, dass das Beriihren der Reliquien bei den
Glaubigen molvndOntog (meist gewiinscht) sei und es deren émBopia (Verlan-
gen) befriedigen wiirde, die Reliquien des Martyrers zu sehen, zu beriihren und
sogar zu kiissen. Alles, weil sie davon iiberzeugt waren, dass dadurch ein Teil
der gottlichen Macht als Segen auf sie liberginge und der Martyrer ihre Bitten
an Gott weiterleiten wiirde. Obwohl der Bischof von Nyssa dieses Verhalten der
Gemeindemitglieder als nicht weiter verwunderliche Tatsache darstellt, es also
ein normaler Anblick fiir ihn gewesen sein muss, duflert er sich hinsichtlich der
Vorstellung der Glaubigen, dass sie durch den Kontakt mit dem Martyrer selbst
geheiligt werden wiirden, skeptisch. Anders als Johannes Chrysostomus, der die
Gemeinde in Antiochia in seiner Homilie ,,auf alle Martyrer* regelrecht dazu
auffordert, die Reliquiare der Mértyrer zu umarmen und sich an sie zu driicken,
da ,,nicht nur die Reliquien der Martyrer, sondern auch deren Griaber und Reli-

quiare vom gottlichen Segen erfiillt sind.«">>

An den lokalen Mirtyrerstéitten wurde demnach iiber eine vermittelnde Instanz
in Form der Martyrer und ihrer Leichname bzw. Reliquien die Ndhe zur gottli-
chen Kraft gesucht. Die Gliubigen, die die Martyrerschreine besuchten, besa-

734 Greg. Nyss. de Theod.

755 Chrys. pan. mart. 2. Siehe auch Chrys. pan. Bern. 7; Chrys. pan. Ign. 5, die Homilie, die

Johannes Chrysostomus auf den Maértyrer Ignatius hélt und in der er sich &hnlich zur
gottlichen Kraft dulert, die die Reliquiare besitzen wiirden, ebenso wie, dass die Glau-
bigen durch den Besuch der Mirtyrerschreine gesund werden wiirden bzw. blieben. Zu
den Beispielen sieche Kalinowski, Friihchristliche Reliquiare, 43f.; Leemans, Flexible
Heiligkeit, 213ff.
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Ben jedoch nicht nur die Erwartung, generellen Segen von dem Ort mitzuneh-
men. Sie erhofften sich zudem, Hilfe und Schutz in speziellen Situationen von
dem Mirtyrer zu erlangen, der durch die an seinem Begrébnisort vorhandenen
Reliquien noch immer als im Leben der Gemeinde anwesend betrachtet wurde.

Es stellt sich allerdings die Frage, inwieweit der Leichnam bzw. die Reliquien
des Mirtyrers an der jeweiligen Verehrungsstitte fiir die Glaubigen zugénglich
waren, d. h. wie nah sie den heilenden und helfenden Uberresten der Mirtyrer
und der gottlichen Macht, die sie durchstromte, iiberhaupt kommen konnten.
Deshalb sollen im Folgenden die verschiedenen Aufbewahrungs- und Zu-
gangsmoglichkeiten von Leichnamen und Reliquien in Kirchen und Martyrer-
schreinen thematisiert werden.”®

5.2.2 Die Zuginglichkeit von Korper- und die Herstellung von
Kontaktreliquien

Gregor von Nyssa weist in dem oben zitierten Ausschnitt seiner Homilie zum
Gedenktag des Theodoret von Amaseia bereits darauf hin, dass die Reliquien
fir die Glaubigen nur in seltenen Ausnahmefillen frei zuginglich waren.”’
Vielfach mussten sie sich daher mit Erde oder Staub von der Grabstitte, also
der Mitnahme einer Eulogie, begniigen. Wenn die Besucher des Schreins dann
doch einmal das Gliick hatten, die Reliquien direkt betrachten zu koénnen, ga-
ben sie oftmals ithrem Drang nach, die Reliquien zu beriihren und zu kiissen,
um die Ndhe zu ithnen mit allen sinnlichen Mitteln zu verstéirken.

Im Gegensatz zu den Restriktionen, die der Bischof von Nyssa im Umgang mit
den Martyrerreliquien anspricht, stellt es Johannes Chrysostomus in der eben-
falls oben zitierten Homilie als etwas durchweg Positives dar, die Ndhe zu den
Reliquien zu suchen.”® Ein stidndiger direkter Zugang, zumindest zu den Reli-
quiaren, muss demnach in den Kirchen Antiochias moglich gewesen sein. Las-
sen sich trotz der divergenten Aussagen der beiden Kirchenvertreter Gemein-
samkeiten und Tendenzen der Prisentation von Reliquien in Mirtyrerschreinen
und -Kirchen im 4. und 5. Jahrhundert feststellen?

736 Zu diesem Thema sind in der jiingeren Forschung zahlreiche Untersuchungen mit unter-

schiedlichem Fokus erschienen, von denen nur die fiir die vorliegende Untersuchung
bedeutsamsten im Folgenden genannt werden.

57 Siehe in diesem Kapitel 287f., Anm. 754.
8 Siehe in diesem Kapitel 288, Anm. 755.
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Seit dem 1995 publizierten Aufsatz von Beat Brenk ,,Der Kultort, seine Zu-
ginglichkeit und seine Besucher®, befassen sich Forscher zunehmend mit der
Frage nach der Aufbewahrung von Reliquien an Pilgerstitten, insbesondere in
den Kirchen, in die die heiligen Uberreste immer hiufiger integriert wurden.
Nach der Durchsicht der bisherigen Forschungsergebnisse muss zunichst fest-
gehalten werden, dass die Reliquiare, die die sich meist in kleinen Kapseln be-
findlichen Gebeine und Kontaktreliquien umfingen, in unterschiedlicher Weise
im Kirchenraum aufgestellt oder fest in diesen integriert sein konnten. Die
Uberreste der Mirtyrer konnten unterhalb des Bodens oder in Aufbauten fixiert
sein, ohne dass eine Sichtverbindung zu ihnen gegeben war.”>® Allerdings be-
stand ebenso die Moglichkeit, einen eingeschriankten Zugang zu diesen ver-
steckten Reliquiaren zu gewédhren, zumindest an bestimmten Tagen oder flir
einen begrenzten Personenkreis. Sehr selten war hingegen die 6ffentliche Auf-
bewahrung von Reliquien oder die frei zugéngliche Aufstellung von Reliquia-

ren im Kirchenraum.”¢°

Bei dem Versuch, Tendenzen aus den literarischen und insbesondere den ar-
chiologischen Zeugnissen herauszulesen, wurden geographische und zeitliche
Unterschiede festgestellt. An den Pilgerstitten im Osten des Romischen Rei-
ches war ein personlicher Kontakt zu dem Maértyrer besonders wichtig, weshalb
der Zugang zu den Reliquiaren und Grabstétten von Martyrern hier ofter gege-
ben war als im Westen.”®' Es existierten zahlreiche Schreine, an denen Inkuba-

73 Das Konzept, die Reliquiare vor direkten Blicken zu schiitzen, aber immer auf deren

Anwesenheit im Kirchenraum mit monumentaler Architektur und kostbarer Verzierung
hinzuweisen, bezeichnet Kalinowski, Friihchristliche Reliquiare, 70 als ,,negative Vi-
sualisierung®; Hahn, Seeing and Believing, 1080 (u. a.) betitelt diese Strategie ebenfalls

sehr passend als ,,visual rhetoric*.

760 Zu den verschiedenen Aufbewahrungsmdglichkeiten grundlegend Brenk, Zuginglich-

keit; Crook, Architectural Setting, 65ff.; Kalinowski, Friihchristliche Reliquiare, 28ff.
Ann Marie Yasin hat ebenfalls die Aufbewahrungsorte von Reliquiaren untersucht und
dabei festgestellt, dass diese nicht nur unter dem Altar niedergelegt wurden, sondern
thnen vielfach eigenstindige Martyrerschreine in Form eines z. T. abgetrennten Raumes
innerhalb der Kirche eingerichtet wurden. Héufig bestand jedoch eine Sichtachse zwi-
schen dem Altar und dem Martyrerschrein. So auch Yasin, Saints and Church Spac-
es, 1511f.; dies., Sight Lines.

Zur tendenziellen Unterscheidung von heiligen Orten im Osten und Westen des Romi-
schen Reiches, auch wenn man die zahlreichen Ausnahmen nicht unberiicksichtigt lassen
darf siche Hahn, Seeing and Believing, 1084ff. Dagegen Wisniewski, Beginnings, 141ff.
Ebd., 203ff. zur UnrechtmifBigkeit und Unsinnigkeit einer West-Ost-Trennung beziiglich
der Auspriagungen der Mértyrerverehrung generell.

761
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tionen stattfanden und kleine Gruppen von Pilgern in abgeschiedene Martyrien
zum Gebet eintreten und dem Martyrer ihren Dank, nicht selten in Form von

762 Dies fiihrte dazu, dass, auch wenn die Reli-

Votivgaben, darbringen konnten.
quiare oftmals nicht direkt zugénglich waren, dennoch eine intime, heilige,
mystische Atmosphire geschaffen wurde, in der sogar zu einem Bildnis des
Mairtyrers gebetet wurde, wenn dessen Reliquien nicht zuginglich oder generell
nicht vorhanden waren.’"® Bedeutsame Kirchenvertreter hatten zumindest an
den Gedenktagen und hohen Feiertagen Zutritt zu den heiligen Stitten und Re-
liquien und konnten diesen so erhaltenen gottlichen Segen ihrer Gemeinde

vermitteln.’®*

Im Westen war der Zugang meist beschrankter als im Osten, allerdings wurde
auch hier darauf geachtet, dass die Reliquiare wenn moglich durch ein kleines,
vergittertes Fenster (femestella) oder einen Schacht (cataracta) sichtbar oder
kleine Locher fiir die Herstellung von Kontaktreliquien vorhanden waren.’®
Die Atmosphére in den Kapellen, in denen sich die Reliquiare zumeist befan-
den, war weniger intim als im Osten, da diese hdufig in den liturgischen Alltag
der Gemeinde am Altar eingebunden waren. Meist wurden die Reliquien unter
oder in unmittelbarer Néhe des Altars niedergelegt, zumindest bestand jedoch
eine Verbindung in Form einer direkten Sichtlinie zwischen Altar und Schrein.

Die Bildnisse von Mairtyrern, Aposteln und heiligen Bischéfen wurden dazu
verwendet, den Kirchenraum (hierarchisch) zu gliedern, und der Dank fiir er-

762 Zu Votivgaben des sehr gut dokumentierten Menas-Schreins in Abu Mina siche Engemann,

Eulogien und Votive, 228ff.; Bangert, Archaeology of Pilgrimage, 307ff., die darauf
hinweist, dass der jeweilige Zweck bei den gefundenen Statuetten und Kriigen z. T.
nicht immer klar ersichtlich ist, es sich demnach nicht immer um Eulogien gehandelt
haben muss, sondern diese Tonarbeiten auch als Votivgaben verwendet worden sein

konnten.

763 Zur Bedeutung von Ikonen in &stlichen Mirtyrerschreinen sieche Hahn, Seeing and

Believing, 1090f.

Schon im 4. Jahrhundert existieren Beispiele dafiir, dass nur der jeweilige Bischof der
Gemeinde die heilige Stétte betreten durfte, was sich in den folgenden Jahrhunderten
mit der zunehmenden Beschrinkung des Zugangs zu zahlreichen der heiligen Orte wei-
ter verbreitete. Dazu Brenk, Zuginglichkeit, 96 (zur Hohle am Olberg) sowie 100
(zum Grab Jesu). Hahn, Seeing and Believing, 1100 zur Tendenz, insbesondere seit
dem 6. Jahrhundert nur noch bedeutsamen Kirchenvertretern den Zugang zu Martyrer-
schreinen zu gewéhren.

764

765 Zur stirkeren Strukturierung von Mirtyrerschreinen im Westen sowie der Kontrolle des

dort ausgetibten Kultes siche Hahn, Seeing and Believing, 1092ff.; Crook, Architectural
Setting, 63f.; Yasin, Sacred Installations; jlingst Wisniewski, Beginnings, 130ff.
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haltene Hilfe wurde von vermdégenderen Christen inschriftlich im Kirchenraum
festgehalten, um die gesamte Gemeinde an den erfahrenen Wundern und der
Hilfe des Mértyrer teilhaben zu lassen.”®® Viele Besucher der lokalen Mirtyrer-
schreine hinterliefen zudem Graffiti an den Wanden und Tiirrahmen der Ge-
denkstétten, um thren festen Glauben 6ffentlich zu priasentieren und zu visuali-
sieren. Zudem wollten sie sich dadurch vergewissern, dass Gott ihre Frommig-
keit und Bitten auch wahrnahm, dhnlich wie bei den Votivgaben, die den Mir-
tyrern dargebracht wurden.”®’

Zwischen dem 4. und 6. Jahrhundert ldsst sich sowohl im Westen als auch im
Osten des Imperium Romanum das Phidnomen beobachten, dass vorhandene
Reliquien vermehrt versucht wurden, in den Kirchenraum einzubeziehen und
fest in das Kirchengebdude zu integrieren, um den Zugang zu ihnen zu kontrol-
lieren.”®® Die Reliquien und die sie umgebenden Reliquiare wurden ebenfalls
immer mehr dem Blick der Gliaubigen entzogen,”® wohingegen die Bedeutung
der Martyrer in der Vorstellung der Glaubigen und ihr Verlangen nach Kontakt
mit den Interzessoren durch Predigten, liturgische Handlungen, der kostbaren,
aufwindigen, z. T. monumentalen Ausgestaltung ihrer Aufbewahrungsorte und
der stidndigen visuellen Anwesenheit der Heiligen in Form von Inschriften und

766 7Zu Dankesinschriften von Glidubigen und zur Nutzung von Mirtyrerreliquien, um das

Kirchengebdude hierarchisch zu gliedern bei Yasin, Saints and Church Spaces, 222ff.
sowie 259ff.

Grundlegend zu Pilgergraffiti bei Eck, Graffiti an Pilgerorten. Zu Votivgaben an Mirty-
rerschreinen siehe weiter oben in diesem Kapitel 291, Anm. 762.

