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SAPERE

Griechische und lateinische Texte der spateren Antike (1.—4. Jh. n.
Chr.) haben lange Zeit gegeniiber den sogenannten ,klassischen’ Epo-
chen im Schatten gestanden. Dabei haben die ersten vier nachchristli-
chen Jahrhunderte im griechischen wie im lateinischen Bereich eine
Fiille von Werken zu philosophischen, ethischen und religiésen Fra-
gen hervorgebracht, die sich ihre Aktualitdt bis heute bewahrt haben.
Die - seit Beginn des Jahres 2009 von der Union der deutschen Aka-
demien der Wissenschaften geforderte — Reihe SAPERE (Scripta An-
tiquitatis Posterioris ad Ethicam REligionemque pertinentia, ,Schrif-
ten der spateren Antike zu ethischen und religiosen Fragen’) hat sich
zur Aufgabe gemacht, gerade solche Texte iiber eine neuartige Ver-
bindung von Edition, Ubersetzung und interdisziplindrer Kommen-
tierung in Essayform zu erschliefien.

Der Name SAPERE kniipft bewusst an die unterschiedlichen Kon-
notationen des lateinischen Verbs an. Neben der intellektuellen Di-
mension (die Kant in der Ubersetzung von sapere aude, ,Habe Mut,
dich deines eigenen Verstandes zu bedienen”, zum Wahlspruch der
Aufkldarung gemacht hat), soll auch die sinnliche des ,,Schmeckens”
zu ihrem Recht kommen: Einerseits sollen wichtige Quellentexte fiir
den Diskurs in verschiedenen Disziplinen (Theologie und Religions-
wissenschaft, Philologie, Philosophie, Geschichte, Archédologie ...)
aufbereitet, andererseits aber Leserinnen und Leser auch ,auf den
Geschmack” der behandelten Texte gebracht werden. Deshalb wird
die sorgfaltige wissenschaftliche Untersuchung der Texte, die in den
Essays aus unterschiedlichen Fachperspektiven beleuchtet werden,
verbunden mit einer sprachlichen Prasentation, welche die geistesge-
schichtliche Relevanz im Blick behélt und die antiken Autoren zu-
gleich als Gesprachspartner in gegenwartigen Fragestellungen zur
Geltung bringt.






Vorwort zu diesem Band

Nach ,,Abrahams Aufbruch” (SAPERE XXX) wird in dieser Reihe ein
zweiter Band zu Philon von Alexandrien vorgelegt. Die beiden Bande
sind insofern komplementér, als der erstgenannte ein Werk aus der
frithen Phase des alexandrinischen Religionsphilosophen behandelt,
wahrend nun eine Schrift aus dem Spatwerk vorgestellt wird. Philons
,Leben des Weisen” gewahrt interessante Einblicke, wie ein philoso-
phisch gebildeter Jude des 1. Jh. seine Religion im Kontext seiner Zeit
profiliert. Da Philon hierbei die kulturelle Anschlussfahigkeit des
Judentums betont, ist diese Schrift fiir Altertumswissenschaftler ver-
schiedener Disziplinen von Interesse. Sie eignet sich als eine Epitome
seines Denkens, aber auch besonders gut als Einstiegslektiire in sein
umfangreiches Werk (z.B. fiir Studierende).

Die Einfiihrung in die Schrift und die Ubersetzung stammen von
mir (Daniel Lanzinger, Bonn) als Bandherausgeber, ebenso auch die
Mehrzahl der Anmerkungen. Der Schwerpunkt der Einleitung liegt
auf einer zeitgeschichtlichen Kontextualisierung der Schrift: Die Ab-
rahamsvita wird als in Rom entstandenes Werk verstanden, das an
vielen Punkten durch Philons neue Rolle als politischer Botschafter in
potentiell judenfeindlicher Umgebung geprégt ist. Dariiber hinaus
zeige ich an einigen Beispielen die Entwicklungslinien in Philons
Denken vom Friih- zum Spatwerk auf.

Die Reihe der begleitenden Essays eroffnet Maren R. Niehoff (Jeru-
salem), die Abr. aus der Perspektive der antiken Biographie beleuch-
tet. Sie stellt heraus, dass Philon der erste hellenistische Autor ist, der
die Gattung der Biographie fiir padagogisch-moralische und religios-
kulturelle Zwecke einsetzt, indem er seine Vitenserie als eine Art
identitatssichernde Ahnengalerie gestaltet. Damit kann Philon eine
literarische Innovationsleistung zugeschrieben werden, die in der
bisherigen Forschung {iblicherweise fiir Plutarch reklamiert wird.

In welchem Umfang Philon als Philosoph gelten kann, ist eine
vielverhandelte Forschungsfrage. Maximilian Forschner (Erlangen)
zeigt in seinem Beitrag detailreich auf, dass Philon in vielféltiger
Weise Anleihen bei der stoischen, aristotelischen und platonischen
Philosophie nimmt. In gewisser Weise verwandelt er dabei Abraham
in einen griechischen Philosophen - allerdings einen Philosophen
von ganz eigener Art: Denn Philon ist es wichtig, dass der Mensch
nicht aus eigener intellektueller Anstrengung zur Weisheit gelangt,
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sondern dazu der Gnade Gottes und der Offenbarung der Schrift
bedarf. Konsequenterweise gilt denn auch die Schriftauslegung bei
Philon als die hochste Form der Philosophie.

Die beiden folgenden Beitrdge von Simone Seibert (Gottingen) und
Friederike Oertelt (Neuendettelsau) unterziehen ausgewdhlte Passa-
gen des Textes einer genaueren Betrachtung. Simone Seibert unter-
sucht Philons Dreischritt von der Hoffnung iiber die Umkehr zur
Gerechtigkeit, der in Abr. 7-47 mit Enosch, Henoch und Noah in Ver-
bindung gebracht wird. Der Beitrag stellt heraus, dass Philon im Pen-
tateuch ein komplettes ,Gebdude” einer ethischen Systematik wie-
derfindet, die er mit Hilfe der allegorischen Schriftauslegung entfal-
tet. Wie durch einen Vergleich mit der Tabula Cebetis, mit Joseph und
Aseneth und mit Prudentius’ Psychomachie deutlich wird, greift Philon
dabei auf vorhandene Traditionen der literarischen Darstellung von
Tugenden zuriick, entwickelt diese weiter und {ibt damit einen nicht
zu unterschatzenden Einfluss auf spatere christliche Entwicklungen
aus.

Friederike Oertelt widmet sich den beiden einzigen weiblichen Fi-
guren in Philons Schrift, namlich Sara und Hagar. Sie arbeitet heraus,
dass Sara von Philon im Wesentlichen nur in Relation zu Abraham
wahrgenommen wird, insofern sie die ideale Ehefrau verkorpert.
Dabei lédsst sich zeigen, dass Philon bei seiner Darstellung der bibli-
schen Geschichte auf rémische Ehevorstellungen rekurriert. Hagar
wird in diesem Zusammenhang zu einer Randfigur marginalisiert.
Insgesamt verweist Oertelt auf die deutlichen Unterschiede zum
Frithwerk, wo Philon beide Frauen einer ausfiihrlichen allegorischen
Auslegung wiirdigt.

Der Beitrag von Matthias Adrian (Berlin) beleuchtet aus religions-
geschichtlicher Perspektive einen bemerkenswerten Aspekt von Phi-
lons Sprachgebrauch, namlich seine hdufige Verwendung des Be-
griffs ,Orakel” (xonouot). Adrian zeigt auf, dass Philon die grie-
chisch-romischen Konzepte von Divination und Inspiration kennt
und zur Erkldrung seines eigenen Schriftverstindnisses in Dienst
nimmt. Divination im jiidischen Sinn ist fiir ihn strikt begrenzt auf
die Tora, die er seinen Lesern als eine Art Gesamtausgabe echter
Orakelbescheide préasentiert. Als moglichen Grund fiir diese scharfe
Abgrenzung macht Adrian die Konkurrenz der ebenfalls in Alexand-
rien entstandenen sibyllinischen Orakelbiicher aus, die durch ihre
antiromische Stofirichtung ein Bild vom Judentum vermitteln, das
nicht zur ,, Werbestrategie” Philons passt.

Wie bei SAPERE f{iblich steht am Ende der Essayreihe ein Beitrag,
der einen Aspekt der Wirkungsgeschichte beleuchtet. Fiir den vorlie-
genden Band hat diese Aufgabe Nicolai Sinai (Oxford) tibernommen,
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der sich mit der Rezeption Abrahams im Islam beschaftigt. Er stellt
zunachst heraus, dass Abraham in allen drei , abrahamitischen” Reli-
gionen als identitatsstiftende Figur verwendet wird — dies allerdings
héufig in einem abgrenzenden, ,superzessionistischen” Duktus, inso-
fern mit Hilfe von Abraham die Uberlegenheit der eigenen Tradition
demonstriert wird. In diesem Sinne verfolgen die bei Philon und im
Koran gezeichneten Abrahambilder eine vergleichbare Pragmatik,
auch wenn sich zwischen beiden Texten keine direkte traditionsge-
schichtliche Linie ziehen ldsst. Auch in der nachkoranischen Literatur
entfaltet die biblische Abrahamtradition weiter ihre Wirkung, inso-
fern die Liicken im koranischen Erzadhlgut mit christlich-jiidischem
Bibelwissen aufgefiillt werden. Wie Sinai abschliefSend darlegt, findet
sich im 13. Jh. bei Ibn ‘Arabi auch im Islam eine Tendenz zur allego-
rischen Vertiefung der Abrahamserzahlung, die in mancher Hinsicht
mit dem hermeneutischen Ansatz Philons vergleichbar ist.

Alle Beitrage wurden auf einem Kolloquium, das am 23. und 24.
Oktober 2018 in Gottingen stattfand, intensiv diskutiert. So kann
auch dieser SAPERE-Band fiir sich beanspruchen, ein interdisziplina-
res Gemeinschaftsprojekt zu sein. Fiir die konstruktive Zusammenar-
beit sei allen Beteiligten herzlich gedankt. Besonderer Dank gilt Prof.
Dr. Heinz-Giinther Nesselrath (Gottingen) fiir die kritische Durch-
sicht von Text und Ubersetzung und seine hilfreichen Verbesse-
rungsvorschldge, Prof. Dr. Reinhard Feldmeier (Gottingen), Prof. Dr.
Rainer Hirsch-Luipold (Bern), und Prof. Dr. Jan Opsomer (Leiden)
fiir weiterfiihrende Hinweise zur Religions- und Philosophiege-
schichte, Herrn Dr. Andrea Villani (Gottingen) fiir die Redaktion von
Text und Ubersetzung und ganz besonders Dr. Simone Seibert (Got-
tingen) fiir die Koordination des Gesamtprojekts. Zu danken habe ich
nicht zuletzt auch den Hilfskraften, die im Hintergrund zum Gelin-
gen dieses Bandes beigetragen haben: Maria Gkamou fiir die Vorbe-
reitung des Kolloquiums, Maurice Jensen fiir das Layout von Text
und Ubersetzung, Sean Ciaran Rehyn und Mark Linge fiir das Lekto-
rat sowie Hannah Judith fiir die Unterstiitzung bei der Erstellung der
Druckvorlage und der Register.

Bonn, im September 2019 Daniel Lanzinger
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A. Einfiithrung






Einfiihrung in die Schrift

Daniel Lanzinger

1. Vorbemerkungen

Der vorliegende Band ist nach demjenigen zu De migratione Abrahami
der zweite in dieser Reihe, der einer Schrift Philons von Alexandrien
gewidmet ist.! Zudem prasentiert auch der vorliegende Band ein
Werk, das sich mit Abraham beschiftigt. Gerade in dieser themati-
schen Doppelung liegt jedoch ein grofier Reiz, denn sie ermoglicht
den Vergleich zwischen zwei Schriften des gleichen Autors, die aus
unterschiedlichen Lebensphasen stammen: Wahrend De migratione
Abrahami aus Philons frither Schaffensphase stammt, soll nunmehr
eine Schrift aus seinem Spatwerk vorgestellt werden. Auf diese Weise
ergibt sich ein thematischer Querschnitt, der es erlaubt, anhand eini-
ger Motive die Entwicklung von Philons Gedankenwelt nachzu-
zeichnen.

Im Vorgédngerband hat Maren R. Niehoff bereits dargestellt, was
iiber Philons Biographie bekannt ist, und eine plausible Begriindung
fiir die von ihr vorgeschlagene Chronologie seiner Schriften vorge-
tragen.? Deshalb ist an dieser Stelle keine erneute Darstellung erfor-
derlich und biographische Aspekte werden hier auf das beschréankt,
was zum Verstandnis der in diesem Band vorgestellten Schrift not-
wendig ist.