767

768 Der Schrein des Menas in Abu Mina z. B. war zunichst von auBerhalb des Kirchengebiu-

des zuginglich, doch schon im 5. Jahrhundert wurde der Eingang in das Kirchengebdude
verlegt. So Brenk, Zuginglichkeit, 104. Generell wurden Reliquien und Leichname
meist nur der Offentlichkeit priisentiert, wenn deren Authentizitit angezweifelt wurde.
Dazu mit pointierten Beispielen bei Wisniewski, Beginnings, 155ff.
769 Zahlreiche Beispiele, die Beat Brenk in seiner Untersuchung zur Zuginglichkeit von
Pilgerorten erldutert, weisen eine architektonische Modifikation im Laufe der Jahrhun-
derte auf. Die heiligen Stitten, die zuvor fiir die Besucher zwar sichtbar, jedoch nicht
bertihrbar waren, wurden derart umgestaltet, dass ein ndherer Kontakt moglich war, je-
doch nicht mehr fiir alle Glaubigen, sondern nur noch fiir einen ausgewihlten Kreis.
Dabei wurden die Kultstitten dem Blick der normalen Besucher immer mehr entzogen,
um ihre Kostbarkeit in der Vorstellung der Glidubigen zu steigern. Pridgnant zur Bedeu-
tung des Aufbaus und der Gliederung von heiligen Orten sowie dessen Umbauten fiir
die Wahrnehmung der Besucher siche Yasin, Materializing, 266ff. Zur oftmals nicht
vorhandenen Sichtbarkeit von Reliquiaren in Kirchengebduden und zur schwierigen
Identifikation archiologischer Funde als Reliquiare bei Wisniewski, Beginnings, 1471f.
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Bildnissen, gesteigert wurde. Cynthia Hahn fasst die widerstrebenden Tenden-
zen in folgenden treffenden Worten zusammen: ,, The gradual disappearance of
the tomb from the visual field of most viewers represents a conflict between the
construction of the shrine and the pilgrim’s desires.“”’® Um dennoch eine visu-
elle und materielle Verbindung zur gottlichen Macht erlangen zu kénnen, wenn
die Reliquien nicht direkt zuginglich waren, wurden zahlreich Beriihrungsreli-
quien an den heiligen Orten hergestellt.””!

Vergleicht man die oben genannte Stelle aus der Homilie des Johannes
Chrysostomus aus Antiochia und seinen darin enthaltenen Appell, die Sarko-
phage und Reliquiare der Mirtyrer zu umarmen und einen intensiven Kontakt
zu ihnen herzustellen, mit archdologischen Funden, ist auffallend, dass in der
Provinz Syria tatsdchlich in einem Teil der ausgegrabenen Kirchen Raume fiir
die freie Aufstellung von Reliquiaren gefunden wurden.”’”? Die Aufforderung
des Johannes Chrysostomus’’”® war demnach keine literarische Fiktion, ebenso
wenig wie sein Hinweis darauf, nicht nur die Reliquiare zu beriihren, sondern
sich ebenfalls Kontaktreliquien mitzunehmen. Denn tatsdchlich befanden sich
in den frei aufgestellten syrischen Reliquiaren Offnungen, die dazu dienten,
Fliissigkeiten an den Gebeinen der Mértyrer vorbeizufithren und dadurch seg-
nen zu lassen. Diese Fliissigkeiten konnten dann in kleine Fldschchen abgefiillt
und mit nach Hause genommen werden, zu Schutz- und Heilungszwecken.

Doch nicht nur an den Orten, an denen die Reliquiare frei fiir die Glaubigen
zuginglich waren, konnten Textilien oder Fliissigkeiten durch den Kontakt mit
den Mirtyrerreliquien mit schiitzenden und heilenden Kréften aufgeladen wer-
den. Auch in Kirchen und Schreinen, in denen die Reliquiare unterhalb des Bo-
denniveaus, im Altar, hinter einer Wand, in einem Schrank etc., in jedem Falle
aber den Blicken der Besucher entzogen, untergebracht waren, lieBen die ver-

770 Hahn, Seeing and Believing, 1105.

771 Zur Homilie des Johannes Chrysostomus, in der er die Anwendung von heiligem Ol

empfiehlt, weiter unten 300, Anm. 790. Um die Nachfrage der Besucher befriedigen zu
konnen, waren z. T. ganze Raumkomplexe angegliedert, in denen Ol, Wein und Trans-
portbehéltnisse hergestellt wurden. Zu den zahlreichen unterschiedlichen Pilgersouvenirs
von Mirtyrerschreinen aus dem 0Ostlichen Teil des Romischen Reiches, die hiufig direkt
vor Ort produziert wurden, siche Duncan-Flowers, A Pilgrim’s Ampulla; Engemann,

Eulogien und Votive, 225ff. und 231ff.; Bangert, Archaeology of Pilgrimage.

772 7u frei aufgestellten Reliquiaren in Syrien, Paldstina und Jordanien siehe Kalinowski,

Friihchristliche Reliquiare, 43ff.

73 Chrys. pan. mart. 2.
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antwortlichen Gemeindeleiter oftmals Vorrichtungen anbringen, die eine kon-
trollierte Kommunikation mit den Gebeinen ermoglichte. Dazu wurden Locher
in das Reliquiar und die ihn verdeckende Ummantelung gebohrt, groBere Off-
nungen wurden dabei meist mit kleinen Metallfliigeltiirchen oder Gittern (¢ran-
sennae) abgedeckt, damit zwar Dinge zur Herstellung von Kontaktreliquien, wie
z. B. brandeae zu den Reliquien hinab und im gesegneten Zustand wieder hin-
aufgelangen konnten, die kostbaren Uberreste jedoch nicht gefihrdet wurden.”’

Paulinus von Nola berichtet in einer seiner natalicia davon, wie Beriihrungsre-
liquien an dem Grab des heiligen Felix hergestellt wurden, welches fiir die
Glaubigen nicht direkt zugénglich war.

,Uber dem Sarg, in dem der Mirtyrer verborgen liegt, wird das Grab an den Seiten
durch ein Gitter eingeschlossen, die Seiten sind durch eine Marmorplatte verbunden,
die mit einer silberfarbenen Metallplatte versehen ist. Diese Oberfldche der Platte be-
sitzt eine doppelte Offnung, die es erlaubt, Ol in die darunterliegenden Aussparungen
zu gielen. Von dem abgeschiedenen Platz der heiligen Asche kommen ein geweihter
heiliger Atem und ein geheimer Lebenshauch. Diese [Kraft] reichert die Fliissigkeit
mehr an als urspriinglich und geht iiber die Fliissigkeit auch von dem Grab, durch den

Boden auf die GefiBe iiber.””">

Wo genau das Ol wieder aus dem Grabaufbau hinaustrat und wie es in die Fla-
schen abgefiillt werden konnte, berichtet Paulinus nicht genau, er spricht nur
davon, dass das Ol wieder hinaufgeschdpft (exhaurire) wurde.

In welch eine Aufregung die verantwortlichen Bischdfe und Priester gerieten,
wenn eine der Vorrichtungen anscheinend fehlerhaft war und man befiirchten
musste, dass sich die heiligen Reliquien in Gefahr befanden, zeigt sich deutlich
im Anschluss an die eben zitierte Textpassage. Paulinus von Nola schildert die
dramatischen Vorgiinge, als eines Tages aus der Offnung der Unterbringung fiir
die Reliquien des heiligen Felix statt geheiligtem Ol Staub und Dreck hinaus-
kamen. ,,Dieses sonderbare Ereignis alarmierte jeden, und sie [die Kirchenver-

774 Ein anschauliches Beispiel fiir eine solche Herstellung von geheiligtem Ol ist archiolo-
gisch fiir eine Kirche in Syrien aus der Mitte des 6. Jahrhunderts belegt. Dazu Yasin,
Sacred Installations, 146. Zu brandeae in Abgrenzung zu anderen Textilien im Zusam-

menhang mit Reliquien prignant Metzger, Tissus.

775 Paul. Nol. carm. 13, 1. 586ff. Vgl. zur Herstellung von Beriihrungsreliquien Greg.

Tours. glor. mart. 27; Evagr. hist. eccl. 2,3. Zum Unterschied zu Korperreliquien bei
Greg. M. epist. 4,30.
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treter] wurden [in ihrem Handeln] durch ihre Ungeduld angespornt, den Grund

“776 Darauthin beschreibt Paulinus, wie die

fiir dieses Wunder herauszufinden.
Handwerker vorsichtig unter der Aufsicht der Priester den Sarg des Felix frei-
legten, wozu sie zuerst die Gitter, die das Grab umgaben und eine mit Nigeln
fixierte Marmorplatte, die es bedeckte, 16sen mussten, um den Sarg zur Freude
aller unversehrt vorzufinden. Zudem weist er darauf hin, dass es ebenfalls fiir
die Priester die erste Moglichkeit gewesen sei, den Uberresten des heiligen Felix
nahezukommen. Demnach war auch ihnen der direkte Zugang zu den Reliquien

unter normalen Umstdnden versagt.

Was genau diese Verunreinigung des Ols hervorgerufen hat und ob dieses Phi-
nomen weiterhin auftrat, erwihnt der spétere Bischof von Nola zwar nicht, al-
lerdings macht dieses Beispiel deutlich, wie gut geschiitzt und versteckt die Re-
liquien von Mirtyrern in einem Grofteil der Kirchen untergebracht waren. Im
Gegensatz dazu zeigt die Schilderung des Paulinus ebenfalls, wie immer wieder
versucht wurde, die den Blicken der Glaubigen entzogenen Gebeine indirekt
zur Herstellung von Berlihrungsreliquien zugénglich zu machen und mit auffal-
ligen Aufbauten aus kostbaren Materialien und z. T. kunstvollen Verzierungen
deren Wert und Prasenz zu demonstrieren.

Beriihrungsreliquien konnten jedoch nicht nur in Form von geheiligtem Ol her-
gestellt werden, wie die Homilie des Johannes Chrysostomus und das carmen
des Paulinus von Nola belegen, sondern war es auch mdoglich, alle anderen Ge-
genstinde mit der gottlichen Kraft am Schrein des Mirtyrers aufzuladen, die zu
den Gebeinen hinabgelassen oder auf den Grabaufbau gelegt werden konnten.
Augustinus berichtet in seinem ,,Gottesstaat™ in dem Kapitel liber die Wunder,
die sich durch Martyrerreliquien in Nordafrika zugetragen haben z. B. mehr-
mals davon, dass Gewénder schwer erkrankter Personen zum Aufbewahrungs-
ort der Reliquien gebracht wurden. Dort wurden sie auf den Grabaufbau gelegt
und, mit der heilenden Kraft versehen, wieder mit nach Hause genommen, wo
die Kranken bzw. die evtl. bereits verstorbenen Eigentiimer dieser Gewénder,
sobald diese auf sie gelegt wurden, geheilt oder sogar wieder zum Leben er-
weckt wurden.”””

776 Zum Zitat und der gesamten Episode sieche Paul. Nol. carm. 13, 1. 583ff.

77 Aug. civ. 22,8, 1. 283ff.; 1. 317ff. sowie 1. 326fT.
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Mirtyrerreliquien wirkten jedoch nicht nur nach ihrer Niederlegung oder Auf-
stellung in der Kirche Wunder und konnten zur Herstellung von Berlihrungsre-
liquien genutzt werden. Schon auf dem Weg zu ihrem Bestimmungsort bewirk-
ten sie Heilungen und andere iibernatiirliche Erscheinungen, wie erneut Paulinus
von Nola iiberliefert.”® Auch Augustinus von Hippo berichtet von einer Blin-
denheilung, die sich bei der Translation der Reliquien der Mértyrer Gervasius
und Protasius in Mailand zugetragen haben soll.

,Denn als sie [Gervasius und Protasius] ausgegraben, hervorgeholt und mit geziemen-
den Ehren zur Basilika des Ambrosius getragen wurden, da wurden nicht nur von un-
reinen Geistern Besessene geheilt, ... sondern auch ein seit mehreren Jahren erblinde-
ter und in der ganzen Stadt bekannter Biirger. Als er ndmlich die Ursache der ldrmen-
den Freude des Volkes erfragt und vernommen hatte, sprang er auf und bat seinen Fiih-
rer, thn dorthin zu geleiten. Das geschah, und man erlaubte ihm auf seine Bitte, mit
seinem Schweilltuch die Bahre mit den Gebeinen der Heiligen zu beriihren ... Er tat’s,

hielt das Tuch an seine Augen, und alsbald wurden sie gedffnet.*’””

Dieses Beispiel belegt, dass Reliquien auch wéhrend ihrer Transponierung hei-
lende und Wunder wirkende Kréfte besalen und mit der Erlaubnis des verant-
wortlichen Gemeindeleiters Beriihrungsreliquien hergestellt werden konnten.
Interessant ist, dass der Blinde mit seinem Tuch nicht die Korperreliquien di-
rekt beriihrte, sondern die Bahre, auf der diese lagen und die dadurch als Kon-
taktreliquie fungierte.

Wihrend der Durchfiihrung von Reliquientranslationen wurden jedoch nicht
nur Bertihrungsreliquien hergestellt. Paulinus von Nola gibt beispielsweise an,
dass manche derjenigen, die Korperreliquien von Mértyrern von einem Ort zum
niachsten brachten, berechtigter Weise sibi pignora [i. e. ossibus] vellent.”™

Diese Knochenstiicke seien merces officii und pretium laboris,”' es sei dem-

778 Gott habe die Verteilung von Reliquien auf der gesamten Welt selbst veranlasst, da

nicht iiberall Martyrer vorhanden waren, diese jedoch als wichtig betrachtet wurden fiir
die Verbreitung des christlichen Glaubens (Paul. Nol. carm. 11, 1. 317ff.). Zudem besta-
tigten die Reliquien schon auf ihrem Weg zu ihrer vorgesehenen Ruhestitte ithre Wirk-
samkeit durch zahlreiche Wunder (ebd., 11, 1. 342ff.).

77 Aug. conf. 9,7 (iibs. W. Thimme). Vgl. die Darstellung der Blindenheilung bei Ambrosius
selbst: Ambr. epist. 77,17.

780 Paul. Nol. carm. 11, 1. 354f. Zu diesem Zeugnis bei Crook, Architectural Setting, 20;
Hahn, Reliquaries, 294f.

81 Paul. Nol. carm. 11, 1. 356.
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nach gerechtfertigt, dass die Uberbringer der Reliquien sich diesen Segen fiir
ihre privaten Wohnrdume sicherten. Die Teile der Korperreliquien wurden so-
mit laut Paulinus nicht gestohlen, da sie eine rechtméBige Belohnung fiir die
Durchfiihrung des Transportes darstellten und zudem eine weitere Verbreitung
der Reliquien bedeuteten als nur die bloBe Aufbewahrung in einem einzigen
Schrein.

Dennoch soll durch dieses Beispiel nicht die falsche Vorstellung entstehen,
dass es jedem Glaubigen gestattet war ein Stiick eines Martyrerknochens her-
auszubrechen. Wie oben gezeigt wurde, waren die Korperreliquien von Mér-
tyrern nach ihrer Translation hdufig gut geschiitzt in ithren Schreinen oder un-
ter dem Kirchenaltar verborgen. Sie konnten nur auf Bitten hin, wéahrend ihrer
Transponierung oder an bestimmten Feiertagen von den Gldubigen unter
kirchlicher Aufsicht betrachtet und evtl. sogar beriihrt werden. Zudem wird
solch ein Verhalten nur dullerst selten vorgekommen sein, und oftmals leiteten
kirchliche Amtsinhaber die Reliquientranslation, die durch ihre Zugehorigkeit
zur Kirche ohnehin eine engere Verbindung zu den Korperreliquien von Mér-
tyrern besal3en.

Die Gldubigen, sowohl Laien als auch Kirchenvertreter, konnten durch die Her-
stellung von Beriihrungsreliquien und die Mitnahme von Eulogien einen mate-
riellen Zugang zum auf der Spiritualitdt beruhenden christlichen Glauben fin-
den, was ihre religidse Uberzeugung und Gottesfurcht nur noch steigerte. Der
Wunsch nach der Ndhe zu den Blutzeugen war demnach wichtig, um einen
Martyrerkult tiberhaupt aufbauen und fordern zu konnen, da ohne die Akzep-
tanz und das Interesse, das die Gemeinde dem christlichen Helden und dessen
intercessio entgegenbrachte, ein Kult nicht aufrechtzuerhalten war. Anderer-
seits versuchten Gemeindeleiter den Zugang zu den heiligen Reliquien einzu-
schranken und zu kontrollieren, um einen eventuellen Diebstahl oder eine mog-
liche Zerstorung der Reliquien zu verhindern. Zudem wollten sie eine als pa-
gan, zumindest jedoch als unangemessen betrachtete Verehrung der Uberreste
von Blutzeugen im 6ffentlichen Raum ausschlieBen.

Die Nutzung und Verehrung von Beriihrungsreliquien und Eulogien im priva-
ten Bereich lie sich hingegen nicht so einfach begrenzen und leiten, wie im
offentlichen Raum der Kirchen und Martyrerschreine. Deshalb soll im folgen-
den Teil der vorliegenden Untersuchung der Fokus auf die Aufbewahrungsorte
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und Verwendungsmoglichkeiten von Beriihrungsreliquien und Eulogien im
hauslichen Kontext gelegt werden.

5.2.3 Aufbewahrung und Verwendung von Reliquien und Eulogien
im privaten Kontext

Schon in den Zeugnissen der Einleitung zu diesem Teilkapitel wurden unter-
schiedliche Aufbewahrungs- und Nutzungsmoglichkeiten von Beriihrungsreli-
quien und Eulogien aufgefiihrt. Hesperius und Theodoret bewahrten die Erde
aus dem Heiligen Land bzw. das durch den Kontakt mit Martyrerreliquien ge-
heiligte Ol im Schlafzimmer auf, um Schaden abzuwehren. Im Fall des Mantels
des Jacobus, bettete Theodoret sogar seinen Kopf darauf.”®? Das cubiculum als
bevorzugter Ort des privaten religiosen Lebens, als Raum, in dem wichtige re-
ligiose Ereignisse stattfanden und als Aufbewahrungsort von religiés konno-
tierten Gegenstdnden besall insbesondere im Christentum eine zentrale Stellung
im Bereich der privaten Frommigkeit.

Vielfach wurde der gesamte Wohnraum mit entsprechenden Wandmalereien
sowie Bodenmosaiken christlich umgestaltet und zudem mit Einrichtungs- und
Gebrauchsgegenstinden, die christliche Symbole trugen, versehen.’”® Das
Schlafzimmer bildete jedoch einen der wenigen privateren Rdume im rémi-
schen Wohnungskomplex und war daher fiir die Kommunikation mit Gott, dem
Studium der Heiligen Schrift und dem Betreiben von Askese pridestiniert.’
Deshalb ist es auch nicht verwunderlich, dass in einer Vielzahl der Zeugnisse
zum privaten Besitz von Beriihrungsreliquien und Eulogien diese im Schlafzim-
mer, mdglichst im Bett oder zumindest in der Ndhe davon, aufbewahrt wurden.
So konnte sich der Eigentiimer der Segen spendenden Gegenstinde stets sicher
sein, dass er von thnen beschiitzt wurde und sie seine Gebete zu Gott wirkungs-
voller machten.

82 Theod. hist. rel. 21,16 zum Mantel des Jacobus; Aug. civ. 22,8, 1. 201f. zu Hesperius.

783 Dazu prignant Frank, Lay Devotion, insbes. 534f., die das Haus als den Ort privater

Frommigkeit und als Ubungsort fiir die Kirche bezeichnet. Zudem vergleicht sie die
Handlungen der Gldubigen in ihrem jeweiligen Wohnraum mit deren Teilnahme an der

Liturgie im Kirchengebdude und deren Handlungen an den Martyrerschreinen.

784 Dazu grundlegend Sessa, Christianity and the cubiculum, die die Bedeutung des Schlaf-

zimmers im christlichen Glauben am Beispiel von romischen Mértyrererzdhlungen aus
dem 6. Jahrhundert belegt, da das cubiculum dort wiederholt eine bedeutsame Rolle bei
der Konversion, dem Exorzismus, der Festigung des Glaubens und der Askese spielt.
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Nicht selten wurden Eulogien und Beriihrungsreliquien auch an der Tirschwel-
le des Hauses angebracht, um den gesamten Gebaudekomplex durch die gottli-
che Kraft zu schiitzen. Die Beriihrungsreliquien und Eulogien, die von dem hei-
ligen Symeon Stylites mitgenommen wurden, wurden besonders hiufig an den
Turschwellen fixiert. Ihm wurde dadurch, dass er den ganzen Tag auf einer
Séule stehend Askese ausiibte, eine besonders wirksame Funktion als Bewacher
des Hauses zugeschrieben.”®

Eine andere Art Reliquien, Eulogien und christliche Symbole im privaten Be-
reich zu Schaden abwehrenden Zwecken zu nutzen, bildete die Aufbewahrung
direkt am Korper. Hierzu trugen die Besitzer kleine Gegenstinde und Reliqui-
enpartikel, oftmals in Form von Anhingern oder in Glirtel eingearbeitet, dicht
am Korper. Dadurch versplirten sie eine immerwéhrende Verbindung zu Gott,
ebenso wie dessen Schutz.’®® Laut der in der Einleitung bereits behandelten
Aussage des Optatus von Mileve trug Lucilla ihren Mértyrerknochen um den
Hals gehéngt, sodass sie thn immer, z. B. zum Gebet, hervorholen und zur Se-
genspendung kiissen konnte. Auch Johannes Chrysostomus verwies auf den
Brauch, dass einige Glaubige zu ihrem personlichen Schutz Partikeln des Kreu-
zes Jesu, umschlossen von Kapseln aus wertvollen Materialien, um den Hals
gehingt triigen.”®’

Die Beriihrungsreliquien und Eulogien, die die Glaubigen von dem Besuch lo-
kaler Schreine mitbrachten, besal3len neben der Tatsache, dass sie Hilfe und
Schutz im alltdglichen Leben versprachen, ebenfalls eine gro3e Bedeutung fiir
die Ausiibung privater Frommigkeitspraktiken. Wenn die Andenken in Reliqui-
aren im Haus gelagert wurden, wurden sie oftmals in einer rituellen Weise flir
Gebete hervorgeholt. Diese zeremonielle Behandlung erhielten die Reliquien
deshalb, weil die Glaubigen liberzeugt waren, dass diese danach wirkungsvoller
sein wiirden und dass sie dadurch die Anwesenheit Gottes fiihlten.”®® Geheilig-
tes Wasser wurde getrunken und geheiligtes Ol auf die befallenen Stellen am

785 Theod. hist. rel. 26,11. Dazu Leyerle, Domestic Rituals, 229f.

786 Kalinowski, Friithchristliche Reliquiare, 62ff. Georgia Frank berichtet in diesem Kontext

davon, dass auch kleine Amulette und Miniatur-Codices von Glaubigen als Anhédnger
getragen wurden, was auf dem Konzil von Laodicea (can. 36) verboten wurde: Frank,
Lay Devotion, 534.

787 Optat. 1,16,1; Chrys. Jud. et gent. 10.

788 Zur Aufbewahrung und rituellen Nutzung von Reliquien im hiuslichen Kontext siehe

Kalinowski, Friihchristliche Reliquiare, 64ff.
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Korper aufgetragen, um von einer Krankheit geheilt zu werden.”® Das Einrei-
ben mit Ol konnte jedoch auch eine prophylaktische Funktion wahrnehmen. In
der bereits weiter oben behandelten Homilie des Johannes Chrysostomus ,,auf
alle Martyrer* empfiehlt er den Glaubigen z. B., sich durch das Auftragen von
Ol auf bestimmte Korperpartien, insbesondere die Zunge, die Lippen, den Hals
und die Augen, vor einer zukiinftigen Trunkenheit zu schiitzen.”® Die Rituale,
die im privaten Bereich ausgefiihrt wurden, waren allerdings immer recht ein-
fach gehalten, damit sie auch von viel beschéftigten Glaubigen, die z. T. einen
geringen Bildungsgrad besallen, schnell und ohne vorhandene Schriftkenntnisse
durchgefiihrt werden konnten.”!

Reliquien, die im privaten Bereich, entweder im Haus oder am Korper aufbe-
wahrt und zum personlichen Schutz und Heilungszwecken verwandt wurden,
wurden dem verstorbenen Besitzer hdufig mit ins Grab gegeben. Zumindest
wurden sie jedoch in der Nidhe davon niedergelegt, um dem Gldubigen die gott-
liche Nédhe und Kraft sogar nach dem Tod sichern zu konnen. Jacobus verwahr-
te seine gesammelten Martyrerreliquien beispielsweise in einem Sarkophag, der
sich in einem Schrein auf seinem Landbesitz befand, um sich dort spiter ad
sanctos bestatten zu lassen.”?

Es existieren jedoch auch Zeugnisse dafiir, dass Reliquien direkt im Sarkophag
des Verstorbenen, etwa in einer eigenen Aussparung, aufbewahrt wurden, wie
das Beispiel der Diakonin Eusebia aus Konstantinopel zeigt.”® Sozomenus be-
richtet davon, dass diese auf ihrem Landsitz vor den Toren Konstantinopels im
Besitz von Korperreliquien (iepa Astyava) der 40 Mértyrer von Sebaste gewe-
sen sei und sich mit diesen bestatten lassen wollte.

789 Zur einfachen Benutzung von Beriihrungsreliquien und Eulogien im privaten Kontext

bei Leyerle, Domestic Rituals, 236.

70 Chrys. pan. mart. 2.

1 Aufgrund der schlechten Quellenlage zu privaten Reliquien, Schreinen und Frommig-

keitspraktiken ist es schwierig, gesicherte Aussagen zu treffen, weshalb die wenigen
Hinweise lediglich dazu dienen konnen, Grundziige der privaten Reliquienverehrung

nachzuzeichnen. Dazu Bowes, Rural Home, 146; Frank, Lay Devotion, 531.

72 Theod. hist. rel. 21,30. Zu Reliquien in Gribern heiliger Ménner bei Kalinowski, Friih-

christliche Reliquiare, 55ff.
Zu diesem Beispiel siehe Soz. hist. eccl. 9,2,2; Kalinowski, Friihchristliche Reliquia-

re, S7ff. mit der Einbettung in einen archédologischen Kontext und weiteren archdologi-
schen Beispielen fiir Beriihrungsreliquien in Sarkophagen.

793
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,Auf dem Totenbett hinterlie sie den genannten Ort Monchen ihrer Glaubensrichtung,
wobei sie ihnen unter Eid das Versprechen abnahm, sie dort zu bestatten und das
Kopfende ihres Sarges besonders zu bearbeiten, um die Reliquien der Mértyrer mit ihr
beizusetzen ... Die Erweiterung des Sarges an ihrem Kopfende, in der Form eines
Kaéstchens ausgearbeitet, war innen mit einem eigenen Deckel verschlossen, der auf
beiden Seiten mit an den Randern angebrachtem Eisen zusammengehalten wurde, mit
Blei verstérkt. In der Mitte ... [war ein Loch hineingebohrt worden] und bewies damit

noch deutlicher, daB sich innen die Mértyrer befanden.*”**

Eusebia wollte sich auch nach ihrem Tod die Reliquien, die sie im Diesseits
besessen hatte, fiir ihr Leben im Jenseits sichern. Durch die Fiirsprache, die sie
sich von den 40 Martyrern von Sebaste erhoffte zu erhalten, versprach sie sich
wohl eine grofBere Chance, bei Gott aufgenommen zu werden.

Bei der weiteren Betrachtung der Geschichte um Eusebia und die Reliquien
der 40 Mértyrer von Sebaste zeigt sich allerdings auch hier wieder deutlich,
dass die Kirche, spitestens zur Zeit der Verfassung der Kirchengeschichte
durch Sozomenus zwischen 425 und 445 n. Chr., versuchte, die Kontrolle iiber
private Reliquien zu erlangen. Sozomenus beschreibt ndmlich, dass die Reli-
quien schlieBlich iiber Umwege und erst auf goéttliche Zeichen hin, von der
Kaiserin Pulcheria aufgefunden und von ihr und dem damaligen Bischof von
Konstantinopel geborgen wurden. Darauthin wurden die Reliquien im An-
schluss an eine Prozession zu ihren Ehren in der Kirche des heiligen Thyrsus
in einem eigenen Sarg beigesetzt und ein Fest unter der Leitung des Bischofs
Proclus abgehalten.”?

Schon die Moénche, die Eusebia mit den Reliquien zusammen bestattet haben,
sollen laut Sozomenus ihren Sarkophag unterirdisch den Glidubigen, zumindest
jedoch den Kirchenvertretern ihrer eigenen christlichen Gruppierung, zuging-
lich gemacht haben, ,,damit ... den Mértyrern die angemessene Verehrung zu-
teil wurde.“’® Diese Bemerkung, die Betonung, dass Pulcheria die Reliquien
nicht fiir ihren privaten Schutz behalten wollte und der Kirche stiftete sowie die
Tatsache, dass der Bischof von Konstantinopel die Authentifizierung und 6f-
fentliche Niederlegung der Reliquien in der Kirche des Thyrsus leitete, weisen

794 Soz. hist. eccl. 9,2,2 sowie 15 (iibs. G. Ch. Hansen).
5 Soz. hist. eccl. 9,2,6-17.
796 Soz. hist. eccl. 9,2,3 (iibs. G. Ch. Hansen).
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darauf hin, dass der private Besitz von Reliquien spédtestens seit der Mitte
des 5. Jahrhunderts z. T. als unangebracht, evtl. sogar als verwerflich betrachtet
wurde.

Sichere Aussagen dazu, dass die Kirche immer haufiger versuchte, die Kontrol-
le iiber private Reliquien und Kultstitten zu erlangen, lassen sich aufgrund der
schwierigen Quellenlage nicht treffen. Jedoch weisen Zeugnisse wie das aus
der Kirchengeschichte des Sozomenus oder das eingangs erwéahnte Beispiel des
Hesperius, der seine Erde aus dem Heiligen Land angeblich freiwillig in den
Besitz der Kirche iibergab, darauf hin, dass Kirchenvertreter versuchten, eine
institutionell gestiitzte Kontrolle auch auf den privaten Bereich der Mirty-
rerverehrung auszuiiben. Ebenso bieten entsprechende Konzilsbeschliisse und
der Versuch der Bischofe, private Treffen von Christen in privaten Kapellen
und Schreinen als Brutstitte von Héaresien zu diffamieren, Anhaltspunkte fiir
eine solche These.”” Auch die Tatsache, dass Reliquien in Kirchengebduden
immer unzugénglicher wurden, insbesondere fiir die einfachen Glaubigen, ver-
weist auf eine generelle Tendenz der Kirche, nicht nur im privaten, sondern
ebenfalls im offentlichen Raum, Reliquien und Eulogien unter ihre Kontrolle
oder zumindest unter ihre Leitung zu bringen.