2. Der Ort von De Abrahamo in Philons Gesamtwerk

Wir haben bei De Abrahamo das Gliick, dass sich der literarische Ort
der Schrift innerhalb des philonischen Gesamtwerks aufgrund zahl-
reicher Vor- und Riickverweise gut bestimmen ladsst.> Abr. 2 blickt
zuriick auf eine vorangehende Schrift iiber die Schopfung. Damit

1 Vgl. NIEHOFF / FELDMEIER 2017.

2 Vgl. NIEHOFF 2017; vgl. zudem ausfiihrlich NIEHOFF 2018.

3 Vgl. dazu D. T. RUNIA, ,The Place of De Abrahamo in Philo’s cuvre”, SPhiloA 20
(2008) 133-150; auflerdem die Zusammenstellung und Diskussion der Querverweise bei
STERLING 2012, 67-75.
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kann nur De opificio mundi gemeint sein. Der Abschnitt Abr. 48-59
wiederum blickt {iber das Ende von De Abrahamo hinaus, denn er
fungiert als Einleitung zu einer Dreierserie von Biographien {iiber
Abraham, Isaak und Jakob. Da sich der weitere Text von Abr. nur mit
Abraham (und Sara) beschiftigt, ist zu erschliefSen, dass auf diese
Schrift urspriinglich zwei weitere, eigenstdndige Biographien tiiber
Isaak bzw. Jakob folgten. Diese beiden Schriften haben sich nicht
erhalten. Gesichert ist jedoch die Fortsetzung: Eine vierte Biographie
iiber Joseph (De Josepho) schlieft nahtlos an die Uberlieferungsliicke
an, denn Philon rekapituliert darin zu Beginn die drei vorangegange-
nen Schriften.*

Schon in Abr. deutet Philon an, dass er ein Projekt verfolgt, dessen
Gegenstand {iber den Stoff des Buches Genesis hinausreicht. Das
Stichwort , Gesetz” dient ihm dabei als iibergeordnete thematische
Klammer: Er versteht die Patriarchen als die ,allgemeineren und
modellartigen” Gesetze,> wahrend er die im eigentlichen Sinne ge-
setzlichen Texte der Tora als die ,speziellen und abbildartigen” Ge-
setze bezeichnet (Abr. 3). Zugrunde gelegt ist dabei die Annahme, die
Patriarchen hétten sich schon vor der Verschriftlichung des mosai-
schen Gesetzes an dieses gehalten. In diesem Sinne sind die Patriar-
chen ,lebendige und verniinftige Gesetze”, die schriftlichen Gesetze
hingegen ,Kommentare zum Leben der Alten” (Abr. 5). Philon ge-
lingt es auf diese Weise, die narrativen und die praskriptiven Teile
des Pentateuch — oder in rabbinischer Terminologie: Haggada und
Halacha — einander zuzuordnen und einen inneren Zusammenhang
herzustellen.

Die Behandlung der ,speziellen und abbildartigen” Gesetze wird
in Abr. 3 bereits angekiindigt, die Ausfithrung dieses Vorhabens ist
jedoch in eigenstdandige Schriften ausgelagert: Dem Dekalog ist ein
ganzes Buch gewidmet (De decalogo), eine weitere Schrift in vier Bii-
chern beschiftigt sich mit den Einzelgesetzen (De specialibus legibus).
Eine Art Anhang zu allen bisher genannten Werken bilden schliefllich
Philons Schriften iiber die Tugenden (De virtutibus) und {iiber die
Belohnungen und Strafen (De praemiis et poenis), in denen er unter
iibergeordneten Gesichtspunkten sowohl auf die erzdhlenden als
auch auf die gesetzlichen Texte des Pentateuch zuriickgreift.

Die Querverweise in Abr. enthalten also im Kern bereits die Glie-
derung eines grofleren Gesamtprojekts. Man kennt es heute unter

4Vgl. los. 1; s. auch die Zusammenfassung dieser drei Biographien in Praem. 24-51.
5 Zum Hintergrund dieser Formulierung s.u. den Abschnitt 7.2.
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dem (nicht von Philon stammenden) Titel Expositio legis.® Allerdings
scheint es, dass Philon sein Konzept im Zuge des Schreibprozesses
noch modifiziert hat: So sind z.B. in Abr. nur drei Patriarchenbiogra-
phien vorgesehen, sodass die Josephsvita wie eine nachtragliche Er-
ganzung wirkt. Vor allem aber féllt auf, dass Philon in der letzten
Schrift der Reihe einen etwas modifizierten Aufbau des Pentateuch
(und damit indirekt auch seines Kommentarwerks) anfiihrt. Schema-
tisch lasst sich dies folgendermafien darstellen:”

Gliederung nach Abr. 1-5 Gliederung nach Praem. 1

De opificio mundi Schopfung Schopfung

De Abrahamo Allgemeine Gesetze Geschichte

De Isaaco

(nicht erhalten)
De Iacobo

(nicht erhalten)
De Iosepho

De vita Mosis?8

De decalogo Spezielle Gesetze Gesetze: a) allgemeine

De specialibus b) spezielle
legibus
De virtutibus Anhang I Anhang I

De praemis et Anhang II Anhang II
poenis

6 Dass eine zusammenhéngende Schriftenreihe vorliegt, erkannte erstmals A. GFRO-
RER, Kritische Geschichte des Urchristenthums. Bd. 1/1: Philo und die alexandrinische Theoso-
phie, oder vom Einflusse der jiidisch-igyptischen Schule auf die Lehre des neuen Testaments
(Stuttgart 1831) 8-26. Die Bezeichnung Expositio legis scheint sich vom Franzoésischen
her eingebiirgert zu haben: L. MASSEBIEAU, Le classement des ceuvres de Philon. BEHE.R 1
(Paris 1889) nennt die Reihe erstmals ,,1’exposition de la loi”.

7 In Anlehnung an STERLING 2012, 68.

8 Der literarische Ort dieser Schrift ist ein notorisches Problem der Philonforschung.
Sicher ist, dass die Schrift vor Virt. und Praem. entstanden ist, da von dort aus darauf
zuriickverwiesen wird (Virt. 52; Praem. 53). Da die in Mos. II 46f. gegebene Gliederung
des Pentateuch inhaltlich zwischen den beiden oben angefiihrten steht (vgl. STERLING
2012, 68f.), diirfte Mos. nach Abr. entstanden sein. Die Schrift konnte also entweder die
Reihe der Biographien abschliefen (NIEHOFF 2018, 246), eine nachtraglich verfasste
Einfithrungsschrift zur Gesamtreihe sein (STERLING 2012, 72-74) oder gar eine eigen-
standige, vor der Expositio zu lesende Einfiihrungsschrift ins Judentum darstellen
(GOODENOUGH 1933; ROYSE 2009, 47).
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Die biographischen Abschnitte des Pentateuch werden also in Praem.
1 nicht mehr den Gesetzen zugeordnet, sondern einem ,,geschichtli-
chen” Teil. Ein Grund dafiir konnte darin zu suchen sein, dass Philon
in Praem. auch negative Figuren (wie z.B. Kain) behandelt, die sich
schwerlich als Verkorperung von Gesetzen darstellen lassen.

Insgesamt wird deutlich: Im Unterschied zu Philons erster Schrif-
tenreihe, dem Allegorischen Kommentar, in dem die ausgelegten
Primértexte ausschliellich aus der Genesis stammen, liegt in der
Expositio legis der Versuch einer Gesamtdarstellung des Pentateuch
vor. Abr. bildet darin den ersten Teil einer Serie von Biographien.
Aufgrund dieser Einbettung in einen grofieren literarischen Zusam-
menhang und in ein {ibergreifendes Gesamtkonzept lassen sich die
zentralen Themen von Abr. in der gesamten Expositio wiederfinden
und weiterverfolgen. Darauf ist in Kiirze zuriickzukommen (s.u. 7.),
doch sind zuvor noch einige weitere Einleitungsfragen zu thematisie-
ren.

3. Zeit, Ort und Umstande der Abfassung

Wie Maren R. Niehoff {iberzeugend dargelegt hat, ist die Expositio
dem Spatwerk Philons zuzurechnen.® Als Philon diese Schriftenreihe
niederschrieb, lagen einschneidende Erlebnisse hinter ihm, die ihn
aus seinem bisherigen Gelehrtendasein herausgerissen hatten:'° In
Alexandrien war es zu massiven antijiidischen Ausschreitungen ge-
kommen. Die jiidische Bevolkerung der Stadt schickte daraufhin eine
Gesandtschaft nach Rom zu Kaiser Caligula — mit Philon an der Spit-
ze. Die Delegation kam Ende 38 nach Rom und blieb dort mindestens
bis zur Ermordung Caligulas und dem Amtsantritt seines Nachfol-
gers Claudius im Januar 41." In diesen drei Jahren wurden Philon
und seine Begleiter lediglich zweimal vom Kaiser empfangen. Philon
verbrachte also viel Zeit im Wartestand. Spatestens als Caligula im
Oktober 39 zu einem Feldzug nach Germanien aufbrach (von dem er
erst im August 40 wieder zuriickkehrte), muss Philon klar geworden
sein, dass er mit seinem politischen Auftrag fiir langere Zeit nicht
vorankommen wiirde. Er nutzte diese Zwangspause offenbar zur
Weiterbildung und zum Schreiben.

9 Vgl. NIEHOFF 2018; dort auch zum Folgenden.

10vgl. die dramatische Darstellung dieses Umbruchs in Spec. 111 1-6.

11 Zur Chronologie vgl. A. HARKER, Loyalty and Dissidence in Roman Egypt. The Case of
the Acta Alexandrinorum (Cambridge 2008) 10-21.
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Es lassen sich Beobachtungen anfiihren, die dafiir sprechen, dass
Abr. wahrend Philons Zeit in Rom entstand. Die darauffolgende
Schrift iiber Joseph enthélt namlich Bemerkungen, die fiir ein Publi-
kum in Alexandrien offensichtlich tiberfliissig waren:> In Ios. 157
werden die Verwaltungsbezirke Agyptens als die ,sogenannten No-
moi” eingefiihrt, was mangelnde Vertrautheit mit dieser Region vo-
raussetzt, und die spottische Bemerkung iiber den Untergang der
ehemals in Alexandrien residierenden Ptolemaderdynastie in los. 135f.
spiegelt eine proromische Perspektive wider und wére in der agypti-
schen Metropole gewiss nicht gut angekommen. Es ist deshalb zu
vermuten, dass Philon Abr. (und mindestens auch Ios.) noch vor sei-
ner Riickkehr nach Alexandrien fertigstellte. Damit ergibt sich eine
Datierung der Schrift zwischen 39 und 41 n. Chr.

4. Die Adressaten

Sind die Abfassungsumstiande genauer bestimmt, stellt sich sogleich
die Anschlussfrage, fiir welchen Adressatenkreis Philon diese Schrift
schrieb. In der Forschung sind alle erdenklichen Positionen vertreten
worden: fiir Juden;®® fiir jiidische Apostaten, die zuriickgewonnen
werden sollen;* fiir am Judentum interessierte Heiden;’s fiir dem
Judentum feindlich gesinnte Heiden.'¢ Ein hilfreicher Ansatzpunkt ist
hierbei die Frage, welche Vorkenntnisse Philon bei seinen Leserinnen
und Lesern voraussetzt. In dieser Hinsicht ist ein signifikanter Unter-
schied zu den Schriften des alexandrinischen Frithwerks festzustel-
len: Wahrend er dort die Details einzelner Verse kommentiert und
die grofieren literarischen Zusammenhinge als bekannt voraussetzt,
geht Philon in Abr. nur selten auf den genauen Wortlaut des bibli-
schen Textes ein, um dafiir umso ausfiihrlicher dessen Inhalt zu refe-
rieren. Dies geschieht in sehr freier Weise: Aus den teils eher knapp
und niichtern erzédhlten Vorlagentexten werden bei Philon detailver-
liebte und spannende Geschichten. Wer die Schrift mit dem Bibeltext
im Hinterkopf (oder gar in der Hand) mitverfolgt, wird sich iiber

12 Vgl. M. R. NIEHOFF, , Philo’s Exposition in a Roman Context”, SPhiloA 23 (2011)
[1-21] 16.

13 Vgl. COHN u.a. 1962, Bd. 1, 219: Abr. und Ios. seien im Gegensatz zu Mos. , vor-
nehmlich fiir Wissende, fiir Juden, geschrieben und haben demgemé&fi mehr die Ab-
sicht, zu erbauen, zu deuten und objektiv zu belehren”; dhnlich PRIESSNIG 1929, 148.

14 Vgl. SANDMEL 1979, 47.

15 Vgl. GOODENOUGH 1933; BOHM 2005, 176.

16 So NIEHOFF 2011, 177, die ihre These allerdings inzwischen zugunsten der zuletzt
genannten Position korrigiert hat (vgl. NIEHOFF 2018, 151).
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Vieles wundern. Anke Miihling bringt das treffend auf den Punkit:
Philons Freiheit bei der Nacherzahlung ,geht so weit, dass der Text
der Genesis kaum rekonstruierbar ware, wenn einem allein der Text
zur Verfligung stiinde, den Philo daraus gemacht hat.”” Deshalb ist
zu vermuten, dass Philon bei den Lesern der Expositio keine Bibel-
kenntnisse voraussetzt. Vielmehr will er sie in moglichst ansprechen-
der Weise mit einem ihnen unbekannten Stoff vertraut machen — und
ihnen dabei vielleicht auch die Originallektiire ersparen, da das Grie-
chisch der Septuaginta aus der Perspektive eines gebildeten Griechen
nicht gerade ein literarisches Vergniigen darstellt und womdglich
abschreckend wirken konnte. Der biblische Text wird jedoch nicht
nur stilistisch und rhetorisch, sondern auch inhaltlich aufpoliert:
Philon présentiert Abraham seinen Lesern stets im besten Licht. As-
pekte des biblischen Abrahambildes, die an der Tugendhaftigkeit des
Protagonisten Zweifel wecken konnten, werden konsequent iiber-
gangen.’® Auch dies legt nahe, dass wir es mit einer an Nichtjuden
adressierten Werbeschrift zu tun haben. Das passt ins oben beschrie-
bene Bild von Philons Zeit in Rom: Man konnte die Expositio daher
als ein literarisches Begleitprojekt zu seiner politischen Agenda be-
zeichnen, die ebenfalls darauf abzielt, die Angelegenheiten der Juden
in ein positives Licht zu riicken.