5.3 Die Besonderheiten der christlichen Martyrerverehrung

Bereits in Gregor von Nyssas Homilie zum dies natalis des Theodoret von
Amaseia, wo er das Verlangen der Gemeindemitglieder nach dem direkten kor-
perlichen Kontakt mit dem Mértyrer veranschaulichte, wurde die individuelle
Nahbeziehung zwischen Martyrer und Glaubigem sichtbar. Die Anndherung an
den Leichnam des Theodoret geschah dabei nicht nur mit dem Blick, sondern
wohl auch mit anderen Sinnen, z. B. indem die Lippen auf die Reliquien oder
das Grab gepresst wurden. Auch Johannes Chrysostomus forderte seine Ge-
meindemitglieder dazu auf, die vorhandenen Reliquiare der Mértyrer anzufas-
sen, ja geradezu zu umschlingen. Zudem sollten sie das durch den Kontakt mit
den Reliquien geheiligte Ol auf ihren Koper auftragen oder sogar in sich auf-
nehmen, um Gewinn aus der beschiitzenden Wirkung ziehen zu konnen.

77 Dazu mit weiterfiihrenden Literatur- und Quellenangaben bei Bowes, Rural Home, 155ff.

sowie 163ff.; Frankfurter, Interpenetration of Ritual Spaces, 221.
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Besondere Betonung finden dabei die drei Vorstellungen, dass der Mértyrer in
der Gemeinde weiterlebe, dass er interzessorisch fiir die Glaubigen bei Gott
tatig werde und dass seine heilende und beschiitzende Kraft auf die Objekte
tibergehe, die mit dem Leichnam, dem Reliquiar oder auch dem Grabaufbau in
Kontakt kamen. Gerade die zwei letztgenannten Vorstellungen spiegeln sich auch
im bliihenden privaten Reliquienbesitz wider. Bischof Theodoret von Cyrrhus
berichtet davon, wie er von einem mit Ol gefiillten Flischchen an der Wand
seines Schlafzimmers gegen bdse Geister beschiitzt worden sei. Dieses Ol war
zuvor mit Mirtyrerreliquien in Beriihrung gekommen und wurde dadurch mit
gottlicher Kraft aufgeladen. Die Sammlung von Kontaktreliquien, die sich der
Asket Jacobus aufbaute, besal ebenfalls hauptsidchlich einen Bezug zu ver-
schiedensten Mirtyrerleichnamen. Die so geballte Vermittlungsfahigkeit der
Mirtyrer sollte ihn sowohl im Diesseits beschiitzen als auch im Jenseits fiir die
ersehnte Auferstehung des Jacobus sorgen.

Den Schutz und die interzessorischen Fahigkeiten wollte sich Jacobus demnach
durch eine Bestattung ad sanctos sogar liber den Tod hinaus sichern, dhnlich,
wie es die Diakonin Eusebia anstrebte, die eigens eine Nische in ihren Sarg
einarbeiten lieB, fiir die dortige Integrierung der Uberreste der 40 Mirtyrer von
Sebaste. Der Wunsch nach einer moglichst unmittelbaren Ndhe zu den Reli-
quien der Mirtyrer, wie bereits in den beiden eingangs erwihnten Homilien
eindrucksvoll dargestellt, lasst sich also auch im praktischen Umgang der
Gldaubigen mit den wertvollen, mit gottlicher Kraft aufgeladenen Gegenstinden
nachweisen. Zu Lebzeiten ihrer Besitzer wurden diese Kontaktreliquien mog-
lichst nah bei sich getragen, z. B. um den Hals, wie die Geschichte der ver-
meintlichen Mitbegriinderin des Donatismus, Lucilla, zeigt. Auch der direkte
Korperkontakt durch z. B. Umarmen und Kiissen der Reliquie wurde anschei-
nend nicht gescheut, sondern im Gegenteil geradezu gesucht. Nach dem Tod
der Besitzer sollten die Segen spendenden Gegenstinde dann mit ins Grab ge-
geben werden, um weiterhin eine positive Wirkung auf den nun Verstorbenen
zu haben. Der enge Kontakt, den der Glaubige zu Lebzeiten zu den Martyrern
gepflegt hatte, wurde auch fiir das Jenseits als sinnvoll und erstrebenswert er-
achtet.

Die drei weiter oben genannten zentralen Vorstellungen waren jedoch in ande-
ren Kulturen entweder gar nicht oder nur rudimentér vorhanden und mussten
erst im Christentum geschaffen bzw. weiterentwickelt werden. Die Gréber der
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Propheten und Patriarchen wurden bereits im jiidischen Glauben in Erinnerung
und in Ehren gehalten, da sie bedeutsame Dinge fiir das jiidische Volk getan
hatten. Doch obwohl ihnen z. T. attestiert wurde, dass sie bei dem rdchenden
Gott des Judentums fiir ithre Nachfahren einstehen konnten, wenn sie denn
wollten, entwickelte sich im jiidischen Glauben dennoch kein gemeinschaftli-
cher oder privater Kult an den Begrébnisstétten der bedeutsamen historisch-
religiosen Figuren.

Die Grundlage der paganen Heroenverehrung bildete hingegen ein ebensolcher
Gemeinschaftskult. Die Stadtbewohner trafen sich mindesten einmal im Jahr an
der Grabstitte oder dem Heiligtum des Heros, um ihm Opfergaben darzubrin-
gen und mit spezifischen Handlungen an die jeweilige Eigenart bzw. an die Ta-
ten des Helden zu erinnern. Obwohl die Heroen aus eigener Kraft sowohl posi-
tiv als auch negativ in das Schicksal der Menschen eingreifen konnten, taten sie
dies liberwiegend nur fiir bestimmte Gruppen und Gemeinschaften, individuel-
len Nutzen erhofften sich wohl lediglich Sportler fiir ihre Teilnahme an bevor-
stehenden Wettkdmpfen zu erlangen.

So existierte im paganen Heroenkult zwar ein ausgeprigtes Gemeinschaftsmo-
ment, das mit verdnderten Ritualen und Konzepten so auch fiir die christliche
Martyrerverehrung iibernommen werden konnte. Der im Christentum so be-
deutsame Aspekt der individuellen Hilfe und die Nahbeziehung zu den religio-
sen Helden sowohl auf geistiger als auch auf physischer Ebene kam jedoch
auch in der paganen Kultur nicht signifikant zum Tragen. Die fiir die christliche
Martyrerverehrung charakteristische Ndhe der Gliaubigen zu den verstorbenen
Helden muss daher eine genuin christliche kulturelle Neuerung gewesen sein,
die auf keine direkten gesellschaftlichen oder religiosen Vorbilder zuriickgrei-
fen konnte.

Eine wichtige Voraussetzung dafiir bildete, wie bereits gezeigt wurde, einer-
seits das gewandelte Bild von dem Verstorbenen als weiterhin in der Gemeinde
verankerter schlafender Person, mit der eine Kommunikation méglich und er-
wiinscht war. Es war demnach keine strikte Trennung von der Welt der Leben-
den und der Toten mehr notwendig und erstrebenswert, wie es in anderen Kul-
turen noch der Fall war. Es wurde vielmehr das Ideal einer Interaktion zwi-
schen Diesseits und Jenseits geschaffen, bei dem die Verstorbenen weiterhin
als Gemeindemitglieder betrachtet wurden. Christliche Helden wie die Marty-
rer wurden dabei als besonders wirkungsvoll erachtet, da sie in der Vorstellung
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der Glaubigen aufgrund ihrer Selbstopferung und ihres frommen Lebensstils
ein besonders enges Verhiltnis zu Gott besallen. Sie konnten daher als Vermitt-
ler fungieren und den Hilfesuchenden die gottliche Unterstiitzung iiber sich als
Ausfiihrende in Form von Wundern auch in alltdglichen Notlagen zukommen
lassen.

Diese christlichen Konzepte bzw. die christliche Ausgestaltung bestehender
Konzepte trug dazu bei, dass sich zwischen dem einzelnen Glaubigen und dem
Martyrer eine Nahbeziehung entwickelte, die es in der Art wohl in keiner ande-
ren Kultur zuvor gegeben hat. So ist es auch nicht verwunderlich, dass die
Glaubigen den Martyrern ebenfalls auf physischer Ebene mdglichst nah sein
wollten und einen Zugang zu den Uberresten der christlichen Helden suchten.
An dieser Stelle kamen ithrem Wunsch nach physischer Ndhe zu den christli-
chen Helden sowohl die zahlreichen Auffindungen von lokalen und regionalen
Mirtyrerleichnamen sowie -iiberresten entgegen als auch die weitreichenden
Reliquientranslationen iiberregionaler und reichsweiter Martyrer und deren In-
tegration in Kirchengebidude und Schreine vor Ort.””® So konnten sie die unter-
schiedlichen Mértyrer oftmals auch in privaten Angelegenheiten aufsuchen und
durch sie um Hilfe bei Gott bitten.

Um sich den gottlichen Schutz dauerhaft fiir das eigene Zuhause sichern oder
den Segen auf z. B. erkrankte Familienmitglieder, das Vieh oder die Felder
etc. Uibertragen zu konnen, konnten die Gldubigen eine bereits vorhandene
Vorstellung aus dem imperialen Bereich auf die Gruppe der christlichen Hel-
den libertragen. Die Ansicht, dass die libernatiirliche Kraft des Kaisers auf die
Dinge iiberging, die mit thm und seiner sanctus-Aura in Beriihrung kamen,
lie} sich ohne Abwandlungen auf die Figur des Mértyrers und dessen Reli-
quien ilibertragen.

So heiligte die Niederlegung eines Martyrerleichnams nicht nur den ihn umge-
benden Sarg bzw. seine Uberreste das sie umschlieBende Reliquiar, sondern
ebenfalls den dariiber errichteten Aufbau oder Altar, wodurch das gesamte Ge-
bdude zu einem heiligen Ort wurde. Dariiber hinaus iibertrug sich die gottliche
Kraft auch auf alle anderen Dinge, die mit dem Grabbau, dem Reliquiar oder
den Uberresten in Kontakt gebracht wurden — so speicherten sie diese spirituel-

78 Siehe dazu ausfiihrlich in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 4, 185fF.
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le Aufladung fiir eine spétere Verwendung an einem anderen Ort. Dieser pri-
vate Besitz von Beriihrungsreliquien und Eulogien stellte allerdings eine Kon-
kurrenz zur gemeinschaftlichen Mértyrerverehrung und den in kirchlichem Be-
sitz befindlichen Martyrerreliquien dar. So existierten neben Kirchenvertretern
wie Johannes Chrysostomus, die explizit dazu aufforderten, die Reliquiare an-
zufassen und Kontaktreliquien anzufertigen, auch einige Gemeindeleiter, die
zumindest versuchten, den Zugang zu kontrollieren, z. T. sogar zu begrenzen
und dadurch ebenfalls die Herstellung von Segen spendenden Gegenstinden
tiberwachen zu konnen.

Wann und wo der Brauch, Beriihrungsreliquien und Eulogien von Martyrer-
schreinen mitzunehmen, genau entstanden ist, lisst sich allerdings nicht sicher
bestimmen. Eine Mdéglichkeit konnte sein, dass sich dieses Ritual von den hei-
ligen Stitten in Paléstina aus auf die Mértyrerschreine im gesamten Romischen
Reich ausgeweitet hat. Schriftliche Zeugnisse, die die Mitnahme von Eulo-
gien” und Beriihrungsreliquien®” von heiligen Stitten bzw. deren Entsendung
in weit entfernte Reichsteile belegen, sind frithestens fiir die Mitte des 4. Jahr-
hunderts fassbar. Allerdings wird dieses Phdnomen in den Zeugnissen nicht als
besonders erwdhnenswert oder gar erkldrungswiirdig dargestellt, und es gibt
Hinweise darauf, dass diese Handlungsmuster gegen Ende des 4., Anfang
des 5. Jahrhunderts in der christlichen Kultur bereits etabliert waren, sie also
einige Zeit frither eingefiihrt worden sein miissen. Darauf weisen auch archéo-
logische Funde hin, die auf Anfang bis Mitte des 4. Jahrhunderts datiert wer-

79 Peregr. Eger. 3,6/7; 8,3; 11,1; 15,6; 19,19 sowie 21,3 zu den verschiedenen Eulogien,

die sie auf ihrer Pilgerreise mitnahm. Zu den Eulogien aus dem Heiligen Land grundle-
gend Stuiber, Eulogia, 925ff. Wilkinson, Jerusalem Pilgrims, 72f.; Hunt, Holy Land
Pilgrimage, 128ff.; Maraval, Lieux saints, 237ff. Pragnant dazu bei Klausen-Nottmeyer,

Eulogien; Caner, Miraculous Economy, 358f.

800 Schon Mitte des 4. Jahrhunderts verweist Cyrill von Jerusalem z. B. darauf, dass zahlrei-

che Glaubige Partikeln des Kreuzes fast in der gesamten Welt verbreitet hitten: Cyrill. ca-
tech. 4,10; 10,19 sowie 13,4. Inschriftliche Belege fiir das Vorhandensein von Kreuzparti-
keln sind z. B. folgende, CIL VIII, Suppl. 3, 20600 (nach 359); CIL VIII, 2, 9255. Dazu
Duval, Loca Sanctorum, 3311f. und 351ff. Eine hilfreiche Liste der Belege fiir Kreuzparti-
keln von der Mitte des 4. bis zum Ende des 5. Jahrhunderts bietet Frolow, La vraie
croix, 155ff. (Nr. 1-22). Paulinus von Nola belegt, dass er selbst eine Partikel des Heiligen
Kreuzes erhalten und wiederum einen Teil davon an seinen Freund Sulpicius Severus
weitergegeben habe (Paul. Nol. epist. 31,1). Diese kleinen Partikeln wurden als Phylakte-
rion oftmals um den Hals gehédngt getragen, wie beispielsweise Chrys. Jud. et gent. 10.;
Greg. Nyss. v. Macr. 30 belegt.
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den und die Herstellung von Pilgersouvenirs in der Ndhe von Jerusalem illust-
rieren.®!

Doch auch im Zusammenhang mit den Reliquien und Aufbewahrungsstitten
von Mairtyrerleichnamen lassen sich, wie oben bereits gezeigt wurde, fiir das
Ende des 4. und den Beginn des 5. Jahrhunderts Beispiele fiir die Mitnahme

802 Ein frii-

von Eulogien und die Herstellung von Beriihrungsreliquien finden.
hes Zeugnis fiir den Einsatz von Sekundirreliquien zu Heilungszwecken stellt
die bei Ambrosius von Mailand selbst erwéhnte und von Augustinus spiter aus-
fiihrlich beschriebene Krankenheilung in Mailand bei der Transponierung der
Gebeine des Gervasius und Protasius 386 n. Chr. dar, bei der eine Kontaktreli-

quie die offentliche Heilung eines Blinden bewirkte. %

Da kaum frithere gesi-
cherte Reliquientranslationen belegt sind bzw. die Herstellung von Beriihrungs-
reliquien wihrend oder nach der Uberfilhrung an den Ort der Niederlegung
nicht erwédhnt werden,’* ist es schwierig einzuschitzen, wann die Gldubigen
begonnen haben, Segen spendende Gegenstinde von Martyrerstitten mitzu-
nehmen. Allerdings hat weder Ambrosius noch Augustinus den Heilungsvor-
gang explizit als solchen erldutert oder erklirt, weshalb den Gldubigen das
Konzept der wunderwirkenden Kontaktreliquie bereits bekannt gewesen sein

muss.