Unter dieser Annahme bediirfen jedoch zwei Aspekte einer Erldu-
terung, da sie dem auf den ersten Blick entgegenstehen. Das eine
betrifft den gewissen Elitarismus, der den Lesern immer wieder ent-
gegenschlagt: So teilt Philon z.B. mit, die Grof8e der Taten Abrahams
sei ,nicht fiir jedermann offensichtlich, sondern nur fiir diejenigen,
die von der Tugend gekostet haben” (89; dhnliche Formulierungen in
19; 22; 87; 219). Ebenso geht er davon aus, dass der Literalsinn der
Schrift fiir die Allgemeinheit bestimmt sei, wéhrend die allegorische
Bedeutungsebene ,verborgen” und ,nur fiir wenige zuganglich” ist
(147; vgl. 200). Solche Formulierungen, die teils an die Sprache von
Mysterienkulten angelehnt sind,’ finden sich zuhauf im Frithwerk,

17 MUHLING 2011, 279.

18 Dies fallt insbesondere bei Philons Wiedergabe von Gen 12,10-20 auf (vgl. Abr.
90-98): Abrahams Notliige, dass Sara seine Schwester sei (Gen 12,13), wird ebenso
verschwiegen wie der Umstand, dass der Pharao sich Sara zur Frau nahm (Gen 12,19) -
und die Ehe der beiden Erzeltern nicht so rein blieb wie von Philon behauptet (vgl. Abr.
98).

19 Vgl. RIEDWEG 1987, 70-115 (mit einer Zusammenstellung aller philonischen
Belegstellen: 108-115); M. N. A. BOCKMUEHL, Revelation and Mystery in Ancient Judaism
and Pauline Christianity. WUNT 1II 36 (Tibingen 1990) 69-81; N. G. COHEN, ,The
Mystery Terminology in Philo”, in: R. DEINES / K.-W. NIEBUHR (Hg.), Philo und das Neue
Testament. Wechselseitige Wahrnehmungen. I. Internationales Symposium zum Corpus Judaeo-
Hellenisticum, 1.—4. Mai 2003, Eisenach/Jena. WUNT 172 (T{ibingen 2004) 173-187; A. M.
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das sich tatsdchlich exklusiv an Juden richtet. Vor dem Ausplaudern
von innerjiidischem Geheimwissen an Aufienstehende wird dort
ausdriicklich gewarnt.?® Im Spédtwerk steht dieser esoterische An-
strich jedoch in offensichtlichem Kontrast dazu, dass Philon seinem
Publikum erst einmal die Grundlagen erkldren muss. Daher sind
solche Formulierungen wohl am besten als implizite captationes bene-
volentige zu erklaren: Den Lesern wird der Eindruck vermittelt, sie
gehorten bereits zum Kreis der Verstandigen, die einer Unterweisung
in die tieferen Geheimnisse fiir wiirdig befunden werden.?" Diese
rhetorische Strategie zielt darauf ab, die Leser in ihren Sympathien
fiir das Judentum zu bestdrken — sie setzt aber voraus, dass solche
Sympathien zumindest grundsétzlich vorhanden sind.

Das zweite diskussionsbediirftige Problem ist die Passage Abr.
178-199. Dies ist die einzige Stelle in der Schrift, in der Philon sich
eines massiv polemischen Tonfalls bedient. Wie Maren R. Niehoff
gezeigt hat, richtet sich diese Invektive gegen jiidische Exegetenkol-
legen, die die antiken Methoden der wissenschaftlichen Homerausle-
gung, wie sie im Umfeld der Bibliothek von Alexandrien beispiels-
weise von Aristarchos praktiziert wurden, auf die Bibel anwenden.?
Zu diesen Methoden gehort die historische Kontextualisierung, und
in diesem Sinne zeigen Philons Kollegen auf, dass die Erzahlung von
der Beinahe-Opferung Isaaks ihre Plausibilitdit dadurch erhalt, dass
auch anderswo Menschenopfer betrieben wurden. Das ist aus Philons
Sicht problematisch, weil es die von ihm postulierte Einzigartigkeit
von Abrahams Tat relativiert. Entsprechend scharf fallt seine Erwide-
rung aus. Die Stelle wirft die Frage auf, warum in einer nach aufien
adressierten Schrift eine innerjlidische Kontroverse ausgefochten
wird. Wenn Philon hier, statt innere Geschlossenheit zu demonstrie-
ren, eine offene Flanke bietet, so deutet auch dies darauf hin, dass er
bei seinen Lesern ein gewisses Maf$ an Grundsympathie fiir das Ju-
dentum voraussetzt: Er scheint damit zu rechnen, dass die Leser bei
ihrer weiteren Beschaftigung mit jiidischen Traditionen von den Ar-

MAZZANTI, , The ,Mysteries’ in Philo of Alexandria”, in: F. CALABI (Hg.), Italian Studies
on Philo of Alexandria. Studies in Philo of Alexandria and Mediterranean Antiquity 1
(Boston / Leiden 2003) 117-129.

20 Vgl. Cher. 48.

21 Eine shnliche Strategie verfolgt Plutarch in seiner Schrift iiber Isis und Osiris: Er
verweist regelmiaflig auf die Geheimhaltungspflicht von Kultinterna gegeniiber Auflen-
stehenden, teilt den Lesern aber de facto sehr viel davon mit. Vgl. dazu P. VAN
NUFFELEN, Rethinking the Gods. Philosophical Readings of Religion in the Post-Hellenistic
Period. Greek Culture in the Roman World (Cambridge 2011) 56-58.

22 Vgl. NIEHOFF 2011, 95-111. Anders jedoch L. H. FELDMAN, ,Philo’s Version of the
Agqgedah”, SPhiloA 14 (2002) 66-86, der an pagane Kritiker des Judentums denkt.
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gumenten seiner Konkurrenten Kenntnis bekommen kénnten — und
entscheidet sich daher dafiir, prospektiv selbst darauf einzugehen
und diese Argumente ins (aus seiner Sicht) rechte Licht zu riicken.
Insgesamt ergibt sich: Abr. setzt keine Kenntnisse iiber jiidische
Traditionen, wohl aber ein gewisses Maf$ an Sympathie fiir das Ju-
dentum voraus. Seine intendierten Leser diirften — wie auch spéter
jene des Josephus — in der romischen Oberschicht zu suchen sein.?

5. Gattung der Schrift

Dieser Vorschlag zur intendierten Leserschaft findet eine weitere
Bestdtigung, wenn man die Schrift unter Gattungsaspekten unter-
sucht. Der {iiberlieferte Titel des Werks lautet: Das Leben (Bioc) des
Weisen, der durch Belehrung vollendet wurde, oder das erste Buch der un-
geschriebenen Gesetze, das von Abraham handelt. Das Stichwort Piog
weckt bei antiken Lesern die Erwartung, die Biographie einer bedeu-
tenden Personlichkeit vorliegen zu haben — und damit einer Gattung,
die sich in der réomischen Oberschicht grofSer Beliebtheit erfreute.?
Die Zuordnung zur Biographie ist insofern plausibel, als sich grofie
Teile der Schrift tatsdchlich mit einer einzelnen Person beschéftigen,
namlich mit Abraham, dessen Leben erzdhlt — oder besser: nacher-
zahlt — wird. Mit Plutarch, dem , Klassiker” der kaiserzeitlichen grie-
chischen Biographie, teilt Philons Schrift zwei wichtige Gemeinsam-
keiten: Zum einen eine padagogisch-moralische Absicht, insofern die
Hauptfigur als auflergewohnliche Person mit Vorbildcharakter dar-
gestellt wird; und zum anderen, dass diese Darstellung in Form von
aneinandergereihten Anekdoten geschieht.?

Wer die Schrift in der Erwartung in die Hand nimmt, eine Biogra-
phie zu lesen, wird sich dennoch in mehrfacher Hinsicht wundern.
Zwar weisen antike Biographien eine grofse Bandbreite von Gestal-
tungsmoglichkeiten auf, doch gibt es zwei inhaltliche Elemente, die
keinesfalls fehlen diirfen: Informationen zu Abstammung und Geburt
sowie zu den Umstdnden des Todes.? In Abr. findet sich jedoch we-

23 S0 auch NIEHOFF 2018, 151.

24 Siehe dazu den Beitrag von Maren R. Niehoff in diesem Band. Zur Geschichte der
Gattung vgl. z.B. HAGG 2012; SONNABEND 2002; MOMIGLIANO 1993.

% Vgl. M. R. NIEHOFF, ,Philo and Plutarch as Biographers: Parallel Responses to
Roman Stoicism”, GRBS 52 (2012) 361-392.

26 MOMIGLIANO 1993, 11, macht daraus eine Minimaldefinition der Gattung: , An ac-
count of the life of a man from birth to death is what I call biography.” SONNABEND
2002, 18, schliefit daraus, dass , die Darstellung nur eines bestimmten Lebensabschnittes
wohl nicht als Biographie gelten kann.”
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der das eine noch das andere. Auffillig ist zudem, dass Philon seine
Leserschaft lange warten lasst, bis der Protagonist seiner Schrift end-
lich einmal in Erscheinung tritt: Der Name ,, Abraham” fallt erstmals
in § 51, und der eigentlich biographische Teil beginnt gar erst in § 60.
Davor werden die Leser in unterschiedlicher Ausfiihrlichkeit mit drei
weiteren biblischen Personen bekannt gemacht: Enosch, Henoch und
Noah. Und schliefillich weist auch der Abrahamteil die Merkwiirdig-
keit auf, dass Philon die Darstellung von Episoden aus dem Leben
der Hauptfigur regelmafSig unterbricht, um auf eine abstrakte Ebene
zu wechseln und das Erzihlte allegorisch zu kommentieren. Diese
Ebene scheint sogar die eigentlich relevante zu sein: In Abr. 54 findet
sich die fiir eine Biographie recht ungewohnliche Auerung, dass es
nicht um Menschen, sondern um Optionen des Tugenderwerbs ge-
he.”

All dies deutet darauf hin, dass hier ein Quereinfluss einer ande-
ren Gattung vorliegt: Abr. ist nicht nur Biographie, sondern auch
Kommentar.® Das ist insofern nicht erstaunlich, als dies in Philons
Frithwerk die ausschliefiliche Form ist, sich mit der Schrift zu be-
schéftigen. Die Unterscheidung zwischen einer wortlichen und einer
allegorischen Sinnebene diente bereits in den Quaestiones als Gliede-
rungsprinzip. Dieses ist auch hier {ibernommen, aber jetzt nicht mehr
auf Einzelverse bezogen, sondern auf ganze Perikopen. Die Einbezie-
hung von Enosch, Henoch und Noah wiederum diirfte dem Umstand
geschuldet sein, dass Philon ein durchgédngiges Kommentarwerk zum
Pentateuch schaffen und deshalb die Liicke zwischen der in Opif.
behandelten Schépfung und den Abrahamserzdhlungen schlieffen
wollte. Die Stoffauswahl allerdings orientiert sich letztlich doch wie-
der an biographischen Gesichtspunkten: Als Parallele zur Trias Ab-
raham/Isaak/Jakob greift Philon drei weitere Einzelfiguren heraus,
die er mit dem Thema , Tugend” in Verbindung bringen kann.? Die

% Gemeint ist also an dieser Stelle nicht, dass die Protagonisten vorbildhaft Tugen-
den praktizieren (das wire in einer Biographie iiblich), sondern diese allegorisch repra-
sentieren. Zum Hintergrund der Stelle vgl. unten 7.1.

28 Zu Philon im Kontext der antiken Kommentarliteratur vgl. NIEHOFF 2011, 133-
185. Eine préazise Einordnung in ein Gattungsschema gestaltet sich insofern schwierig,
als von den ehemals zahlreichen Werken alexandrinischer Homerphilologen nur Frag-
mente erhalten sind. Vgl. dazu E. DICKEY, Ancient Greek Scholarship. A Guide to Finding,
Reading, and Understanding Scholia, Commentaries, Lexica, and Grammatical Treatises (Ox-
ford 2007), die einen guten Uberblick bietet. Die &ltesten vollstandig erhaltenen Kom-
mentarwerke der griechischen Literatur sind daher Philons Schriften.

2 Im Speziellen geht es um die Vollkommenheitsgrade im Erreichen der Tugend:
Enosch steht fiir den Hoffnungsvollen, Henoch fiir den Reumiitigen und Noah fiir den
Vollendeten (vgl. Abr. 7-47). Zur Deutung dieser drei Figuren bei Philon vgl. auch den
Beitrag von Simone Seibert in diesem Band.
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Erzéhlungen von Kain und Abel und vom babylonischen Turmbau,
die im biblischen Text erheblich mehr Raum einnehmen als die Rand-
figuren Enosch und Henoch, kann Philon hingegen an dieser Stelle
nicht gebrauchen, weil sie kein tugendhaftes Verhalten illustrieren.