Obwohl fiir die Mitnahme von Eulogien und Beriihrungsreliquien aus Paléstina
frilhere Belege existieren als fiir Martyrergedenkstétten, ist es, wie gezeigt

801 Rangar Cline hat in einem seiner jiingsten Aufsitze, Cline, Two Sided Mold, 29ff. so-

wie 44ff., eine Form fiir kleine Metallsouvenirs untersucht, die in der Nahe von Jerusa-
lem gefunden wurde und auf Anfang bis Mitte des 4. Jahrhunderts datiert wird. Dabei
ist es interessant, dass die eine Seite die Form fiir Pilgerandenken fiir die Kultstétte der
Aphrodite in Aphaca und die andere fiir Pilgerandenken der Kultstitte in Mamre bilde-
te. Es wurden demnach in einer einzigen Werkstatt Souvenirs fiir pagane als auch fiir
christliche heilige Stétten hergestellt, eine strikte Trennung der Produktionsstétten nach

religidsen Gruppen hat offensichtlich also nicht bestanden.

802 Siehe dazu weiter oben in der vorliegenden Untersuchung Kapitel 5.2.1, 287f. so-

wie 5.2.2, 293f. zu den Homilien des Gregor von Nyssa und des Johannes Chrysostomus
sowie zu dem Schrein des Heiligen Felix von Nola.

803 Ambr. epist. 77,17. Vgl. Aug. civ. 22,8, 1. 37ff.; ders. conf. 9,7; ders. serm. 286,4.

804 Angeblich wurden die Gebeine des im 3. Jahrhundert wirkenden Bischofs Babylas in

den 350er Jahren unter caesar Constantius Gallus in der Ndhe von Antiochia in einem
martyrion im Bezirk des ehemaligen Apollontempels beigesetzt, was die friiheste be-
zeugte Translation von Martyrerreliquien darstellen wiirde. Eine Wunderheilung wird
jedoch nicht erwéhnt. Dazu Shepardson, Controlling Contested Places, 60ff.
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wurde, nicht unwahrscheinlich, dass dieser Brauch auch in Bezug auf Marty-
rergebeine bereits frither als 386 n. Chr. zur Anwendung kam und uns dafiir
bisher lediglich die notwendigen Nachweise fehlen. Doch auch wenn man da-
von ausgeht, dass der private Besitz von Eulogien und Kontaktreliquien im
Kontext der Martyrerverehrung erst kurz vor 386 n. Chr. eingesetzt hat, wird
dies schwerlich auf eine Kampagne der Pilger, die mit Souvenirs aus dem Hei-
ligen Land in thre Heimatstadte zuriickkehrten, zurtickzufiihren sein.

Zunichst hatte eine gewisse Anzahl von Pilgern Paldstina bereisen und mit
Souvenirs zuriickkehren miissen. Darauthin hitten sie ihre Glaubensgenossen
zudem davon iiberzeugen miissen, dass diese Art von Segen spendenden Ge-
genstdnden auch an Martyrerschreinen zu erwerben und der private Besitz von
Reliquien fiir das Individuum vorteilhaft wire. Dabei hétten sich die Pilger je-
doch auf lokal bestehende oder zumindest geldufige Konzepte (wie das der kai-
serlichen sanctus-Aura) und den expliziten Wunsch der Glaubigen nach physi-
scher Ndhe zu den Mirtyrern und deren Kriften (z. B. durch die ihnen zuge-
schriebene Interzessor-Funktion) stiitzen miissen. Ansonsten wire eine Uber-
tragung der Idee des privaten Reliquienbesitzes von den heiligen Stétten in Pa-
lastina auf die Martyrerschreine im gesamten Imperium Romanum wohl nie-
mals so schnell moglich gewesen.

Daher ist es wahrscheinlicher, den Anstof fiir die Mitnahme privater Reliquien
an Martyrerschreinen vor dem Hintergrund des sich entwickelnden Interzessor-
Konzeptes als Ubernahme aus dem Bereich nicht autorisierter paganer Prakti-
ken zu betrachten.’> Diese Handlungsmuster werden sich an den lokalen
Schreinen in etwa zeitgleich mit den Entwicklungen im Heiligen Land etabliert
und konnten sich dariiber hinaus gegenseitig verstirkt haben. Allerdings lsst
sich der private Reliquienkult in Bezug auf Mértyrerstitten demnach wohl nicht
direkt von dem Brauch der Paléstina-Pilger ableiten.

85 So auch Hartmann, Relikt und Reliquie, 6571f.
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Fazit und Ausblick

Der Ausgangspunkt der vorliegenden Untersuchung bildete die Selbstkritik
Peter Browns, wonach die Forschung zur spitantiken Mirtyrerverehrung seit
den 1970er Jahren ihren Fokus sehr einseitig auf die Gemeindeleiter und die
vermogenden christlichen Laien als Initiatoren und Forderer des Martyrer-
und Reliquienkultes gelegt hat. Diese autkommende Stromung bildete eine
Gegenbewegung zu der fritheren Forschung, die die Martyrerverehrung stets
als aus der paganen Kultur iibernommenen, populdrchristlichen Irrglauben
bezeichnet und dadurch stark abgewertet hatte. Allerdings wird die daraufhin
entworfene gegensitzliche These, dass der Mirtyrerkult ein hauptsidchlich
kirchlich-institutionell und aristokratisch geschaffenes und dominiertes Phé-
nomen darstellte, der kirchenpolitischen und gesellschaftlichen Realitdt im 4.
und 5. Jahrhundert ebenso wenig gerecht wie der vorausgegangene Ansatz,
Martyrerverehrung und Reliquienkult ausschlielich als religiése Verirrung
christlicher Laien zu betrachten. In dieser frithen, konstituierenden Phase exis-
tierten noch zahlreiche unterschiedliche Ansichten und Praktiken im Hinblick
auf die Martyrerverehrung. Diese haben sich, bedingt durch verschiedene Ein-
fliisse, insbesondere im Verlauf des 4. Jahrhunderts erst entwickelt, bevor sich
die Mirtyrerverehrung dann im weiteren zeitlichen Verlauf immer mehr auf
einen durch vermdgende christliche Laien und Bischofe beherrschten Reliqui-
enkult verengte.

Bei der durchgefiihrten Analyse der vorhandenen Quellenzeugnisse beziiglich
des potenziellen Einflusses, den Gemeindeleiter und -mitglieder auf die Ent-
wicklung der Mirtyrerverehrung genommen haben, zeigte sich dann in der vor-
liegenden Untersuchung auch deutlich, dass entscheidende Impulse fiir die
Ausformung des Martyrerkultes von beiden Seiten ausgegangen sind. Sowohl
einfache christliche Gldubige als auch Kirchenvertreter trugen mit ihren jewei-
ligen Meinungsauflerungen und Diskussionen dariiber, welche Art von Blut-
zeugen aufgrund welcher Eigenschaften und Funktionen verehrt werden soll-
ten, und ihren Initiativen im Bereich des Martyrerkultes, wie z. B. die Organi-
sation von Reliquientranslationen und die Herstellung und Mitnahme von Kon-
taktreliquien, maflgeblich zu dem vielfdltigen Bild der Martyrerverehrung bei.
Zudem konnten unterschiedliche Faktoren aufgezeigt werden, die die jeweils
spezifischen Ansichten und Handlungen der Akteure erst bedingt haben.
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Fiir die Kirchenvertreter, insbesondere die Bischofe, war es oftmals ausschlag-
gebend, in welcher Situation sich ithre Gemeinde und ihr Bischofssitz befanden.
Existierten andere rivalisierende christliche oder nicht-christliche religiose
Gruppierungen in der Stadt oder Region, und wenn ja, wie stark war ihre jewei-
lige Position? Konkurrierte ein Bischof z. B. mit einem Amtsinhaber einer an-
deren christlichen Stromung um die Vormachtstellung innerhalb der Stadt, um
die Unterstlitzung des Kaiserhauses oder um Gemeindemitglieder, konnte das
ebenfalls Auswirkungen auf sein Martyrerkonzept sowie seine Ansichten zur
kultischen Verehrung der christlichen Blutzeugen haben. Der Einfluss, den kir-
chenpolitische Strategien auf allen drei behandelten Ebenen auf die Vorstellun-
gen und Handlungen von kirchlichen Akteuren hatten, darf demnach nicht un-
terschitzt werden, da in unterschiedlichen Situationen verschiedene Verhal-
tensweisen moglich und sinnvoll waren.

So konnte der Bischof seine Gemeinde z. B. positiv von konkurrierenden
Gruppen abheben, indem er eine kontrdre Position bezog, im Hinblick auf das
Konzept der Martyrerverehrung generell oder auf spezielle Kultpraktiken.
Wurde die Mirtyrerverehrung beispielsweise von als héretisch betrachteten
Gruppierungen angegriffen, konnte im theologischen Bereich dagegen argu-
mentiert werden und die Forderung des Kultes auf praktischer Ebene zudem
noch neue Gemeindemitglieder generieren. Auch beim Entwurf eines Marty-
rerkonzeptes, d. h. welche Martyrer aufgrund welcher Eigenschaften und Fa-
higkeiten mit welchen Funktionen verehrt und welche ausgeschlossen werden
sollten, stand oftmals die gezielte Abgrenzung von anderen christlichen Grup-
pierungen und deren Autoritdtsfiguren im Vordergrund. Es galt stets, den eige-
nen religiosen Einfluss auszudehnen und dem Verlust von Gemeindemitglie-
dern vorzubeugen. So wurden Mirtyrer, die angeblich die Lehren einer anderen
christlichen Stromung vertraten, vielfach aus der Verehrungswelt der eigenen
Gemeinde ausgegrenzt. Um fiir die eigene Gemeinde hingegen gewinnbringend
genutzt werden zu konnen, war es jedoch ebenfalls moglich, die als héretisch
betrachteten Mértyrer zu Autoritédtsfiguren fiir die eigene, als orthodox angese-
hene, theologische Ausrichtung umzukonstruieren und in den Verehrungska-

lender zu integrieren.

Auf ritueller Ebene konnte die Forderung lokaler Martyrerkulte z. B. in kurz-
fristigen Konfliktsituationen zwischen zwei benachbarten Gemeinden oder
Stadten eingesetzt werden, um dem eigenen Bischofssitz zu mehr Ansehen zu
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verhelfen, wenn die Verehrung lokaler Martyrer erfolgreich war und diese Be-
kanntheit wiederum weithin kommuniziert wurde. Uberregionale und reichs-
weite Distributionen von Reliquien konnten dazu genutzt werden, den indivi-
duellen kirchenpolitischen Einfluss des Absenders langfristig durch den Aufbau
von Freundschaftsverbindungen zu stirken oder aber die Gemeinde durch die
Verehrung derselben Martyrer in das Gesamtnetzwerk der christlichen Kirche
im Romischen Reich einzubinden.

Neben der deutlichen Instrumentalisierung der Martyrerverehrung durch Kir-
chenvertreter auf theoretischer, konzeptioneller und praktischer Ebene, um sich
und/oder ihrer Gemeinde bzw. gesamten christlichen Stromung kirchenpoliti-
sche Vorteile zu verschaffen, wogegen sich Peter Brown in den 1980er Jahren
als Motiv noch vehement ausgesprochen hatte, diirfen natiirlich auch andere
Ursachen nicht vernachlissigt werden. Wiederholt mussten sich Gemeindeleiter
im Rahmen der Mirtyrerverehrung mit {iber einen langen Zeitraum gewachse-
nen, regionalen Traditionen auseinandersetzen. Diese mussten sie dann entwe-
der in die pastorale Lehre und gemeindliche Praxis integrieren oder sich klar
dagegen positionieren und versuchen, theologische Gegenargumente dafiir zu
finden und publik zu machen bzw. unerwiinschte Handlungsmuster aus dem
kirchlichen und privaten religiésen Alltag zu verbannen.

Ein weiterer wichtiger Anlass, bestimmte Konzepte und Rituale auf dem Gebiet
der Verehrung von Mirtyrern auszubilden, waren die Ansichten, Wiinsche und
Erwartungen, die von den christlichen Laien an die Kirchenvertreter herange-
tragen wurden. Auch bei diesen musste der jeweilige Gemeindeleiter {liberle-
gen, ob und wie er zwischen den oftmals zudem sehr unterschiedlichen Anlie-
gen und Vorstellungen seiner Gemeindemitglieder und seiner eigenen Auffas-
sung sowie den von ihm entworfenen und kommunizierten Konzepten einen
Konsens erzielen konne. Dies war jedoch besonders wichtig, um die Glaubigen
als Gemeinschaft zusammenzuhalten und die Kontrolle {iber den Martyrerkult
nicht zu verlieren. Der Einfluss, den die Erwartungen und Wiinsche der Gliu-
bigen auf die Ansichten und Taten der verantwortlichen Bischdfe und Priester
ausgelibt haben, darf demnach nicht unterbewertet werden.

Neben den bereits genannten Faktoren konnte zudem insbesondere die theolo-
gische Ausrichtung eines Kirchenvertreters seine Ansichten zur Martyrervereh-
rung und dem Reliquienkult nachhaltig beeinflussen, gerade wenn diese im
strikten Gegensatz zu anderen, evtl. weit verbreiteten theologischen Konzepten
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oder traditionellen Kultpraktiken stand. Leider haben Gemeindeleiter in ihren
Schriften auf diese Verbindung selten selbst hingewiesen, weshalb der Zusam-
menhang zwischen dogmatischen Uberzeugungen und Einstellungen hinsicht-
lich der Verehrung von Blutzeugen vielfach durch Vergleiche von lokalen
Kultpraktiken, Mirtyrerpredigten und theologischen AuBerungen erschlossen
werden muss. Generell ist es schwierig, die Meinungen zeitgenossischer christ-
licher Autoren zur Martyrerverehrung und zum Reliquienkult aus ihren eigenen
Werken herauszulesen, wenn sie nicht gerade einen Text speziell zu diesem
Gegenstand verfasst haben. Thre AuBerungen in Predigten, insbesondere zu Eh-
ren von Martyrern, oder in ihren Schriften zur moralischen und theologischen
Belehrung der Gemeinde waren zumeist bewusste Konstruktionen. Wie bereits
in der Einleitung der vorliegenden Untersuchung sowie den unterschiedlichen
Kapiteln mehrfach thematisiert, sollten die unterschiedlichen Genres gewisse
Vorstellungen transportieren und zielten auf bestimmte Reaktionen bei ihren
Adressaten ab. Wahre, personliche Ansichten von Gemeindeleitern zur Marty-
rerverehrung und zum Reliquienkult sind daher hochstens aus Briefen oder
Texten erschlieBbar, die nicht fiir die Veroffentlichung, vielmehr fiir eine spezi-
fische Leserschaft bestimmt waren.

Die Ansichten der christlichen Glaubigen zum Mirtyrerkonzept und der rituel-
len Ausgestaltung der Mértyrerverehrung sind, wie verschiedentlich im Verlauf
der vorliegenden Untersuchung festgestellt wurde, leider nur indirekt in schrift-
lichen AuBerungen von Kirchenvertretern bewahrt und konnen anhand von ar-
chédologischen Funden erschlossen werden. Um diese beiden Zeugniskategorien
gewinnbringend fiir die Beantwortung der Ausgangsfrage nach dem Einfluss
der einfachen Glaubigen auf die Entwicklung der Mirtyrerverehrung nutzen zu
konnen, muss bei der Analyse erneut der lokale gesellschaftliche, kulturelle und
religiose Kontext beriicksichtigt werden — dieses Mal jedoch der der jeweiligen
christlichen Laien. Erst mit diesem Hintergrundwissen ist eine angemessene
Einordnung und Interpretation der bewusst gewéhlten Formulierungen und in
den Zeugnissen dargestellten Reaktionen der kirchlichen Autoren moglich. Da-
von ausgehend lassen sich dann auch erst Hinweise auf die Ansichten der in
ihren Predigten u. a. adressierten Glaubigen gewinnen. Ebenso grundlegend ist
die Kenntnis dieser Umstdnde bei der Deutung archédologischer Funde, die ih-
rerseits die schriftlichen Zeugnisse illustrieren, diese jedoch auch um bisher
unbekannte Aspekte ergdanzen konnen.
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In Bezug auf das Maértyrerkonzept waren oftmals kulturelle Traditionen und
Verbindungen zu anderen religiosen Gruppen ausschlaggebend fiir die Mei-
nungsbildung der Gemeindemitglieder. Wenn z. B. ein Kult schon lange in der
Gemeinschaft ausgeiibt und dann von innen oder aullen kritisiert wurde, vertei-
digten die Gliubigen diesen Kult und forderten ihn weiterhin ein. Dahingegen
konnte es sein, dass Teile der Gemeinde Kulte fiir neu eingefiihrte Mértyrer aus
unterschiedlichen Griinden ablehnten, insbesondere, wenn sie ihren bisherigen
Ansichten entgegenstanden und sich diese erst bewédhren mussten, um Akzep-
tanz zu erlangen.

Vor allem auf spiritueller und damit zusammenhédngend auch auf praktischer
Ebene wird der Einfluss sichtbar, den die einfachen Glaubigen auf die Entwick-
lung des Martyrerkultes ausiibten. Die Verehrung der christlichen Blutzeugen
konnte ndmlich nur durch einen Mentalitditswandel innerhalb der christlichen
Gesellschaft entstehen. Dieser vollzog sich jedoch nicht im Kreis der Gemein-
deleiter und wurde dann top down an die Gldubigen weitergegeben, sondern
entwickelte sich im Dialog miteinander. Zunédchst wurde der confessor nach
seinem Martyrium weiterhin als Gemeindemitglied betrachtet und in den Kir-
chenalltag miteinbezogen, was theologisch damit begriindet wurde, dass der
Mirtyrer nicht tot sei, sondern bei Gott weile. Daher bildete der Gemein-
schaftskult, insbesondere in den Zeiten der Christenverfolgungen, das bedeut-
samste Element.

Da die Mirtyrer verstdrkt in der darauffolgenden Friedenszeit als Interzessoren
bei Gott betrachtet wurden, suchten die Glaubigen die Néahe zu ithnen, um zu-
mindest fir das Leben im Jenseits méchtige Fiirsprecher gewinnen zu kénnen.
Diesem Wunsch nach einem vereinfachten Zugang und einer intensiveren Kon-
taktmoglichkeit mit den einstigen Blutzeugen kamen die Gemeindeleiter mittels
Reliquientranslationen und -distributionen, insbesondere in Gemeindekirchen,
aus unterschiedlichen Griinden heraus entgegen. Da die Martyrer bald jedoch
nicht mehr nur als Vermittler beim Jiingsten Gericht angesehen wurden, son-
dern ebenfalls als wunderwirkende Helfer in diesseitigen Notsituationen, wur-
den ihre in Schreinen aufbewahrten Reliquien auch jenseits des Gemein-
schaftskultes haufig aufgesucht. Durch die Mdoglichkeit, Inkubationsrituale in
oder an den Mirtyrergedenkstitten abzuhalten und Kontaktreliquien herzustel-
len ebenso wie Eulogien mitzunehmen, verwurzelten sich die Mértyrer und ihre
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Kulte immer mehr im alltdglichen Leben von einfachen Glaubigen, aber auch
von Monchen und Kirchenvertretern.

Die Entstehung der Martyrerverehrung und ihre Entwicklung zum Reliquien-
kult war, wie gezeigt wurde, keine einseitige Bewegung: Weder wurde den ein-
fachen Glaubigen die Martyrerverehrung von den Kirchenvertretern oktroyiert
noch trugen die christlichen Laien den Kult um die Blutzeugen an die Gemein-
deleiter heran, die sich diesem Wunsch dann fiigen mussten. Die vorliegende
Untersuchung hat gezeigt, dass beiden Akteuren aus verschiedenen Griinden
daran gelegen war, die Erinnerung an die Christen, die ihr Leben wihrend der
Verfolgungszeit fiir den christlichen Glauben riskiert und vielfach verloren hat-
ten, wachzuhalten und als Gemeinschaft zu feiern, um so etwa eine gemeinsa-
me religiose Identitit auszubilden.

Im Verlauf des 4. Jahrhunderts wurde die Figur des Martyrers in verschiedenen
Gemeinden und Regionen unterschiedlich interpretiert und umgedeutet und be-
stimmte Eigenschaften und Funktionen betont, die fiir die jeweilige Situation
der Glaubigen ausschlaggebend war. War die Gemeinde z. B. mit zahlreichen
anderen religiosen Gruppen konfrontiert, stand die Demonstration der Uberle-
genheit des christlichen Glaubens im Vordergrund, um neue Mitglieder fiir die
eigene Gemeinde hinzuzugewinnen. Die Mairtyrer wurden dann als ideale
christliche Vorbilder konstruiert, um die moralischen Vorziige des Christen-
tums deutlich zu machen und zu betonen, dass Menschen sogar dazu bereit wa-
ren, fiir den Glauben zu sterben. Zudem wurde der Mértyrer als Helfer in all-
taglichen Notlagen dargestellt, an den sich alle Glaubigen wenden konnten, um
auch auf praktischer Ebene die Vorteile einer Konversion hervorzuheben. Diese
Funktion war z. B. auch entscheidend, wenn sich die Gemeinde in einer politi-
schen oder anderweitig ausgeldsten Notsituation befand und dringend gottli-
chen Beistand benotigte.

Es existierten zahlreiche Motive und Mdglichkeiten, den Blutzeugen fiir die
eigenen Interessen und Erwartungen einzusetzen und ihm dementsprechend
bestimmte Attribute und Aufgaben zuzuschreiben. Natiirlich unterschieden sich
diese Anliegen bei Gemeindemitgliedern und -leitern z. T. stark voneinander,
wobei nicht vergessen werden darf, dass Kirchenvertreter ebenfalls Glaubige
waren. Sie verfligten zwar oftmals iiber ein breiteres theologisches Wissen und
mussten kirchenpolitische sowie gesellschaftliche Entwicklungen bei ihren
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Aussagen und Handlungen berticksichtigen — alltdgliche menschliche Gefiihle,
Wiinsche und Erwartungen besallen sie jedoch ebenfalls und konnten ebenso in
psychische sowie physische Schwierigkeiten geraten, in denen sie sich géttliche
Hilfe erhofften. So besalen auch Bischofe und Priester private Reliquien, die
sie flir den alltdglichen Schutz ihrer Person immer bei sich trugen, und brachten
in Ausnahmefillen bei dem Transport von Reliquien anscheinend sogar Teile
davon an sich. Gegen Kirchenvertreter sowie gegen vermdgende Christen, die
(Beriihrungs-)Reliquien im privaten Bereich verwendeten und sich gegenseitig
zusandten, miisste dann ebenso der Vorwurf erhoben werden, eine illegitime
nicht-christliche Praxis auszuiiben, was in der friihen Forschung jedoch nicht
geschehen ist.

Im Gegensatz dazu, konnten Ansichten von Gldubigen allerdings auch durch
theologische Konflikte innerhalb der Gemeinde bestimmt sein und spezielle
Mairtyrer oder Verehrungsarten von einem Teil erwiinscht und unterstiitzt wer-
den, wihrend sie von einem anderen Teil abgelehnt wurden. Demnach diirfen
die Glaubigen ebenso wenig als homogene Gruppe betrachtet werden, die mit
einer gemeinsamen Stimme, getrieben von ihren alltdglichen Sorgen, die Priva-
tisierung der Martyrerverehrung und die Individualisierung des Zugangs dazu
in Form des Reliquienkultes anstrebte.

Eine der entscheidenden Voraussetzungen fiir das schnelle Erstarken der Mir-
tyrerverehrung im 4. Jahrhundert bildete die verbale und nonverbale Kommu-
nikation durch und iiber die Mirtyrerverehrung zwischen unterschiedlichen
Gruppen. So konnte ein Bischof einem anderen Amtsinhaber z. B. Reliquien
zukommen lassen oder diesen zu einem Mairtyrergedenktag einladen, um die
sozialen und kirchenpolitischen Verbindungen zu festigen. Eine gezielte Forde-
rung lokaler Mértyrerkulte fiihrte oftmals dazu, das Ansehen der eigenen Ge-
meinde zu erhohen und dadurch den eigenen Bischofssitz, wenn erforderlich,
gegen den Einfluss anderer, benachbarter Gemeinden zu schiitzen. In Briefen
oder Abhandlungen taten Kirchenvertreter wiederholt ihre Maértyrerkonzepte
und Ansichten zum Reliquienkult gegeniiber anderen kirchlichen Amtsinhabern
kund, tauschten sich iiber weite Entfernungen hinweg aus oder fiihrten sogar
umfassende Diskurse. Das stirkte einerseits die unterschiedlichen christlichen
Stromungen als Gruppierung bzw. die einzelnen innerkirchlichen Netzwerke
und fiihrte andererseits dazu, dass sich das jeweilige Maértyrer- und Vereh-
rungskonzept auf eine breite theologische Basis stiitzen konnte. Gegeniiber ih-
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ren Gemeinden versuchten die Bischofe dann vielfach in Martyrerpredigten
diese Konzepte zu vermitteln und den Martyrerkult religios zu begriinden, aber
z. T. auch erst die Begeisterung fiir bestimmte Kulte zu wecken, falls diese nur
zogerlich von den Glaubigen angenommen wurden. Um diese unterschiedli-
chen Inhalte und Ansichten zu transportieren, verwendeten sie bestimmte To-
poi, schufen gemeinsame Feindbilder und bedienten sich eines auf den Adres-
satenkreis abgestimmten Vokabulars.

Gemeindemitglieder konnten zahlreich zu bestimmten Gedenktagen erscheinen
und dadurch gegeniiber dem Gemeindeleiter ihre Unterstiitzung und Begeiste-
rung fiir einen gewissen Mértyrerkult kundtun, andererseits durch ihr Fernblei-
ben auch ihr Desinteresse oder ihre Ablehnung signalisieren. Diskussionen in-
nerhalb der Gemeinde iiber die theologische Grundlage der Martyrerverehrung
oder die zu verehrenden Figuren fiihrten hdufig dazu, dass der Bischof diese
Diskussion aufgreifen und darauf reagieren musste. Die Gemeindemitglieder
kommunizierten also mit ithren Mitgldubigen und dem Bischof, der sich wiede-
rum an die zerstrittenen Gruppen wandte und versuchte eine Einigung herbei-
zufithren. Der Wunsch nach Néhe zu den christlichen Blutzeugen und nach der
Herstellung von Kontaktreliquien und Eulogien driickte einerseits die Tatsache
aus, dass die Glaubigen ebenso wie die Gemeindeleiter, die Mértyrer als wei-
terhin zur Gemeinschaft gehorend betrachteten und sie dariiber hinaus als wir-
kungsvolle Vermittler wahrnahmen. Andererseits festigten sie dadurch den
Mirtyrer- und Reliquienkult als wichtigen Ausdruck und bedeutsames kulturel-
les Phidnomen christlicher Religiositat im alltdglichen Leben und formten das
Martyrerkonzept entsprechend weiter mit aus.

Die Kommunikation zwischen Bischof und Gldubigen war in diesem Rahmen
besonders wichtig, da zunéchst einmal Ansichten und Vorstellungen, Wiinsche
und Erwartungen beziiglich der Maértyrerverehrung innerhalb der Gemeinde
ausgetauscht werden mussten. Dieser Dialog konnte dann bestimmte Reaktio-
nen bei den Beteiligten hervorrufen sowie zu Verstindigungen und Ergebnissen
fithren, durch die der Mértyrerkult dementsprechend ausgestaltet wurde.

Die zweite bedeutsame Voraussetzung fiir die Entwicklung des Maértyrerkon-
zeptes und des Martyrerkultes stellte die Flexibilitdt der Martyrer als Figur dar.
Standhaftes Vorbild, christliche Identitatsfigur, moralischer Lehrer und ortho-
doxe Autoritit, Vermittler bei Gott und wunderwirkender Helfer — all diese un-
terschiedlichen Rollen wurden den Mairtyrern zwischen der Mitte des 3. und
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des 5. Jahrhunderts von unterschiedlichen Seiten zugeschrieben, die christlichen
Blutzeugen gemil den eigenen Zwecken und Erwartungen ausgedeutet und in-
strumentalisiert. Entsprechend wurden Legenden konstruiert und Rituale entwi-
ckelt, um diese Funktionen verstiandlich und sichtbar zu machen. Dadurch, dass
der Blutzeuge als hervorgehobene christliche Figur nicht schon an sich durch
sein erlittenes Martyrium existierte, sondern erst durch Gemeinde und Gemein-
deleiter geschaffen werden musste, war er in der Lage, unterschiedliche, je nach
Situation auf ihn projizierte oder an ithn herangetragene Aufgaben zu erfiillen.

In der vorliegenden Untersuchung wurde exemplarisch dargelegt, dass sich die
Beliebtheit und Praxis des Mirtyrer- und Reliquienkultes aus der Interaktion
von Kirchenvertretern, christlichen Aristokraten und einfachen Gldubigen ent-
wickelt hat. Gemeindeleiter haben auf die Erwartungen und Wiinsche der
Glaubigen reagiert, jedoch auch eigene Impulse gegeben, die von der Gemein-
de aufgenommen und umgesetzt bzw. weiterentwickelt wurden. Durch tiefer-
gehende regionale Finzelanalysen der Mértyrerverehrung, ithrer Motivation und
Auspriagung bei unterschiedlichen Bischdofen und Gemeinden, wiirde das hier
skizzenhaft entworfene Bild noch vervollstindigt werden und an Tiefe gewin-
nen, was aufgrund des begrenzten Umfangs und des spezifischen Fokus der
vorliegenden Untersuchung jedoch nicht geleistet werden konnte und sollte.