Neben Biographie und Kommentar ist noch eine dritte Gattung zu
nennen, an die sich Ankldnge finden, namlich die der Lobrede
(Enkomion bzw. Panegyrikos).® Die Schrift endet mit einer Zusam-
menstellung von drei Lobesworten {iber Abraham (Abr. 262-275),
und auch davor finden sich zahlreiche Stellen, an denen Philon Ab-
rahams (und Saras) Tugenden lobend herausstellt (vgl. Abr. 4; 191;
217; 247; 255). Allerdings bleibt er auch darin ganz Exeget, indem er
deutlich macht, dass dieses Lob schon im biblischen Text selbst zum
Ausdruck kommt.

Als Gesamteindruck ergibt sich: Philon behdlt zwar einige Grund-
strukturen des Kommentars bei (die ihm aus seinem Frithwerk gut
vertraut sind), doch bettet er diese in Abr. erstmals ein in eine in Rom
beliebte, fiir ihn jedoch neue Grofigattung: die Biographie (mit pane-
gyrischem Unterton). Der Fokus liegt nicht mehr darauf, fiir Insider
die Schrift zu kommentieren, sondern Abraham als zentrale Gestalt
des Judentums in positivem Licht zu portratieren.

6. Aufbau der Schrift

Die Schrift weist insgesamt eine klare Disposition auf. Wie oben
schon angeklungen ist, gibt die Einteilung in zwei Triaden mit jeweils
drei Personenportriats die Grobstruktur vor. Dabei wird die erste
Trias (Enosch/Henoch/Noah) relativ kompakt dargestellt. Die Be-
handlung Abrahams als Hauptfigur der Schrift nimmt mit Abstand
den meisten Raum ein (ndmlich knapp 80% des Gesamttextes). Des-
halb werden die beiden weiteren Figuren der zweiten Trias (Isaak
und Jakob) in Abr. nur kurz eingefiihrt und ansonsten in eigene Trak-
tate ausgelagert, weil sie den Rahmen dieser Schrift gesprengt hitten.

Die Darstellung des Lebens Abrahams weist eine differenzierte
Binnengliederung auf und folgt einer Systematik, von der nur an
wenigen Stellen abgewichen wird. Fiir thematische Kohdrenz sorgt
zundchst die Einteilung des Stoffes anhand der beiden Grundtugen-
den des Protagonisten, namlich Frommigkeit und Menschenliebe. Die

30 Vgl. dazu PRIESSNIG 1929, 143-148; BOHM 2005, 124. Eine Ubersicht typischer
Enkomiensprache bei Philon bietet B. L. MACK, , Exegetical Traditions in Alexandrian
Judaism. A Program for the Analysis of the Philonic Corpus”, StPhilo 3 (1974/75) [71-
112]95.
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entsprechenden Abschnitte sind jeweils nach biblischen Perikopen
untergliedert. Diese wiederum werden zunachst , wortlich” ausge-
legt,® d.h. ausschmiickend und mit eigenen Akzenten versehen nach-
erzahlt. Darauf folgt in den meisten Féllen eine allegorische Ausle-
gung. Den Abschluss der gesamten Abrahamsvita bildet schliefSlich
eine Zusammenstellung von biblischen Lobesworten iiber Abraham.
Daraus ergibt sich im Detail folgender Aufbau:

1. Einleitung (1-6)
1.1. Anbindung an die vorhergehende Schrift De opificio mundi (1-2)
1.2. Vorschau auf das Gesamtprojekt der folgenden Schriften: modellartige und ab-
bildartige Gesetze (3-6)
2. Die erste Trias (7-47)
2.1. Enosch (7-16)
2.2. Henoch (17-26)
2.3. Noah (27-46)
2.4. Zusammenfassung (47)
3. Einfiihrung und Uberblick zur zweiten Trias (48-59)
4. Abraham (60-276)
4.1. Abrahams Frommigkeit (60-207)
4.1.1. Grundlegendes (60-61)
4.1.2. Die Auswanderung Abrahams (62-89)
4.1.2.1. Von Chaldéda nach Haran: wortliche Auslegung (62-67)
4.1.2.2. Von Chaldda nach Haran: allegorische Auslegung (68-84)
4.1.2.3. Von Haran in die Wiiste: wortliche Auslegung (85-87)
4.1.2.4. Zusammenfassung (88-89)
4.1.3. Abraham und Sara in Agypten (90-106)
4.1.3.1. Wortliche Auslegung (90-98)
4.1.3.2. Allegorische Auslegung (99-106)
4.1.4. Drei Besucher bei Abraham (107-132)
4.1.4.1. Wortliche Auslegung (107-118)
4.1.4.2. Allegorische Auslegung (119-130)
4.1.4.3. Erginzende Argumente aus der wortlichen Auslegung (131-
132)
4.1.5. Bosheit und Untergang Sodoms (133-166)
4.1.5.1. Wortliche Auslegung (133-146)
4.1.5.2. Allegorische Auslegung (147-166)

31 Dies entspricht Philons eigener Terminologie (s.u. 8.). Der Sache nach kénnte man
auch mit BOHM 2005, 142-150, zwischen einer , konkret-historischen” und einer ,,uni-
versalen” Interpretationsebene unterscheiden.

32 Die Ubersicht folgt LANZINGER 2016, 128f. Vgl. auerdem J. CAZEAUX, L'épée du
Logos et le soleil de midi. CMOML.LP 2 (Lyon 1983) 87-176, der eine Analyse des gesamten
Textes bietet.
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4.1.6. Die Bindung Isaaks (167-207)
4.1.6.1. Uberleitung (167-168a)
4.1.6.2. Wortliche Auslegung (168b-177)
4.1.6.3. Einschub: Apologie Abrahams (178-199)
4.1.6.4. Allegorische Auslegung (200-207)
4.2. Abrahams Umgang mit Menschen (208-261)
4.2.1. Einfiihrung (208)
4.2.2. Abrahams Trennung von Lot (209-224)
422.1. Wortliche Auslegung (209-216)
4222. Allegorische Auslegung (217-224)
4.2.3. Der Krieg der Konige (225-244)
423.1. Wortliche Auslegung (225-235)
423.2. Allegorische Auslegung (236-244)
4.2.4. Abrahams Verhalten beim Tod Saras (245-261)
42.4.1. Saras Tugend (245-246)
4.2.4.2. Einschub: ein Beispiel dafiir (247—- 254)
4.2.4.3. Abrahams Trauer um Sara (255-261)
4.3. Lobesworte der Schrift tiber Abraham (262-275)
4.3.1. Abraham vertraute auf Gott (262-269)
432. Abraham, ,der Altere” (270-274)
4.3.3. Abraham hielt alle Gebote (275)
4.4. Abschliefende Zusammenfassung (276)

7. Zentrale Themen

7.1. Tugenderwerb durch Belehrung

In seiner Einleitung zum biographischen Teil der Schrift stellt Philon
die These auf, dass Abraham, Isaak und Jakob fiir die drei (schon bei
Platon und Aristoteles bezeugten®) Formen des Tugenderwerbs ste-
hen, namlich mittels Belehrung, Naturbegabung oder Einiibung.
Dazu begriindet er zunachst grundsétzlich, warum eine allegorische
Deutung der drei Figuren nétig ist: Da Gott unvergénglich ist, kann
auch der Name, mit dem er sich selbst vorstellt (Ex 3,15: ,der Gott
Abrahams, Isaaks und Jakobs”), nur unvergéingliche Bestandteile
enthalten.? Folglich miissen die Patriarchennamen fiir etwas anderes

3 Vgl. Plat. Men. 70a; Aristot. Eth. Nic. 1 10 (1099b9f.) X 10 (1179b20f.); dhnlich auch
Diog. Laert. V 18; Isokr. Or. 15,187-191; Cic. Arch. 1,1. Zum traditionsgeschichtlichen
Hintergrund der Stelle vgl. BIRNBAUM 2010 und BITTRICH 2012.

34 So in Abr. 55. Das Problem wird auch schon in Mut. 11-13 aufgeworfen. Vgl. auch
Mos. 175f., wo Philon Gott selbst die allegorische Deutung seines Namens in den Mund
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als Menschen stehen, mithin also allegorisch zu deuten sein.?* Damit
ist freilich noch nichts dariiber gesagt, wie diese Deutung korrekter-
weise auszusehen hat, also warum die drei Patriarchen gerade mit
den drei oben genannten Formen des Tugenderwerbs identifiziert
werden sollten. Schon im Frithwerk finden sich deshalb Ansdtze zu
einer exegetischen Begriindung. Es sind v.a. drei Stellen, die Philon
dazu dienen, Abraham als Lernenden zu charakterisieren:% (1) Hagar
steht bei Philon fiir die Elementarbildung (¢yxvkAlog maidela); Ab-
rahams auf die Initiative Saras hin vollzogener Beischlaf mit seiner
Magd (Gen 16,1-6; ausgelegt in Congr.) wird daher allegorisch als
Unterweisung in der Allgemeinbildung gedeutet, die wiederum die
Vorstufe zum Tugenderwerb darstellt. Abraham ist folglich derjeni-
ge, der ,,Weisheit durch Unterweisung erwirbt” (Congr. 24). (2) Abra-
hams Auswanderung (Gen 12,1-3; ausgelegt in Migr.) hat bei Philon
ebenfalls etwas mit einem Lernprozess zu tun, namlich mit der Ab-
wendung von der Astronomie und der Hinwendung zur Gotteser-
kenntnis.” (3) Mit der gleichen Deutung versieht Philon auch die
Namensénderung Abrahams (Gen 17,5; ausgelegt in Mut.), wobei er
in diesem Zusammenhang exkursartig auch auf die beiden anderen
Patriarchen und deren Entsprechungen zum Tugenderwerb durch
Naturbegabung bzw. Einiibung eingeht.

Es scheint, dass Philon selbst nicht recht zufrieden damit war, als
Begriindung einer zentralen These bislang nur die eben genannten
verstreuten Argumentationsbausteine aufbieten zu konnen. Schon
vor seiner Romreise dufserte er deshalb einen (noch unkonkreten)
Plan, dieses Thema weiter zu vertiefen:

Denn der alteste von ihnen, Abraham, bediente sich der Unterweisung als Wegfiih-

rerin, die zum Guten fithrt, wie wir nach Moglichkeit an anderer Stelle zeigen wer-
den, ...%°

legt. Eine Variante des gleichen Arguments findet sich in Mk 12,26f., wo es verwendet
wird, um die Auferstehung zu begriinden.

% Dass in dem Problem des Gottesnamens der sachliche Ausgangspunkt fiir Philons
Deutung der Patriarchen liegt, hat E. BIRNBAUM, ,,What in the Name of God Led Philo
to Interpret Abraham, Isaac, and Jacob as Learning, Nature, and Practice?”, SPhiloA 28
(2016) [273-296] 284-289, gezeigt.

36 Vgl. dazu BIRNBAUM 2010, 76-81.

7 Allerdings fehlt hierbei im Frithwerk noch der Aspekt der Unterweisung: Abra-
ham (bzw. sein allegorisches Aquivalent) wird zwar in Migr. 216.221 als @uopadrc
bezeichnet, doch wird der Aspekt der Unterweisung nicht mit Abraham, sondern mit
Jakob verbunden (Migr. 39).

38 Vgl. Mut. 83-88.

39 Somn. 1 168. Die Stelle wird in der Forschung iiberwiegend als Verweis auf Abr.
verstanden, vgl. z.B. ROYSE 2009, 61; BIRNBAUM 2010, 76 Anm. 19; STERLING 2012, 58.
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Der Titel von Abr. (s.0.) sowie die prominent in der Einleitung des
biographischen Teils platzierte These erwecken den Eindruck, es sei
die Kernthese des Werks, dass Abraham fiir den Tugenderwerb
durch Belehrung stehe — und dass mit Abr. folglich jenes Werk vor-
liegt, das im obigen Zitat angekiindigt ist. Umso erstaunlicher ist es
deshalb, dass diese These in der Schrift kaum entfaltet wird — und die
Begriindungen sogar hinter dem zuriickbleiben, was Philon im
Frithwerk bereits erarbeitet hat: Zwar werden alle drei einschldgigen
Stellen auch in Abr. behandelt, doch wird lediglich im Zusammen-
hang mit Abrahams Auswanderung auf die Bildungsthematik ver-
wiesen — und selbst das nur beildufig.* Bei der Hagarperikope wird
auf eine allegorische Auslegung sogar génzlich verzichtet.* Erstau-
nen muss auch, dass Philon gleich zu Beginn seines Werks seiner
eigenen These widerspricht: Die Menschen, von denen er zu handeln
beabsichtigt, seien ,,weder Schiiler oder Lehrlinge von irgendjeman-
dem, noch wurden sie von Lehrern darin unterrichtet, was man tun
und sagen muss” (Abr. 6). All dies erweckt den Eindruck, dass Philon
eine These aus seinem Frithwerk iibernimmt und diese als Aufhanger
fiir seine Biographientrilogie verwendet, aber an einer genaueren
Ausarbeitung der These inzwischen das Interesse verloren hat. Die
Vermutung liegt nahe, dass sich aufgrund seines verdnderten Erfah-
rungshorizontes in Rom inzwischen andere Themen in den Vorder-
grund gedrdngt haben.