Um den privaten Gebrauch von Eulogien und Beriihrungsreliquien besser
nachvollziehen zu koénnen, wire es zudem sinnvoll, die archdologischen Funde
noch breiter zu beriicksichtigen und mit den schriftlichen Zeugnissen in Ver-
bindung zu bringen, wie bereits an einigen Stellen in der vorliegenden Untersu-
chung geschehen. Gerade angesichts der schwierigen schriftlichen Befundlage
beziiglich der christlichen Laien und des privaten Bereiches, in dem Reliquien
und Eulogien genutzt wurden, wiirde eine umfassende ErschlieBung und Be-
ricksichtigung der archdologischen Funde mal3geblich dazu beitragen konnen,
auch mehr Informationen aus den iiberlieferten schriftlichen Zeugnissen zu ge-
winnen und das Bild der privaten Martyrer- und Reliquienverehrung weiter zu
differenzieren und zu vervollstindigen.
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. Serm.

Ed.:

serm.

Ed.:

serm.

Ed.:

serm.

Ed.:

serm.

Ed.:

serm.

Ed.:

serm.

Ed.:

. Serm.

Ed.:

276
Augustinus von Hippo, sermo 276

Engelbrecht, Augustus, Fausti Reiensis Praeter sermones pseudo eusebianos
opera: Accedunt Ruricii epistulae. Recensuit, commentario critico instru-
xit, prolegomena et indices adiecit Augustus Engelbrecht, Prag — Wien —
Leipzig 1891 (CSEL 21)

298
Augustinus von Hippo, sermo 298
Lambot, D. Cyrille, Sancti Aurelii Augustini Hipponensis episcopi sermones
selecti duodeviginti, Utrecht — Briissel 1950 (Stromata Patristica et Medi-
aevalia 1)

317
Augustinus von Hippo, sermo 317
Wilmart, André, Le Monceau final du sermon 317 de Saint Augustin pour la
féte de S. Etienne, Revue Bénédictine 44 (1932), 201-206

333
Augustinus von Hippo, sermo 333
D. Germain Morin (Hrsg.), Sancti Caesarii Arelatensis sermones, Turnhout
1953 (CCSL 104), 892-897

ad Caesar.
Augustinus von Hippo, sermo ad Caesariensis ecclesiae plebem
Finaert, Guy — Lamirande, Emilien, (Buvres de Saint Augustin: Traités anti-
donatistes, Paris 1965 (Bibliothéque Augustinienne 32), 395-444

Caillau
Augustinus von Hippo, sermones a Caillau et Saint-Yves editi genuini
Adalbert-Gautier Hamman (Hrsg.), Patrologiae cursus completus. Series Lati-
na. Supplementum, Bd. 2, Paris 1960, 417-443

Casinen.
Augustinus von Hipo, sermones in bibliotheca Casinensi editi genuini
D. Germain Morin (Hrsg.), Sancti Augustini sermones post Maurinos reperti,
Bd. 1, Rom 1930 (Miscellanea Agostiniana), 401-419

Dolb.
Augustinus von Hippo, sermones a Dolbeau editi genuini
Dolbeau, Frangois, Augustin d’Hippone. Vingt-six sermons au peuple d’Afrique.
Retrouvés a Mayence, €dités et commentés par Frangois Dolbeau (Collection
des Etudes Augustiniennes, Série Antiquité 147), Paris 1996

ed. Denis
Augustinus von Hippo, sermones a Denis editi genuini
D. Germain Morin (Hrsg.), Sancti Augustini sermones post Maurinos reperti,

Bd. 1, Rom 1930 (Miscellanea Agostiniana), 11-164
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Aug. serm. ed. Frang.
= Augustinus von Hippo, sermones a Frangipane editi genuini
Ed.: D. Germain Morin (Hrsg.), Sancti Augustini sermones post Maurinos reperti,
Bd. 1, Rom 1930 (Miscellanea Agostiniana), 169-237

Aug. serm. Guelf.
= Augustinus von Hippo, sermones genuini codicis Guelferbytani
Ed.: Adalbert-Gautier Hamman (Hrsg.), Patrologiae cursus completus. Series Lati-
na. Supplementum, Bd. 2, Paris 1960, 536-657

Aug. serm. Guelf. 25
= Augustinus von Hippo, sermones genuini codicis Guelferbytani 25
Ed.: Lambot, D. Cyrille, Sancti Aurelii Augustini Hipponensis episcopi sermones
selecti duodeviginti, Utrecht — Briissel 1950 (Stromata Patristica et Mediaeva-

lia 1)

Aug. serm. Lamb.
= Augustinus von Hippo, sermones a Lambot editi genuini
Ed.:  Adalbert-Gautier Hamman (Hrsg.), Patrologiae cursus completus. Series Lati-
na. Supplementum, Bd. 2, Paris 1960, 744-834

Aug. serm. Mai
= Augustinus von Hippo, sermones genuini inter eos, quos edidit Mai
Ed.:  Adalbert-Gautier Hamman (Hrsg.), Patrologiae cursus completus. Series Lati-
na. Supplementum, Bd. 2, Paris 1960, 443-528

Aug. serm. Morin
= Augustinus von Hippo, sermones a Morin editi genuini
Ed.:  Adalbert-Gautier Hamman (Hrsg.), Patrologiae cursus completus. Series Lati-
na. Supplementum, Bd. 2, Paris 1960, 657-708

Aug. util. cred.
= Augustinus von Hippo, de utilitate credendi
Ed.: Hoffmann, Andreas, Augustinus: De utilitate credendi. Uber den Nutzen des
Glaubens, Freiburg im Breisgau u. a. 1992 (Fontes Christiani 9)

Aug. vera. relig.
= Augustinus von Hippo, de vera religione
Ed.:  Josef Lossl (Hrsg.), Augustinus: De vera religione. Die wahre Religion. Zwei-
sprachige Ausgabe, Paderborn u. a. 2007 (Augustinus: Opera. Werke 68)

b. Sab.; b. Sota
= Babylonischer Talmud, Sabbath; Sota
Ed.:  Goldschmidt, Lazarus, Der Babylonische Talmud. Mit Einschluss der voll-
stindigen Misnah, Bd. 1-9, Berlin — Wien 1925-1935

Bas. Caes. epist.
= Basilius von Caesarea, epistulae
Ed.: Courtonne, Yves, Saint Basile: Correspondance 1-3, Paris 22003 (Collection
des Universités de France. Série grecque)
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Bas. Caes. hom. var. 5§
= Basilius von Caesarea, homilia in martyrem Julittam
Ed.: Jacques Paul Migne (Hrsg.), Basilii Caesareae Cappadociae archiepiscopi:
Opera omnia quae exstant, Bd. 3, Paris 1885 (PG 31), 237-261

Bas. Caes. hom. var. 18
= Basilius von Caesarea, homilia in Gordium martyrem
Ed.: Jacques Paul Migne (Hrsg.), Basilii Caesareae Cappadociae archiepiscopi:
Opera omnia quae exstant, Bd. 3, Paris 1885 (PG 31), 489-508
Ubs.: Leemans, Johan et al., ,Let us Die that we May Live‘: Greek Homilies on
Christian Martyrs in Asia Minor, Palestine and Syria (c. A.D. 350 A.D. 450),
London — New York 2003, 56-67

Bas. Caes. hom. var. 19
= Basilius von Caesarea, homilia in sanctos quadriginta martyres
Ed.: Jacques Paul Migne (Hrsg.), Basilii Caesareae Cappadociae archiepiscopi:
Opera omnia quae exstant, Bd. 3, Paris 1885 (PG 31), 508-525
Ubs.: Leemans, Johan et al., ,Let us Die that we May Live‘: Greek Homilies on
Christian Martyrs in Asia Minor, Palestine and Syria (c. A.D. 350 A.D. 450),
London — New York 2003, 67-76

Bas. Caes. hom. var. 23
= Basilius von Caesarea, homilia in sanctum martyrem Mamantem
Ed.: Jacques Paul Migne (Hrsg.), Basilii Caesareae Cappadociae archiepiscopi:
Opera omnia quae exstant, Bd. 3, Paris 1885 (PG 31), 589-600

Bas. Sel. or. 41
= Basilius von Seleucia, laudatio in Stephanum
Ed.:  Jacques Paul Migne (Hrsg.), Basilii Seleuciensis episcopi: Opera quae exstant
omnia, Paris 1864 (PG 85), 461-473

Cass. Dio
= Lucius Cassius Dio, historia Romana
Ed.:  Ursulus Philippus, Boissevain (Hrsg.), Cassii Dionis Cocceiani Historiarum
Romanum quae supersunt, Bd. 1-4, Berlin 21955

Chroniken
= Chroniken, Fragmente einer anonymen homdischen Geschichtsschreibung
Ed.: Joseph Bidez (Hrsg.), Philostorgius Kirchengeschichte. Mit dem Leben des
Lucian von Antiochien und den Fragmenten eines arianischen Hirstoriogra-
phen, Berlin 21972 (GCS 21), 203ff.

chron. misc.
= Chronicon miscellaneum ad annum Domini 724 pertinens
Ed.: Joseph Bidez (Hrsg.), Philostorgius Kirchengeschichte. Mit dem Leben des
Lucian von Antiochien und den Fragmenten eines arianischen Hirstoriogra-
phen, Berlin 21972 (GCS 21)
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chron. pasch.
= Chronicon paschale
Ed.: Joseph Bidez (Hrsg.), Philostorgius Kirchengeschichte. Mit dem Leben des
Lucian von Antiochien und den Fragmenten eines arianischen Hirstoriogra-
phen, Berlin 21972 (GCS 21)

Chrys. ascens.
= Johannes Chrysostomus, de ascensione Domini
Ed.:  Nathalie Rambault, Jean Chrysostome: Homélies sur la résurrection, 1’ Ascension
et la Pentecote, Bd. 2, Paris 2014 (SC 562), 148-199

Chrys. hom. div. 11
= Johannes Chrysostomus, homilia de Eleazaro et septem pueris
Ed.:  Jacques Paul Migne (Hrsg.), Joannis Chrysostomi archiepiscopi Constantino-
politani: Opera omnia quae exstant, Bd. 12, Paris 1862 (PG 63), 461-530
Ubs.: Mayer, Wendy — Bronwen, Neil, St. John Chrysostom: The Cult of the Saints.
Select Homilies and Letters, Crestwood, NY 2006 (Popular Patristic Se-
ries), 119-134

Chrys. Jud.
= Johannes Chrysostomus, adversus Judaeos
Ed.: Jacques Paul Migne (Hrsg.), Joannis Chrysostomi archiepiscopi Constantino-
politani: Opera omnia quae exstant, Bd. 1, Paris 1862 (PG 48), 839-942

Chrys. Jud. et gent.
= Johannes Chrysostomus, contra Judaeos et gentiles quod Christus sit deus
Ed.:  Jacques Paul Migne (Hrsg.), Joannis Chrysostomi archiepiscopi Constantino-
politani: Opera omnia quae exstant, Bd. 1, Paris 1862 (PG 48), 813-838

Chrys. pan. Bern.

= Johannes Chrysostomus, panegyricum in Bernicen et Prosdocen martyres et
de quatriduano Lazaro

Ed.: Jacques Paul Migne (Hrsg.), Joannis Chrysostomi archiepiscopi Constantino-
politani: Opera omnia quae exstant, Bd. 2, Paris 1862 (PG 50), 629-640

Ubs.: Mayer, Wendy — Bronwen, Neil, St. John Chrysostom: The Cult of the Saints.
Select Homilies and Letters, Crestwood, NY 2006 (Popular Patristic Series),
155-176

Chrys. pan. Ign.
= Johannes Chrysostomus, panegyricum in Ignatium martyrem
Ed.: Jacques Paul Migne (Hrsg.), Joannis Chrysostomi archiepiscopi Constantino-
politani: Opera omnia quae exstant, Bd. 2, Paris 1862 (PG 50), 587-596
Ubs.: Mayer, Wendy — Bronwen, Neil, St. John Chrysostom: The Cult of the Saints.
Select Homilies and Letters, Crestwood, NY 2006 (Popular Patristic Series),
101-118
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Chrys. pan. Lucn.
= Johannes Chrysostomus, panegyricum in Lucianum martyrem
Ed.:  Jacques Paul Migne (Hrsg.), Joannis Chrysostomi archiepiscopi Constantino-
politani: Opera omnia quae exstant, Bd. 2, Paris 1862 (PG 50), 519-526
Ubs.: Mayer, Wendy — Bronwen, Neil, St. John Chrysostom: The Cult of the Saints.
Select Homilies and Letters, Crestwood, NY 2006 (Popular Patristic Series),
63-74

Chrys. pan. Macc. 1-3
= Johannes Chrysostomus, panegyrica in Maccabaeos
Ed.: Jacques Paul Migne (Hrsg.), Joannis Chrysostomi archiepiscopi Constantino-
politani: Opera omnia quae exstant, Bd. 2, Paris 1862 (PG 50), 617-628
Ubs.: Mayer, Wendy — Bronwen, Neil, St. John Chrysostom: The Cult of the Saints.
Select Homilies and Letters, Crestwood, NY 2006 (Popular Patristic Series),
135-154

Chrys. pan. mart. 2
= Johannes Chrysostomus, panegyrica in martyres 2
Ed.:  Jacques Paul Migne (Hrsg.), Joannis Chrysostomi archiepiscopi Constantino-
politani: Opera omnia quae exstant, Bd. 2, Paris 1862 (PG 50), 661-666

Chrys. serm. Anna
= Johannes Chrysostomus, sermones de Anna
Ed.:  Jacques Paul Migne (Hrsg.), Joannis Chrysostomi archiepiscopi Constantino-
politani: Opera omnia quae exstant, Bd. 4, Paris 1862 (PG 54), 631-676

CIL VIIL, 2
= Corpus Inscriptionum Latinarum, Bd. 8,2
Ed.:  Wilmanns, Gustav, Inscriptiones Africae Latinae, Bd. 8,2, Inscriptiones Mau-
retaniarum, Berlin 1881 (Corpus Inscriptionum Latinarum 8,2)

CIL VIII, Suppl. 3
= Corpus Inscriptionum Latinarum Bd. 8, Supplementum Bd. 3
Ed.: René Cagnat — Johannes Schmidt — Hermann Dessau (Hrsg.), Inscriptionum
Mauretaniae Latinarum. Miliariorum et instrumenti domestici in provinciis
Africanis repertorum, Supplementum Bd. 3, Berlin 1904 (Corpus Inscriptionum
Latinarum 8, Suppl. 3)

cod. Theod.
= Codex Theodosianus
Ed.: Theodor Mommsen — Paul Martin Meyer (Hrsg.), Theodosiani libri XVI cum
constitutionibus Sirmondianis et leges novellae ad Theodosianum pertinentes,
Bd. 1-2, Berlin 1905

Const. Apost.
= Constitutiones apostolorum
Ed.:  Metzger, Marcel, Les constitutions apostolique, Bd. 1, Livres 1 et 2, Paris 1985
(SC 320)
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Cypr. epist.