7.2. Judisches Gesetz und Universalgesetz

Was sind diese Themen? Gleich zu Beginn der Schrift fiihrt Philon ein
Thema ein, das in seinem Frithwerk noch keine Rolle spielt:

Da es notwendig ist, die Gesetze der Reihe nach zu untersuchen, wollen wir die
speziellen und abbildartigen auf spater verschieben und zuerst die allgemeineren
und modellartigen untersuchen. Diese aber sind diejenigen unter den Mannern, die
ein tadelloses und gutes Leben fiihrten [...]. Denn die lebendigen und verniinftigen
Gesetze — das sind diese Manner, die (Mose) aus zwei Griinden rithmte: Erstens
wollte er zeigen, dass die festgesetzten Anordnungen nicht naturwidrig sind, und
zweitens, dass denen, die bereit sind, nach den festgelegten Gesetzen zu leben, keine
groflen Miihen (entstehen), da die ersten (Menschen), noch bevor {iberhaupt irgend-
eines der speziellen (Gesetze) niedergeschrieben worden war, sogar das ungeschrie-
bene Gesetzbuch miihelos und bequem zur Anwendung brachten. (Abr. 3-5)

40 Vgl. Abr. 79, wo vom , Feuer der Belehrungen” Gottes die Rede ist.
41 Zur Rolle Saras und Hagars in Abr. vgl. auch den Beitrag von Friederike Oertelt in
diesem Band.
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Philon bringt hier zwei Dinge in einen Zusammenhang: das jiidische
Gesetz des Mose und das universale Gesetz der Natur.22 Die Idee,
dass es universale ethische Prinzipien gibt, die der Natur selbst ein-
geschrieben sind, hat im griechischen Denken eine lange Tradition.#
Eine besondere Bedeutung hatte dieses Konzept allerdings in der
stoischen Philosophie: Dort wurde das ,Leben gemaff der Natur”
(secundum naturam vivere) zum ethischen Leitprinzip.# Wenn Philon
Abraham ein naturgemaéfles Leben attestiert, kann er daher in gebil-
deten Kreisen mit Sympathien fiir seinen Helden rechnen: Abraham
stellt gewissermafien das Idealbild eines Weisen dar. Zugleich dient
Philon die Vorstellung vom Gesetz der Natur als integratives Kon-
zept, das aus seiner Sicht die inhaltliche Klammer des Pentateuch
darstellt — und das entsprechend als Leitbegriff seiner Expositio dient.
So beginnt deren erster Band damit, dass die Vorziige Moses gegen-
iiber den {ibrigen Gesetzgebern gepriesen werden (vgl. Opif. 1f.).
Philon erklart, dass es einen guten Grund hat, warum ein Gesetzes-
werk mit einem Schopfungsbericht beginnt: Dies sei der Fall, weil
»sowohl die Welt mit dem Gesetz als auch das Gesetz mit der Welt
im Einklang steht und der gesetzestreue Mann gleichzeitig ein Welt-
biirger ist, da er seine Handlungen am Willen der Natur ausrichtet,
nach dem auch die ganze Welt verwaltet wird” (Opif. 3). Philon ge-
lingt es auf diese Weise, Schopfung und Ethik miteinander zu ver-
binden, und dies in einer Weise, die auch fiir einen Stoiker nachvoll-
ziehbar ist — jedenfalls sofern er im oben angefiihrten Zitat unter
,Gesetz” das Gesetz der Natur versteht.

Allerdings geht Philon an diesem Punkt einen Schritt weiter: Das
in die Schopfung eingezeichnete Gesetz soll nun zugleich auch dem
Gesetz des Mose entsprechen.® Das wire in der stoischen Konzeption
vom Gesetz der Natur allerdings undenkbar, weil dieses seinem We-
sen nach nicht den Charakter von ausformulierten Einzelnormen hat,
sondern vielmehr jeglichem kodifizierten Recht iibergeordnet ist

4 Vgl. dazu auch den Beitrag von Maximilian Forschner in diesem Band; auerdem
MARTENS 2003; M. KONRADT, , Tora und Naturgesetz: Interpretatio graeca und univer-
saler Geltungsanspruch der Mosetora bei Philo von Alexandrien”, in: ders. / R. C.
SCHWINGES (Hg.), Juden in ihrer Umwelt. Akkulturation des Judentums in Antike und Mittel-
alter (Basel 2009) 87-112; NAJMAN 2010a; R. WEBER, Das , Gesetz” bei Philon von Alexand-
rien und Flavius Josephus. Studien zum Verstindnis und zur Funktion der Thora bei den
beiden Hauptzeugen des hellenistischen Judentums. ARGU 11 (Frankfurt a.M. u.a. 2001) 78—
114.

43 Vgl. dazu ausfiihrlich KULLMANN 2010.

4 Vgl. KULLMANN 2010, 38-48.

4 Vgl. auch Mos. 1I 14: Die mosaischen Gesetze seien ,mit den Siegeln der Natur
selbst bezeichnet” und daher iiberzeitlich und keiner Anderung bediirftig.
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bzw. gelegentlich auch mit diesem kollidiert.# In diesem Sinne sind
auch die Gesetze anderer Volker fiir Philon lediglich ,Zusdtze zum
Gesetz der Natur” (vgl. Ios. 28-31).# Politische Verfassungen konnen
schon deshalb nicht mit dem Gesetz der Natur identisch sein, weil sie
in jedem Volk anders aussehen.

Bemerkenswert ist jedoch, dass es schon vor Philon ein literari-
sches Projekt gab, das diese Kluft zu {iberbriicken suchte, und zwar
ebenfalls in Rom: Ciceros De legibus.*® Cicero stellt seiner Erdrterung
romischer Gesetze eine ausfiihrliche Darstellung der stoischen Lehre
vom Gesetz der Natur voran. Dieses geht jedem kodifizierten Recht
zeitlich voraus (vgl. I 19) und stellt die Grundlage eines gelungenen
Rechtssystems dar® — und das Musterbeispiel dafiir ist fiir ihn das
romische Recht. So kann Cicero von einer Bestimmung im Zwolfta-
felgesetz sagen, sie sei ,der Natur entsprechend, die der Mafistab des
Gesetzes ist (II 61: secundum naturam, quae norma legis est) — und Atti-
cus darauf antworten lassen, er freue sich, , dass unsere Rechte der
Natur entsprechen” (II 62: gaudeo nostra iura ad naturam accommodari).
Auf diese Weise wird das stoische Gesetz der Natur ,bei Cicero ge-
wissermafien zu einer naturrechtlichen Prdambel des romischen
Staatsrechts umgedeutet.”® Ob Philon Ciceros Schrift gekannt hat,
wissen wir nicht.' Doch erscheint seine Expositio, im Vergleich gele-
sen, geradezu als ein Parallelprojekt dazu:* Er verleiht dem jiidischen
Gesetz in dhnlicher Weise eine naturrechtliche Fundierung, wie dies
Cicero fiir das romische versuchte.

Philons Patriarchenbiographien stellen in diesem Zusammenhang
gewissermafien die Probe aufs Exempel dar: Wenn es namlich zu-
trifft, dass das jiidische Gesetz eine Ausbuchstabierung des der Ver-

46 Vgl. dazu NAJMAN 2010b. Zum Grundkonflikt zwischen geschriebenem und un-
geschriebenem Gesetz vgl. auch schon Soph. Ant. 450-460.

47 Philon begriindet dies mit der Etymologie des Namens Joseph als , Zusatz”. Vgl.
zur Stelle ausfiihrlich OERTELT 2015, 112-146.

48 Vgl. dazu TERMINI 2006, 283f.; L. MAZZINGHI, ,Law of Nature and Light of the
Law in the Bok of Wisdom (Wis 18:4c)”, in: G. G. XERAVITS /J. ZSENGELLER (Hg.), Studies
in the Book of Wisdom. JS].S 142 (Leiden / Boston 2010) [37-59] 45-50; NIEHOFF 2018, 154—
170.

4 Dies geht bis zur Aussage, dass Gesetze, die nicht auf das Gesetz der Natur hin
formuliert sind, iiberhaupt nicht als Gesetze bezeichnet werden sollten (Leg. 11 13).

50 Vgl. KULLMANN 2010, 50.

51 Es gibt leider keinen Beleg dafiir, dass Philon Latein konnte. Das schliefit aber
nicht aus, dass er sich bei seinen Zeitgenossen tiber philosophische Trends und die
Inhalte wichtiger Werke informiert haben konnte.

52 Vgl. TERMINI 2006, 287. HORSLEY 1978 plédiert stattdessen fiir eine gemeinsame
Abhiangigkeit beider Autoren von Antiochos von Askalon. Sicher belegen lasst sich
weder die eine noch die andere These. Da Philons Konzept jedoch eher ein politisches
als ein abstrakt-philosophisches Ziel verfolgt, ist m.E. die Parallele zu Cicero deutlicher.
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nunft allgemein zugdnglichen Gesetzes der Natur ist, wire es eigent-
lich konsequent, dass man die schriftliche Fassung gar nicht kennen
muss, um sie befolgen zu konnen. Dass es sich genau so verhilt, zeigt
Philon am Beispiel Abrahams.”® Die dahinterstehende Botschaft ist
letztlich eine Einladung zum jlidischen Lebensstil: Wer ohnehin, wie
Abraham, den Idealen des stoischen Weisen folgt und sich dann ent-
scheidet, die jiidischen Gesetze zu halten, dem entstehen dabei keine
zusatzlichen Mithen (vgl. Abr. 5). Auf diese Weise wird Abraham
zum Protoyp des Proselyten.>

Abraham ist bei Philon aber nicht nur ein Anwender des Gesetzes
der Natur. Philon muss auch begriinden, warum sich im Pentateuch,
den er seinen Lesern als Gesetzeswerk présentiert, biographische
Passagen finden. Dazu greift er auf ein Konzept zuriick, das aus der
platonisch-neupythagoreischen Philosophie stammt: das Ideal vom
Konig als , lebendigem Gesetz” (vopog éupuyxog).® Die Idee dabei ist,
dass die Rechtsprechung eines weisen und gerechten Konigs eine
Alternative zum kodifizierten Gesetzeswerk darstellt. Wer einen
solchen Koénig hat, braucht nach dieser Konzeption kein niederge-
schriebenes Gesetz. Auf diese Weise wird der Konig selbst zum ,,un-
geschriebenen” Gesetz — ein Status, der sich einer besonderen Gottes-
nahe verdankt: Der Konig setzt die kosmische Ordnung Gottes in die
politische Welt um.* Diese Vorstellung ist im 1. Jh. breit belegt. Phi-
lon bedient sich ihrer in zweifacher Weise. Zum einen iiberbriickt er
die potentielle Spannung zwischen dem Gesetz der Natur und dem
geschriebenen Gesetz, indem er Mose zum Konig macht (vgl. Mos. 1I
2-5): Wenn Mose selbst ein vopog éuuxog ist (Mos. 1 162; II 4), dann
kann seine Gesetzgebung als Umsetzung des in der Natur erkennba-
ren Gotteswillens verstanden werden. Zum anderen verwendet Phi-
lon den vopog éupuyoc-Titel fiir Abraham und die {ibrigen Patriar-
chen (vgl. Abr. 5) und schafft so einen inneren Zusammenhang zwi-
schen den narrativen und den praskriptiven Teilen des Pentateuch:
Wie hellenistische Konige verkdrpern die Patriarchen das Gesetz der
Natur und werden auf diese Weise zu prototypischen Modellfiguren.

53 Wie A. Y. REED, ,, The Construction and Subversion of Patriarchal Perfection: Ab-
raham and Exemplarity in Philo, Josephus, and the Testament of Abraham”, JS] 40
(2009) 185-212, gezeigt hat, stellt sich Philon damit in die rémische Tradition des Leh-
rens und Lernens durch exempla.

54 S0 explizit in Virt. 182 und 219, wo Philon sich an Proselyten wendet und die Ge-
setzesobservanz bewirbt, indem er deren positive Folgen herausstellt. Vgl. dazu CAL-
VERT-KOYZIS 2004, 28f.; MUHLING 2011, 284.

% Vgl. dazu ausfiihrlich MARTENS 2003, 31-66; RAMELLI 2006.

56 Vgl. MARTENS 2003, 55f.
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Die schriftlichen Gesetze sind dann nur noch deren Abbild (vgl. Abr.
3).

Wahrscheinlich hat die Formulierung bei Philon auch noch einen
politischen Subtext. In Legat. 119 notiert er iiber Caligula, dass dieser
sich selbst fiir das Gesetz gehalten habe (vopov yag 1yovuevog
£€avtov).” Dies ist freilich nicht im Sinne des oben skizzierten vépog
éupuvxoc-Konzepts gemeint: Vielmehr portratiert Philon den Kaiser
geradezu als eine Pervertierung dieses Ideals.® Dies mag zu einem
gewissen Grad eine polemische Stilisierung sein, es passt aber insge-
samt ins Bild dessen, was die antike Literatur iiber Caligulas despoti-
sche Amtsfithrung zu berichten weif3.” So schreibt etwa Sueton dem
Kaiser die AuBerung zu, ihm sei ,alles in allen Angelegenheiten er-
laubt” (omnia mihi et in omnis licere; Cal. 29,1), und liefert zahllose
Beispiele fiir Caligulas Grausamkeiten und Allmachtsphantasien.®
Vor diesem Hintergrund bekommt der Schlusssatz von Philons Trak-
tat (Abr. 276: ,,wie meine Darlegung gezeigt hat, war er selbst Gesetz
und ungeschriebene Satzung”) noch einmal ein besonderes Gewicht:
Abraham verkorperte in prototypischer Weise das, was Caligula
falschlich zu sein behauptete.

7.3. Frommigkeit und Menschenliebe

Wie sieht im Fall Abrahams die ethische Umsetzung des Gesetzes der
Natur im Konkreten aus? Die Antwort auf diese Frage spiegelt sich in
Philons Aufteilung des biographischen Teils wider. Wie aus der
Gliederung (s.o. 6.) ersichtlich ist, werden die Episoden aus Abra-
hams Leben nicht in der biblischen Perikopenreihenfolge behandelt,
sondern nach zwei iibergeordneten Gesichtspunkten sortiert: Gottes-
verehrung (evoéBewx) und Menschenliebe (pulavOowmic).6t Wie Phi-

57 Nach MARTENS 2003, 48, ist dies der einzige explizite Beleg dafiir, dass ein rémi-
scher Kaiser diesen Anspruch erhoben haben soll.

%8 Vgl. E. R. GOODENOUGH, The Politics of Philo Judaeus. Practice and Theory. With a
General Bibliography of Philo (New Haven, CT 1938) 107-109.

% In diesem Zusammenhang ist darauf zu verweisen, dass Philons Auerungen in
Legat. und Flacc. neben einigen verstreuten Anekdoten bei Seneca die einzigen erhalte-
nen Zeugnisse iiber Caligula sind, die auf Augenzeugenschaft beruhen. Ausfiihrlichere
Darstellungen seiner Herrschaft sind erst durch Sueton und Cassius Dio {iberliefert.

60 Als Beispiel sei ein Bonmot zitiert, dessen er sich regelmi8ig in erotischen Kontex-
ten bedient haben soll: ,So ein schoner Hals wird, sobald ich es befehle, herunterge-
nommen” (Cal. 33).

61 Vgl. Abr. 208, wo der Themenwechsel als solcher benannt wird. Allerdings ist die
Abgrenzung nicht trennscharf, da auch schon in Abr. 107 von Menschenfreundlichkeit
die Rede ist.
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lon an anderer Stelle erkldrt, sind dies die beiden grundlegenden
Tugenden, die am Sabbat in der Synagoge gelehrt werden:

Es gibt sozusagen unter den zahllosen Einzellehren und -sitzen zwei, die die obers-
ten und wichtigsten sind: diejenige in Bezug auf Gott durch Gottesverehrung und
Frommigkeit und diejenige in Bezug auf Menschen durch Menschenliebe und Ge-
rechtigkeit.®?

Die Einteilung der Ethik in zwei Grundtugenden hat in der griechi-
schen Literatur eine lange Tradition.®® Der hierbei gangige Begriff zur
Bezeichnung des korrekten zwischenmenschlichen Verhaltens ist
allerdings , Gerechtigkeit”, wéahrend ,Menschenfreundlichkeit” ur-
spriinglich eine Herrschertugend ist.* Dass Philon gerade den Begriff
der Menschenfreundlichkeit noch vor die Gerechtigkeit stellt, konnte
einen Grund haben, den er in Ios. 19 andeutet:

Ein Denkmal der Rechtschaffenheit haben unsere Vater tiberall auf der Welt hinter-
lassen, und so werden auch wir die unausrottbaren Vorwiirfe des Unglaubens und
des Menschenhasses (dmiotiag kai puoavOowmiog) hinter uns lassen.

Wer erhebt solche Vorwiirfe? Einen konkreten Hinweis finden wir bei
Flavius Josephus: Als Leiter der alexandrinischen Delegation, die beim
Kaiser vorstellig wurde, um politische Riickendeckung fiir die in
Alexandrien erfolgten Pogrome zu erhalten, nennt er einen gewissen
Apion.®s Dieser Apion war ein bekennender Judenfeind. Auch wenn
Philon Apion nie beim Namen nennt — und vielleicht gerade dadurch
seine Geringschatzung zum Ausdruck bringt —, diirfte er de facto sein
argster Gegner gewesen sein. Er hatte gegeniiber Philon den Vorteil,
dass er in Rom bereits vernetzt war: Er war schon in fritheren Jahren
dort téatig gewesen und dabei offenbar so lautstark aufgetreten, dass
sein Ruf bis ins Kaiserhaus vordrang und Tiberius ihn spdttisch als
,Zimbel der Welt” (cymbalum mundi) bezeichnete.®® Zudem diirfte er
mit seinen Auerungen iiber Juden in manchen Kreisen offene Tiiren
eingerannt haben. Denn das, was er an Geriichten zu verbreiten

62 Spec. 11 63 (£0TL &' (G €MOG €lMEIV TV KATA HEQOG ApLOTTWY AdywV Kail doyud-
TV dVO T& AVWTATW KePdAata, O Te MEOG Oedv d evoePelag kat OTOTNTOG Kal TO
TEOG &vORWMoLE dix PAavOQwTtiag Kkai ducatoovvng); dhnlich auch Virt. 95.

0 Vgl. dazu grundlegend DIHLE 1968.

o4 Vgl. DIHLE 1968, 13 (,freundliche Herablassung des Hohergestellten”). So auch
noch in jiidischer Adaption im Aristeasbrief (265.290). Fiir die Kombination von evoé-
Bea und pAavOowmia gibt es vor Philon nur drei Belege, die alle einen hierarchischen
Kontext haben: Demosth. Or. 21,12 (an die Adresse der Richter, die ein Urteil zu spre-
chen haben); Diod. III 56,2 (Verhalten gegeniiber Fremden); XXI 17,4 (iiber einen Herr-
scher).

% Vgl. Jos. Ant. XVIII 257-259. Zur Person vgl. SIEGERT 2008, 25-27.

6 Vgl. Plin. Nat. praef. 25. Dazu SIEGERT 2008, 25: , Er war selbst fiir antike Verhilt-
nisse unertraglich eitel und selbstbezogen.”
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wusste, war keineswegs neu, sondern reiht sich ein in eine ldngere
Tradition antijiidischer Ressentiments:®” Dass Juden gottlos seien und
andere Menschen hassten, ist in der griechisch-romischen Welt ein gangi-
ges Klischee. Stellvertretend fiir viele sei Diodor angefiihrt, der die Ratge-
ber von Konig Antiochos Sidetes mit der angeblichen Aussage zitiert, die
Vorfahren der ]uden seien ,,als frevelhafte und den Goéttern verhasste Men-
schen aus ganz Agypten vertrieben worden” und das dabei entstandene
neue Volk habe ,seinen Hass gegen die Menschen weiter vererbt.“s® Jo-
sephus berichtet iiber den Rhetor Apollonios Molon, er habe die Juden
als , gottlos und menschenhassend” geschmaht® — und dieser Apol-
lonios wiederum wird von Apion als wichtigster Gewdhrsmann an-
gefiihrt.”

Der Vorwurf des Menschenhasses diirfte seine Ursache in den jii-
dischen Reinheits-, Speise- und Ehevorschriften haben. Tacitus inter-
pretiert diese als eine Mafinahme der bewussten Absonderung (vgl.
Hist. V 5,1f.). Auch von jlidischer Seite wird dies gelegentlich so ge-
sehen — so etwa im Aristeasbrief, der von ,,undurchdringlichen Wal-
len und eisernen Mauern” spricht, mit denen Gott sein Volk umgeben
habe, um eine Vermischung mit anderen Voélkern zu verhindern.”
Aus der Innenperspektive dient dies der ethischen Reinhaltung, doch
wurden die dadurch bedingten Schwierigkeiten, ein gemeinsames
Mahl mit Juden und Nichtjuden zu realisieren, aus der Aufienper-
spektive als Menschenfeindlichkeit wahrgenommen. Der Spott iiber
die jiidischen Gebote blieb Philon jedenfalls in Rom nicht erspart: Er
berichtet, wie sich Caligula beim possenartigen Empfang der jiidi-
schen Delegation tiber das Schweinefleischtabu mokierte (vgl. Legat.
362f.). Auch Philons Klage {iber jene, die sich iiber die Beschneidung

67 Zu antijiidischen Klischees in der Antike vgl. ausfiihrlich P. SCHAFER, Judenhass
und Judenfurcht. Die Entstehung des Antisemitismus in der Antike (Berlin 2010); zum Men-
schenhass-Vorwurf besonders ebd. 246-259, zu den Zeugnissen fiir Judenfeindschaft
speziell in Rom ebd. 260-281.

68 Diod. XXXIV/XXXV 1,1-3; Ubers. Wirth. Diodor reproduziert hier ein paganes
Gegennarrativ zur jlidischen Exoduserzdhlung, wie es sich z.B. bei dem &dgyptischen
Priester Manetho findet (vgl. Jos. Ap. I 227-250) und das man spéter auch in Rom kennt
(vgl. Tac. Hist. V 3). Apion scheint die Legende mit weiteren Details angereichert zu
haben (vgl. Jos. Ap. 11 17-27).

9 Ap. 11 148: g &Béovg kai poavBemovs AooEL.

70 So SIEGERT 2008, 28, mit Verweis auf die hdufigen Erwdhnungen Apollonios’ in
Ap. 1115-144.

71 Arist 139. Vgl. dazu R. FELDMEIER, , Weise hinter ,eisernen Mauern’. Tora und jii-
disches Selbstverstandnis zwischen Akkulturation und Absonderung im Aristeasbrief”,
in: M. HENGEL / A. M. SCHWEMER (Hg.), Die Septuaginta zwischen Judentum und Christen-
tum. WUNT 72 (Tiibingen 1994) 20-37.
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lustig machen (vgl. Spec. I 2), bezieht sich wohl auf die Stimmungsla-
ge in Rom.”?

Der Vorwurf der Gottlosigkeit beriihrt gerade in Rom ein beson-
ders sensibles Thema: evoéBela, also das rechte Verhalten gegeniiber
dem Géttlichen, wurde als Ubersetzung des lateinischen Begriffs
pietas verwendet, und diesen bezeichnete schon Cicero als die Grund-
lage aller Tugenden.”? Er umfasst namlich nicht nur den religidsen
Bereich, sondern bezeichnet ,eine Haltung [...], die die herkdmmli-
che soziale Ordnung respektiert, die daher das Pflichtgefiihl gegen
Eltern, Kinder, Verwandte, Vaterland und Gotter gleichermafien
einschliefit.””* In dieser Bedeutung wurde pietas/evoéBeix seit Au-
gustus zum politischen Propagandabegriff des Kaiserreichs.”” Wer
sich in den Verdacht brachte, in der Ausiibung dieser Tugend nach-
lassig zu sein, galt daher zugleich als politisch suspekt. Zum beson-
deren Problem wurde dies unter Caligula, weil dieser Kaiser die kor-
rekte Ausiibung von pietas an seine eigene Person band und sich
selbst als Gott inszenierte.” Fiir das Judentum war dies natiirlich
nicht akzeptabel.”7 Wenn man Josephus glauben darf, war es Apion,
der Caligula vorauseilend auf die mangelnde Verehrung seiner Per-
son seitens der Juden hinwies (vgl. Ant. XVIII 257f.). Dazu passt, dass
der Kaiser die jiidische Delegation aus Alexandrien nach der Darstel-
lung Philons folgendermafien , begriifit” haben soll:

Ihr seid also die Gotteshasser, die nicht glauben, ich sei ein Gott, ich, der ich schon
bei allen anderen anerkannt bin, sondern ihr glaubt an den fiir euch Unbenennba-
ren! (Legat. 353).

Der Einwand der jiidischen Gesandtschaft, man habe bereits mehr-
fach zu Gunsten des Kaisers Opfer dargebracht, kann diesen nicht
iiberzeugen:

72 Vgl. z.B. den Spott Martials iiber einen beschnittenen Sénger, der sein Beschnit-
tensein vergeblich zu verbergen versuchte (VII 82). In Alexandrien wird Beschneidung
weitaus weniger Anstof8 erregt haben, da der Brauch in Agypten ebenfalls praktiziert
wurde; vgl. NIEHOFF 2018, 150.

73 Cic. Planc. 29: pietas fundamentum est omnium virtutum.

74 STANDHARTINGER 2006, 61.

75 Vgl. dazu M. D’ ANGELO, ,,E00¢Bela: Roman Imperial Family Values and the Sex-
ual Politics of 4 Maccabees and the Pastorals”, BibInt 11 (2003) [139-165] 141-147;
STANDHARTINGER 2006, 58-68.

76 Neben Philons Darstellung in Legat. 75-98 vgl. auch Suet. Cal. 22.52; Cass. Dio LIX
4,4; 25,5; 26,5-10; 28,1-8. Angesichts der Polemik aller Quellen ist freilich umstritten,
welche Ausmafie dies tatsdachlich annahm; vgl. zur Diskussion A. A. BARRETT, Caligula.
The Corruption of Power (London / New York 2009) 140-153.