Ed.:

Cyprian von Karthago, epistulae
Gerardus Frederik Diercks (Hrsg.), Sancti Cypriani episcopi epistularium,
Bd. 3,1-2, Turnhout 1994-1996 (CCSL 3B/C)

Cypr. unit. eccl.

Ed.:

Cyprian von Karthago, de catholicae ecclesiae unitate

Robert Weber — Maurice Bévenot (Hrsg.), Sancti Cypriani episcopi opera,
Bd. 3, Ad Quirinum, ad Fortunatum, de lapsis, de ecclesiae catholicae unitate,
Turnhout 1972 (CCSL 3), 249-268

Cyrill. catech.

Ed.:

Cyril von Jerusalem, catecheses illuminandorum
Jacques Paul Migne (Hrsg.), Cyrilli archiepiscopi Hierosolymitani: Opera
quae exstant omnia, Paris 1886 (PG 33), 369-1060

de mirac. Steph.

Ed.:

Epiph. anc.

Ed.:

Epiph. haer.

Ed.:

Ed.:

epist. Avit.

Ed.:

epist. Lucian.

Ed.:

epist. Sev.

Ed.:

328

De miraculis Sancti Stephani
Jean Meyers (Hrsg.), Les miracles de saint Etienne. Recherches sur le recueil
pseudo-augustinien (BHL 7860—7861), Turnhout 2006 (Hagiologia 5)

Epiphanius von Salamis, ancoratus
Marc Bergermann — Christian-Friedrich Collatz (Hrsg.), Epiphanius: Ancoratus
und Panarion haer. 1-33, Berlin — Boston 22013 (GCS N. F. 10,1)

Epiphanius von Salamis, panarion haeresium/adversus LXXX haereses

Karl Holl (Hrsg.), Epiphanius: Ancoratus und panarion, Bd. 2, Panarion
haer. 34-64, Leipzig 1922 (GCS 31)

Karl Holl (Hrsg.), Epiphanius: Ancoratus und panarion, Bd. 3, Panarion
haer. 65-80, Leipzig 1933 (GCS 37)

Epistula Aviti
Vanderlinden, S., Revelatio Sancti Stephani (BHG 7850-6), REByz 4 (1946),
178-217; 188/9

Epistula Luciani
Vanderlinden, S., Revelatio Sancti Stephani (BHG 7850-6), REByz 4 (1946),
178-217; 190-217

Epistula Severi
Bradbury, Scott, Severus of Minorca: Letter on the Conversion of the Jews,
Oxford 1996 (Oxford Early Christian Texts)



Eus. hist. eccl.

= Eusebius von Caesarea, historia ecclesiastica

Ed.: Bardy, Gustave, Eusébe de Césarée. Histoire ecclésiastique. Livres 1-4, Pa-
ris 1952 (SC 31)

Ed.: Bardy, Gustave, Eusébe de Césarée. Histoire ecclésiastique. Livres 5-7, Pa-
ris 1955 (SC 41)

Ed.: Bardy, Gustave, Eusébe de Césarée. Histoire ecclésiastique. Livres 8-10 et le
martyrs en Palestine, Paris 1967 (SC 55), 2-120

Eus. mart. Pal.
= Eusebius von Caesarea, de martyribus Palestinae
Ed.: Gustave Bardy, Eusébe de Césarée. Histoire ecclésiastique. Livres 8-10 et le
martyrs en Palestine, Paris 1967 (SC 55), 121-174

Eus. v. Const.
= Eusebius von Caesarea, vita Constantini
Ed.: Bleckmann, Bruno — Schneider, Horst, Eusebius von Caesarea: De vita
Constantini. Uber das Leben Konstantins, Turnhout 2007 (Fontes Christiani 83)

Evagr. hist. eccl.
= Evagrius Scholasticus, historia ecclesiastica
Ed.: Hiibner, Adelheid, Evagrius Scholasticus: Historia ecclesiastica. Kirchenge-
schichte, Bd. 1-2, Turnhout 2007 (Fontes Christiani 57,1-2)

Gaud. serm.
= Gaudentius von Brescia, sermones
Ed.:  Glueck, Ambrosius, S. Gaudentii episcopi Brixiensis tractatus, Wien — Leip-
zig 1936 (CSEL 68)
Ubs.: Boehrer, Stephen L., Gaudentius of Brescia. Sermons and Letters, Washing-
ton D.C. 1965 (Studies in Sacred Theology, Sec. Ser. 165)

Gennad. vir. ill.
= Gennadius von Marseille, de viris illustribus
Ed.: Carl Albrecht Bernoulli (Hrsg.), Hieronymus und Gennadius: De viris in-
lustribus, Frankfurt a. M. 21968 (Sammlung ausgewihlter kirchen- und dog-
mengeschichtlicher Quellenschriften 1), 60-95 [orig.: Freiburg im Breisgau —
Leipzig 1895]

Geront. v. Melan.
= Gerontius, vita Melaniae
Ed.:  Gorce, Denys, Vie de Sainte Mélanie, Paris 1962 (SC 90)

gest. coll. carth.
= Gesta collationis Carthaginiensis
Ed.: Lancel, Serge, Gesta conlationis Carthaginiensis anno 411. Accedit sancti
Augustini breviculus conlationis cum Donatistis, Turnhout 1974 (CCSL 149A),
3-257

Greg. M. epist.
= Gregor der Grof3e, registrum epistularum
Ed.: Dag Norberg (Hrsg.), S. Gregorii Magni. Registrum epistularum libri [-VII,
Turnhout 1982 (CCSL 140)
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Greg. Naz. epist.

Ed.:

Greg. Naz. or

Ed.:

Gregor von Nazianz, epistulae
Paul Gallay (Hrsg.), Gregor von Nazianz: Briefe, Berlin 1969 (GCS 53)

Gregor von Nazianz, orationes

or. 4: Lugaresi, Leonardo, Gregorio di Nazianzo: Contro Giuliano 1’ Apostata.
Orazione IV, Florenz 1993 (Biblioteca Patristica 23)
Ed.: or. 15: Jacques Paul Migne (Hrsg.), Sancti Patris Nostri Gregorii Theologi vul-
go Nazianzeni: Opera quae exstant omnia, Bd. 1, Paris 1885 (PG 35), 912-933
Ed.: or. 43: Bernardi, Jean, Grégoire de Nazianze: Discours 42-43, Paris 1992
(SC 384)
Greg. Nyss. de Theod.
= Gregor von Nyssa, de Theodoro martyre
Ed.: Cavarnos, Johannes P., De sancto Theodoro, in: Gunterus Heil et al. (Hrsg.),
Gregorii Nysseni: Sermones, Bd. 2, Leiden u. a. 1990 (GNO 10,1), 61-71
Ubs.: Leemans, Johan et al., ,Let us Die that we May Live‘: Greek Homilies on
Christian Martyrs in Asia Minor, Palestine and Syria (c. A.D. 350 A.D. 450),
London — New York 2003, 82-91
Greg. Nyss. epist.
= Gregor von Nyssa, epistulae
Ed.: Maraval, Pierre, Grégoire de Nysse. Lettres, Paris 1990 (SC 363)

Greg. Nyss. hom. in XL mart. Ia und b sowie I

Ed.:

Ubs.:

Greg. Nyss. v.

Ed.:

Gregor von Nyssa, in XL martyres

Lendle, Otto, In XL martyres Ia/b/Il, in: Gunterus Heil et al. (Hrsg.), Gregorii
Nysseni: Sermones, Bd. 2, Leiden u. a. 1990 (GNO 10,1), 137-169

Leemans, Johan et al., ,Let us Die that we May Live‘: Greek Homilies on
Christian Martyrs in Asia Minor, Palestine and Syria (c. A.D. 350 A.D. 450),
London — New York 2003, 91-107

Macr.

Gregor von Nyssa, de vita Macrinae

Maraval, Pierre, Grégoire de Nysse. Vie de Sainte Macrine, Paris 1971
(SC 178)

Greg. Tours. glor. mart.

Ed.:

Gregor von Tours, in gloria martyrum

Wilhelm Arndt — Bruno Krusch (Hrsg.), Gregorii Turonensis opera: Scrip-
tores rerum Merovingicarum, Bd. 1,2, Miracula et opera minora, Hanno-
ver 1885 (MGH SRM 1,2), 487-561

Hier. c. Rufin.

Ed.:
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Hieronymus, contra Rufinum
Lardet, Pierre, S. Hieronymi presbyteri opera, Bd. 3,1, Opera polemica: Con-
tra Rufinum, Turnhout 1982 (CCSL 79)



Hier. c. Vigil.

Hier. chron.

Hier. epist.

Hier. onom.

Ed.:

Hieronymus, contra Vigilantium
Feiertag, Jean-Louis, S. Hieronymi presbyteri opera, Bd. 3,5, Opera polemica:
Adversus Vigilantium, Turnhout 2005 (CCSL 79C)

Hieronymus, chronicon
Benoit, Jeanjean — Bertrand, Langon, Saint Jérdme: Chronique. Continuation de
la chronique d’Eusébe années 326-378, Rennes 2004 (Collection ,,Histoire*)

Hieronymus, epistularum corpus ab editoribus compositum
Hilberg, Isidor, Sancti Eusebii Hieronymi: Epistulae, Bd. 1-3, Wien — Leip-
zig 1910-1918 (CSEL 54-56)

Hieronymus, liber locorum et nominum

Rowekamp, Georg, Eusebius/Hieronymus: Liber locorum et nominum.
Onomastikon der biblischen Ortsnamen, Freiburg im Breisgau 2017 (Fontes
Christiani 68)

Hier. v. Hilar.

Ed.:

Hier. vir. ill.

Ed.:

Ign. Rom.

Ed.:

ILCV 1

Ed.:

Iren. haer.
Ed.:
Ed.:

Ed.:

Hieronymus, vita Hilarionis
Morales, Edgardo M. — Leclerc, Pierre, Jérdme. Trois vies de moines (Paul,
Malchus, Hilarion), Paris 2007 (SC 508)

Hieronymus, de viris illustribus
Claudia Barthold (Hrsg.), Hieronymus: De viris illustribus. Beriihmte Mén-
ner, Mit umfassender Werkstudie, Mithlheim/Mosel 22011

Ignatius von Antiochia, epistulae ad Romanos recensio longior
Andreas Lindemann — Henning Paulsen (Hrsg.), Die Apostolischen Viter.
Griechisch-deutsche Parallelausgabe, Tiibingen 1992, 206-217

Inscriptiones Latinae Christianae Veteres, Bd. 1
Ernst Diehl (Hrsg.), Inscriptiones Latinae Christianae Veteres, Bd. 1, Ber-
lin 1925

Irendus von Lyon, adversus haereses

Rousseau, Adelin — Doutreleau, Louis, Irénée de Lyon. Contre les hérésies.
Livre 1, Bd. 2, Paris 1979 (SC 264)

Rousseau, Adelin — Doutreleau, Louis, Irénée de Lyon. Contre les hérésies.
Livre 3, Bd. 2, Paris 1974 (SC 211)

Rousseau, Adelin — Doutreleau, Louis — Mercier, Charles, Irénée de Lyon.
Contre les hérésies. Livre 5, Bd. 2, Paris 1969 (SC 153)

331



It. Burd.
= Itinerarium Burdigalense

Ed.: Paul Geyer (Hrsg.), Itinerarium Burdigalense, in: Itineraria et alia geographi-
ca, Turnhout 1965 (CCSL 175), 1-26

Tul. epist.
= Imperator Caesar Flavius Claudius Iulianus, epistulae
Ed.: Weis, Bertold K., Julian. Briefe. Griechisch-deutsch, Miinchen 1973

Joseph. ant.
= Flavius Josephus, antiquitatum Iudaicarum libri
Ed.: Benedict Niese (Hrsg.), Flavii losephi opera, Bd. 1-4, Berlin 1955 [Nach-
druck, Orig. 1888-1892]
Ubs.: Clementz, Heinrich, Flavius Josephus. Jiidische Altertiimer. Vollstindige Aus-
gabe, Wiesbaden 42015

Joseph. bell.
= Flavius Josephus, de bello Tudaico

Ed.:  Michel, Otto — Bauernfeind, Otto, Flavius Josephus. De bello Tudaico. Der jii-
dische Krieg. Zweisprachige Ausgabe der sieben Biicher, Bd. 1-2,2, Darm-
stadt 1959-1969

Joseph. c. Ap.
= Flavius Josephus, contra Apionem libri II
Ed.: Benedict Niese (Hrsg.), Flavii losephi opera, Bd. 5, Berlin 1955 [Nachdruck,
Orig. 1889]

= Konon, diegeseis

Ed.: Brown, Malcolm Kenneth, The Narratives of Konon. Text, Translation and
Commentary of the Diegeseis, Miinchen — Leipzig 2002 (Beitrdge zur Alter-
tumskunde 163)

Konzil von Laodicea
Ed.:  Périclés-Pierre Jannou (Hrsg.), Discipline générale antique (IV®-IX®s.), Bd. 1,2,
Les canons des synodes particuliers, Rom 1962 (Pontificia Commissione per la
ledazione del Codice di Diritto Canonico Orientale, Fonti 9), 130-155

Lucian Peregr.
= Lucian von Samosata, de morte Peregrini
Ed.: Pilhofer et al., Lukian. Der Tod des Peregrinos. Ein Scharlatan auf dem Schei-
terhaufen, Darmstadt 2010 (Sapere 9)

Mar. Victorin. Adv. Arium.
= Marius Victorinus, adversus Ar(r)ium libri [V
Ed.:  Albrecht Locher (Hrsg.), Marii Victorini Afri: Opera theologica, Leipzig 1976
(Bibliotheca Scriptorum Graecorum et Romanorum Teubneriana), 32-167

Marec. Diac. v. Porph.
= Marcus Diaconus, vita Porphyrii Gazensis
Ed.: Hiibner, Adelheid, Marcus Diaconus: Vita sancti Porphyrii. Leben des heili-
gen Porphyrius, Freiburg im Breisgau 2013 (Fontes Christiani 53)
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mart. Polyc.

Ed.:

Martyrium Polycarpi

Dehandschutter, Boudewijn, An Updated Edition of the Martyrdom of Polycarp,
in: Johan Leemans (Hrsg.), Polycarpiana: Studies on Martyrdom and Persecu-
tion in Early Christianity. Collected Essays by Boudewijn Dehandschutter, L6-
wen 2007 (Bibliotheca Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium 205), 3-22

martyrol. Rom.

Ed.:

Mekh. Ex.

Ed.:

Optat.

Ed.:

Martyrologium Romanum
Sodi, Manlio — Fusco, Roberto, Martyrologium Romanum. Editio princeps
(1584), Vatikanstadt 2005 (Monumenta Liturgica Concilii Tridentini 6)

Mekhilta de-Rabbi Jishma’el

Lauterbach, Jacob Zallel, Mekilta de-Rabbi Ishmael. A Critical Ed. on the
Basis of the Manuscripts and Early Ed. with an English Transl., Introd. and
Notes, Bd. 1-3, Philadelphia 1933-35 (The Schiff Library of Jewish Classics)

Optatus von Mileve, opus, quod contra Parmenianum Donatistam scripsit
Sieben, Hermann-Josef, Optatus von Mileve: Contra Parmenianum Donatis-
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