77 Vgl. z.B. auch Jos. Ant. XVIII 256-259.
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Das mag wahr sein, ihr habt geopfert, aber einem anderen, wenn auch fiir mich.
Was niitzt das also? Ihr habt ja nicht mir geopfert. (Legat. 357)

Auf diese Weise scheitert die Gesandtschaft letztlich daran, dass die
jidische Form von eVvoéPewx unvereinbar ist mit dem Narzissmus des
Kaisers. Freilich ist diese Darstellung literarisch stilisiert.” Doch wird
es einen Grund in der Sache haben, wenn Philon im Anschluss an die
Schilderung der erfolglosen Audienz auf die sozialen Konsequenzen
hinweist: Er notiert bitter, dass auch ehemalige Sympathisanten der
judischen Delegierten nunmehr den Kontakt meiden - aus Angst vor
Caligula (vgl. Legat. 372).

Philon reagiert auf all dies in Abr. nicht defensiv, sondern durch
eine Flucht nach vorne: Die Leser sollen gar nicht erst auf die Idee
gebracht werden, dass die Geriichte iiber Juden diskutierenswert
waéren. Statt auf die Konfliktlinien einzugehen,” zeichnet Philon ein
positives Bild: Abraham verkorpert prototypisch und vorbildhaft jene
beiden Grundwerte, deren Missachtung den Juden vorgeworfen
wird. Er ist nicht nur der Stammuvater des jiidischen Volks (vgl. Abr.
276), sondern hinsichtlich seiner ethischen Vorbildfunktion sogar
,der wahrhaft Erste des Menschengeschlechts” (Abr. 272). Ein beson-
derer Fokus wird dabei auf Abrahams evoéPewa gelegt, nach Philon
,die hochste und wichtigste Tugend” (Abr. 60)® — eine Aussage, die
in Rom problemlos konsensfihig ist. Uberspitzt kénnte man also
sagen: Lange bevor es einen romischen Staat gab, gab es schon den
perfekten rémischen Biirger. Bei Philon heifdt er Abraham.

8. Philons allegorische Schriftauslegung

AbschlieSend bleibt festzuhalten, dass auch im Hinblick auf Philons
Schriftauslegung eine Entwicklung vom Frith- zum Spitwerk zu

78 Vgl. dazu NIEHOFF 2018, 25-46; E. S. GRUEN, ,Caligula, the Imperial Cult, and
Philo’s Legatio”, SPhiloA 24 (2012) 135-147. Philon ist dabei keineswegs der einzige
Autor, der Caligula als arrogant und groflenwahnsinnig darstellt; vgl. z.B. die noch
deutlich drastischere Charakterisierung in Suetons Caligula-Biographie.

7 Lediglich in Abr. 22 findet sich eine beildufige Abwehr des Menschenhass-
Vorwurfs.

80 Ahnliche Formulierungen gibt es im Spatwerk auffillig oft: Mos. II 66; Opif. 154;
Decal. 52.119; Spec. IV 97.135.147; Praem. 53. Zur Verwendung von eVoéfewx bei Philon
vgl. allgemein STERLING 2006; M. WIEGER, , EvoéPeix et ,crainte de Dieu’ dans la Sep-
tante”, in: J. JOOSTEN / E. BONS (Hg.), Septuagint Vocabulary. Pre-History, Usage, Reception.
SCSt 58 (Atlanta, GA 2011) [101-156] 128-133.
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verzeichnen ist.®! Ein erster Unterschied ergibt sich schon aus den
ausgelegten Texten: In Alexandrien legte Philon weit iiberwiegend
narrative Texte aus und zog Gesetzestexte (aufierhalb der einzigen
Ausnahme QE) nur als Sekundarzitate heran, die lediglich die Ausle-
gung des Haupttextes ergdnzen, ohne selbst im Fokus zu stehen. Im
Unterschied dazu gewinnt das Thema , Gesetz” jetzt eine enorme
Bedeutung. Allerdings ist die Behandlung praskriptiver Texte fast
ganzlich in eigene Traktate ausgelagert, sodass es in Abr. kaum Zitate
aus Bibeltexten aufierhalb der Genesis gibt.?2 Da wesentlich weniger
zwischen Texten ,gesprungen” wird als im Frithwerk, haben die
Schriften der Expositio generell eine grofiere Koharenz und sind daher
auch leichter verstandlich. Weiterhin fallt auf, dass die allegorische
Auslegung nicht mehr obligatorisch ist. Philon kann jetzt in einigen
Féllen auch ganz darauf verzichten und es bei einer Nacherzahlung
belassen (s.o. die Gliederung), wenn ihm dies zur Erreichung seiner
Aussageabsicht geniigt — und dies auch bei Texten wie Gen 16,1-6,
die er ihm Frithwerk noch sehr ausfiihrlich allegorisch kommentiert
hatte (vgl. Congr.).

Aber auch in der konkreten Vorgehensweise der Auslegung zeigen
sich Unterschiede: Im Frithwerk ist der Ausgangspunkt der biblische
Text, den Philon Vers fiir Vers kommentiert. Dies ist in Abr. in dieser
Form nicht moglich, weil nur ein kleiner Teil des biblischen Stoffs in
Form von wdrtlichen Zitaten prasentiert wird.® Diese sind zudem fiir
bibelunkundige Leser kaum unterscheidbar von Passagen, die formal
wie ein Zitat aussehen, aber aus Philons eigener Feder stammen.®
Den De-facto-Ausgangspunkt fiir die Auslegung bilden deshalb Phi-
lons Nacherzahlungen. Diese sind bewusst so gestaltet, dass die alle-
gorische Auslegung spater darauf aufbauen kann, wobei sich Philon
die eine oder andere Freiheit gegeniiber dem biblischen Text erlaubt.
So erfahrt man bei seiner Paraphrase von Gen 19,1-29, dass im Zuge
der Vernichtung von Sodom und Gomorra vier Stadte zerstért wor-
den und eine verschont geblieben sei (vgl. Abr. 145). Diese Zahlenan-
gabe steht nicht im biblischen Text, ist fiir Philon aber wichtig, weil er
diese Stadte spater als die fiinf Sinne deuten méochte.

Trotz dieser Freiheit im Umgang mit den Vorlagen bezeichnet Phi-
lon seine Nacherzdhlungen als 1] ontn dnédooic — also als , wortliche

81 Zur Schriftauslegung in Abr. vgl. LANZINGER 2016, 127-168; BOHM 2005, 123-168.
Zur Schriftauslegung im Frithwerk vgl. NIEHOFF 2017, 13-17; NIEHOFF 2018, 173-191.

82 Dies ist nur an vier Stellen der Fall: Abr. 17 (Lev 19,14); 51 (Ex 3,15); 56 (Ex 19,6);
181 (Dtn 12,31).

8 Vgl. Abr. 9.13.17.31.51.56.77.131£.166.173.181.261£.270.273.

84 7.B. Abr. 71.128-30.175.206.248-252.
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Erklarung” (im Unterschied zur allegorischen).> Wer hier etwas er-
klart, ist aber nicht nur der Exeget Philon, sondern in dessen Ver-
standnis ist es vor allem der Text selbst.® Die Auslegung basiert auf
der hermeneutischen Grundannahme, dass in den Text nichts hinein-
gelesen wird, was nicht ohnehin darin enthalten ist. Genau dies ist
auch die theoretische Basis fiir die allegorische Auslegung: Philon
nimmt an, dass der biblische Text selbst in allegorischer Weise ver-
fasst ist. Oder in seinen eigenen Worten formuliert: ,Sprachliche
Ausdriicke enthalten Symbole von nur durch den Geist erfassbaren
Dingen” (Abr. 119). Da diese zweite Sinnebene allerdings nur fiir
wenige zuganglich ist, bedarf es eines Exegeten, der das vom gottli-
chen Wort Gemeinte allgemein verstandlich macht.®

Wihrend es Philon in der ,,wortlichen” Erklarung v.a. darum geht,
die Tugendhaftigkeit Abrahams herauszustellen, so dient die allego-
rische Auslegung dazu, in allgemeingiiltigerer Form ethische Verhal-
tensmuster darzustellen. Abraham steht fiir die tugendliebende Seele.
Von diesem Grundansatz ausgehend werden weitere Bausteine — bei
denen es sich fast immer um Personen oder Ortsangaben handelt —
aus dem Text herausgegriffen und mit einem allegorischen Aquiva-
lent versehen. Dabei ist Philon stets bemiiht, die Richtigkeit seiner
Interpretation sachlich zu begriinden. Er geht davon aus, dass es
»,Gesetze der Allegorie” gibt, an denen sich seine Schriftauslegung
orientiert.8® Er erlautert zwar an keiner Stelle, worin diese Gesetze
bestehen, doch lassen sich an seiner Auslegungspraxis einige Metho-
den erkennen, die immer wieder auftauchen. Hierbei kann er auf das
schon im Frithwerk Praktizierte zuriickgreifen, das sich wiederum
auf ein breites Arsenal von Methoden antiker Textauslegung stiitzen
kann, die in Alexandrien schon vor Philon von jiidischen Autoren
adaptiert wurden.® In Abr. lassen sich insbesondere die folgenden
Methoden und Argumentationsschemata ausmachen:

1. Etymologien: In der Annahme, dass in Eigennamen Hinweise auf
deren allegorische Bedeutung enthalten sind, arbeitet Philon mit
etymologischen Herleitungen. Diese sind gelegentlich richtig (z.B.

85 Abr. 88.119.200; dhnliche Formulierungen in 68.131.217.236.

86 Vgl. Abr. 200; Ios. 125; Sobr. 18.33. Vgl. die Diskussion dieser Stellen bei LANZIN-
GER 2016, 132f.

87 Vgl. dazu ausfiihrlicher den Beitrag von Matthias Adrian in diesem Band.

8 Abr. 68; dhnlich Somn. 173.102; 11 8; Spec. 1287; Prov. 11 41.

89 Vgl. dazu NIEHOFF 2011. Ein Literaturiiberblick zur antiken Allegorese findet sich
bei LANZINGER 2016, 16-33. Hingewiesen sei insbesondere auf das auf drei Biande ange-
legte Werk zur Geschichte der antiken Allegorese von Lucchetta und Ramelli, dessen
erster Band 2004 erschienen ist: . RAMELLI / G. LUCCHETTA, Allegoria. Vol. 1: L'eta classi-
ca. Introduzione e cura di R. Radice. CTMF 98 (Milano 2004).



Einfiihrung in die Schrift 27

,Isaak” als , Lachen”, Abr. 201), zumeist aber aus heutiger philologi-
scher Perspektive eher abenteuerlich (z.B. ,Abraham” als ,der aus-
erwahlte Vater des Schalls”, Abr. 82).° Philon hat sie vermutlich
mangels eigener Hebrdischkenntnisse aus etymologischen Handbii-
chern iibernommen.”” Alle Etymologien in Abr. finden sich auch
schon im Frithwerk.

2. Arithmologie: Ebenso geht Philon unter Riickgriff auf die pytha-
goreische Zahlensymbolik davon aus, dass sich Zahlenangaben, die
in Texten vorkommen, als Schliissel zur Auffindung der allegori-
schen Bedeutung heranziehen lassen. So sei die Sieben die ,fried-
lichste aller Zahlen” und deshalb besonders gut zur Charakterisie-
rung des Sabbats geeignet.”> Philon hat von der Arithmologie bereits
in Opif. ausgiebig Gebrauch gemacht, weswegen er in Abr. die ma-
thematischen Eigenschaften der Zahlen als bekannt voraussetzt und
nur kurz auf deren Bedeutung eingeht.®

3. Sprachliche Details: In Abr. 166 beobachtet Philon, dass die Stadt
Zoar in Gen 19,20 LXX sowohl als ,klein” als auch als ,,nicht klein”
bezeichnet wird, und schlief$st daraus, dass es sich um eine verratselte
Andeutung der Sehkraft handelt, von der ebenfalls beides ausgesagt
werden kann, weil sie zwar nur einen kleinen Teil sieht, aber nach
Groflem strebt. Eine solche Exegese auf Basis sprachlicher Auffallig-
keiten findet sich im Frithwerk haufig,* in Abr. jedoch nur an dieser
Stelle, weil hier nur selten auf wortliche Zitate zuriickgegriffen wird.

% Vgl. jeweils die Anmerkungen zur Ubersetzung.

91 Vgl. dazu grundlegend L. L. GRABBE, Etymology in Early Jewish Interpretation. The
Hebrew Names in Philo. BJSt 115 (Atlanta, GA 1988). Dessen Ertrdge diirfen (trotz der
Einwdnde von T. RAJAK, ,Philo’s Knowledge of Hebrew. The Meaning of the Etymolo-
gies”, in: J. K. AITKEN /]J. C. PAGET [Hg.], The Jewish-Greek Tradition in Antiquity and the
Byzantine Empire [New York 2014] 173-187) immer noch als Forschungskonsens gelten;
vgl. NIEHOFF 2018, 4 mit Anm. 5. Zur Funktion der Etymologien bei Philon vgl. RUNIA
2004.

92 Vgl. Abr. 28; weitere Beispiele in 13.122.244. Zur Arithmologie als exegetischer
Methode vgl. H. R. MOERING, ,, Arithmology as an Exegetical Tool in the Writings of
Philo of Alexandria”, SBLSP 13 (1978) 191-227; N. FORSTER, , The Exegesis of Homer
and Numerology as a Method for Interpreting the Bible in the Writings of Philo of
Alexandria”, in: G. J. BROOKE (Hg.), Jewish Ways of Reading the Bible. JSSt.S 11 (Oxford
2000) 91-98; B. WYss, ,Philon und die Pentas — Arithmologie als exegetische Methode”,
in: T. GEORGES / F. ALBRECHT / R. FELDMEIER (Hg.), Alexandria. Civitatum Orbis MEditer-
ranei Studia 1 (Tiibingen 2013) 361-380.

9 Vgl. den Riickverweis auf Opif. 47-52 in Abr. 13. Dass die Fiinfzahl fiir die Sinne
steht, wird in Abr. 236 ohne Begriindung als bekannt vorausgesetzt — vermutlich, weil
er sich dazu bereits in Opif. 62 gedufiert hat.

% Vgl. die umfangreiche Zusammenstellung von Belegen bei C. SIEGFRIED, Philo von
Alexandria als Ausleger des Alten Testaments. Die griechischen und jiidischen Bildungsgrund-
lagen und die allegorische Schriftauslegung Philo’s; das sprachliche Material und die Literatur
an sich selbst und nach seinem geschichtlichen Einfluss betrachtet. Nebst Untersuchungen iiber
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4. Sachanalogie: Die haufigste Plausibilisierungsstrategie besteht
darin, inhaltliche Analogien zwischen den beiden Sinnebenen aufzu-
zeigen. Einige Jahrzehnte nach Philon bringt dies Plutarch als
Grundprinzip der Mythenauslegung auf den Punkt: ,Man muss von
jedem [sc. Mythos] das hernehmen, was unter dem Aspekt der Ahn-
lichkeit verwendbar ist.”> Wie das konkret funktioniert, sei am Bei-
spiel des Aufstands der vier gegen die fiinf Konige (Gen 14/Abr. 225
244) erldutert: In der ,wortlichen” Auslegung erklart Philon, der
Konflikt sei dadurch zustande gekommen, dass die fiinf Kénige den
vieren tributpflichtig gewesen seien und die Zahlung dieses Tributs
verweigert hatten. Auf der allegorischen Ebene stehen nun die vier
Kénige fiir die vier Leidenschaften und die fiinf Konige fiir die fiinf
Sinne. Dies wird unter anderem dadurch begriindet, dass die Leiden-
schaften , Tributzahlungen” in Form von Sinneseindriicken bendti-
gen. Ein ,Zahlungsausfall” entsteht im Alter, wenn die schwacher
werdenden Sinne nicht mehr so viele Eindriicke liefern konnen, wie
die immer noch starken Leidenschaften es gerne hatten. Auch die
Aussage, dass von den fiinf Konigen zwei in einen Brunnen fielen
und drei die Flucht ergriffen (vgl. Gen 14,10), kann Philon durch eine
(in diesem Fall etwas konstruierte) Analogie fiir seine Auslegung
verwerten: Tast- und Geschmackssinn seien nach innen, Seh-, Hor-
und Geruchssinn dagegen nach auflen orientiert.

Eine Variante dieses Begriindungsschemas besteht darin, die Ana-
logien nicht auszuformulieren, sondern in Sédtze zu verpacken, die
semantisch auf beide Sinnebenen verweisen; so etwa, wenn Philon
vom ,Fiinfstadtebund der fiinf Sinne” spricht. In der Terminologie
der antiken Rhetorik liegt bei solchen die Ebenen bewusst vermi-
schenden Formulierungen eine allegoria permixta vor.?® Nach Quintili-
an ist diese besser verstiandlich als eine vollstandige Allegorie (bei
der kein semantischer Verweis auf die allegorische Bedeutungsebene
vorhanden ist und diese daher vom Leser eigenstandig erschlossen
werden muss);”” daher ist sie (nicht nur bei Philon) auch als rhetori-
sche Strategie der Textinterpretation sehr beliebt.

5. Paradigmatische Verallgemeinerung: Schliellich gibt es auch noch
die Moglichkeit, dass ein Stichwort nicht mit einem génzlich anderen
Referenten versehen, sondern in seiner Bedeutung verallgemeinert
wird. Dies betrifft insbesondere einige biblische Figuren, die bei Phi-

Philo’s Gricitit, mit einer Einleitung iiber die innere Entwicklung des Judentums und einem
Register (Aalen / Amsterdam 1970 [Neudr. d. Ausg. Jena 1875]) 168-180.

% Is. 58 (374 E).

% Zum Begriff vgl. LANZINGER 2016, 48f.; Analyse eines philonischen Beispiels ebd.
155-157.

%7 Vgl. Quint. Inst. VIII 6,47.
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lon nicht (nur) Individuen sind, sondern fiir Charaktertypen stehen:
so der Konig von Agypten als korperliebender Geist (vgl. Abr. 103)
oder Lot als der an Auflerlichkeiten orientierte Charakter (vgl. Abr.
218f.). Es besteht in der Forschung Uneinigkeit, wie man diesen Aus-
legungstyp benennen soll: Wolfgang Bernard spricht von dihaireti-
scher Allegorese (im Unterschied zur substitutiven),®® Hindy Najman
von ,, Allegorical Typology”®, ich selbst habe den Begriff ,paradigma-
tische Allegorese” vorgeschlagen.'® Wichtiger als die Frage der Ter-
minologie ist jedoch der Umstand, dass hierbei eine eigene Unterart
der Allegorese vorliegt, die gegeniiber der rein substitutiv verfahren-
den stoischen Mythenallegorese eine Neuerung darstellt — fiir die
Philon der erste belegbare Vertreter ist.

Wenn so viel Energie auf die Darstellung des allegorischen
Sinns verwandt wird, wirft das die Frage auf, welchen Stellenwert
der Literalsinn dann noch hat. Schon im Frithwerk ist ein ambiva-
lenter Umgang mit diesem Problem erkennbar, die eher auf
pragmatischen Interessen als auf exegetischen Argumenten be-
ruht. Philon kann in einigen Féllen sehr nachdriicklich betonen,
dass bestimmte Passagen keinesfalls wortlich gemeint sind —
wenn sonst ndmlich der Eindruck entstiinde, die Bibel enthalte
Mythen oder anthropomorphe Gottesvorstellungen.! Ein solcher
Eindruck soll auf jeden Fall vermieden werden, denn Monotheis-
mus und Mythos schliefen sich fiir Philon gegenseitig aus.!®
Ebenso energisch besteht Philon jedoch darauf, dass der Literal-
sinn bei Gesetzestexten beizubehalten ist — dass also der symboli-
sche Gehalt der Gesetze nicht von deren Observanz entbindet.!%
Manchmal scheint ihm die Frage auch egal zu sein: Nach Ebr. 144
war Samuel ,vielleicht” ein Mensch — aber besonders wichtig ist
das nicht. Diese Ambivalenz setzt sich auch im Spatwerk fort.
Philons Bibelparaphrasen erwecken iiber weite Strecken den Ein-
druck, es wiirden historische Ereignisse erzahlt: Er wehrt sich

% W. BERNARD, Spitantike Dichtungstheorien. Untersuchungen zu Proklos, Herakleitos
und Plutarch. BzA 3 (Stuttgart 1990). Er geht auf Philon nur mit wenigen Bemerkungen
ein, vermutet aber (ebd. 284), dass dieser der dlteste noch greifbare Vertreter dieses
Auslegungstyps ist.

% H. NAJMAN, ,Cain and Abel as Character Traits: A Study in Allegorical Typology
of Philo of Alexandria”, in: NAJMAN 2010 [207-218] 207.

100 T ANZINGER 2016, 67.

101 Vgl. z.B. Deus 59; Fug. 121; Gig. 58-60; Agr. 97; Post. 1-7.

102 Vgl. dazu R. BLOCH, Moses und der Mythos. Die Auseinandersetzung mit der griechi-
schen Mythologie bei jiidisch-hellenistischen Autoren. JS]J.S 145 (Leiden / Boston 2011) 173-
189.

103 Vgl. insbesondere Migr. 89-93.
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gegen jede Relativierung von Abrahams versuchter Opferung
Isaaks (vgl. Abr. 178-199) und verweist auf den Schwefel am To-
ten Meer als Beleg fiir die Zerstorung von Sodom (vgl. Abr. 141).
Sobald jedoch das Gottesbild betroffen ist, geht Philon dem Lite-
ralsinn in mehr oder weniger transparenter Weise aus dem Weg:
Waihrend im biblischen Text zu lesen ist, dass die drei Besucher
Abrahams aflen (vgl. Gen 18,8), legt Philon Wert darauf, dass ge-
nau das nicht passiert und der Essensvorgang lediglich mittels
eines Wunders simuliert worden sei (vgl. Abr. 118). Wenn die
Patriarchen als Teil des Gottesnamens auftauchen, wird sogar
bestritten, dass von ihnen als von Menschen die Rede sei, und
Philon zieht sich ganz darauf zuriick, dass die Erzahlungen iiber
sie ein von Mose kreierter allegorischer (und eben kein faktualer)
Text seien.’™ Die Relevanz des Literalsinns ist also kontextabhén-
gig; an einer systematischen Klarung der Frage ist Philon nicht
interessiert. Angesichts der Tatsache, dass sich bei Plutarch ein
ganz dhnlicher Befund zeigt,'® wird man dies zu den Gepflogen-
heiten der antiken Allegorese rechnen diirfen, die in der Antike
keinen AnstofS erregten.

9. Ubersicht iiber die Textabweichungen dieser
Ausgabe gegentiber der Ausgabe von Cohnws

Stelle Cohn diese Ausgabe

55 TO &idlov Tov adov (codd.)

60 avto avte (codd.)

70 mEooTATlaV mpootaciav avtov (Mangey)
104 n 7 (v, Nesselrath)

115 avBowmnoug avBownwv (cod. C, Colson)
183 avTov (é1’) avtov (Nesselrath)

188 Kexpatnobat kexonoOat (Arm., Mangey)
262 ¢0eomioOn ¢0éomioe (Colson)

Jede dieser Textvarianten ist im griechischen Text durch einen Asteris-
kos (*) markiert.

104 yel. Abr. 54: ,Ganz treffend also schuf (Mose) das Verwandtschaftsverhiltnis
zwischen den dreien, die dem Wortlaut nach Manner, tatsachlich aber, wie gesagt,
Tugenden sind.”

105 Vgl. LANZINGER 2016, 89-91.

106 Vgl. COHN 1902, 1-60. Zur Textiiberlieferung der Schrift vgl. die Studie von J. R.
ROYSE, , The Text of Philo’s De Abrahamo”, SPhiloA 20 (2008) 151-165.
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BIOZ 2O®OY TOY KATA AIAAXKAAIAN TEAEIQOENTOX
H NOMON AT'PADON <TO ITPOTON> O EXTITTIEPI ABPAAM

1. Tov lepwv vopwv év mévte BiBAOC avayoa@éviwy 1) mEwWTN
kaAeltal kai énrypdpetat I'éveoig ano tg To0 kdoUoL Yevéoews, TV
€V Aoxn megLéxet, Aapovoa TNV MEOCENOLV, Kaitol Huolwv dAAwv
EUPEQOLEVWV TIRAYHATWV, 60 KAT' €QNVNV T) TOAEUOV 1) QOEAS Kol
apoolag 1 Alpov kat evONviav 1 tag peylotag twv émt yng @Oooag
Ol TLEOG KAt BdATOG 1) TovVAVTIOV YeVEoels Kal evto@iag CowVv Kal
PLTOV KATX TV A0S KAl TV ETNOiwV WEAV £VKQATIAV Kal AvOQQWV
TOV PEV AQETT) TV d¢ KoKl CLUUBLWIAVTWV: 2. AAA" émel TOUTWV TX
HéV €0TL TOL KOOHOUL HéQM, T d¢ mabnuata, teAswdtatov d¢ Kal
MANEETTATOV O KOOLOG, aVTQ TV OANV BIPAoV &vEéONKeV. OV péV oDV
TEOTOV 1] KOOUOTIOUX DATETAKTAL DX TNG TROTEQAS OLVTAEEWS, WG
olov te NV, NkoBwoapev.

3. émel d¢ TOLC VOHOUG KAtk TO €ENG <kal> akdAovBov avaykaiov
dtegevvacHal, Twv Emi péQoug kal wg av  eikdvwv VmégBeoty
TONOAUEVOL TOUG KABOAIKWTEQOVS KAl WG &V AQXETUTIOUG TTEOTEQOVG
dlegevvniowpev. 4. o0ToL d¢ eloty AVOEWV Ol AVETUANTITWS KAl KAAWS
PLOOAVTES, WV TAG AQETAG Vv TalS lepwTdTaug éotnAttevoBal yoagpais
ovuBéPnkev, o0 TEOGC TOV €kelvwv EMatvov avTtd HOvov, dAAX kal
UMéQ TOD TOUg €vtuvyxdvovtag meoteépacBal kat €mi tOv Ouolov
(NAov ayayelv. 5. ol yap éupuyxot kat Aoytkot vOpoL avdeg €kelvol
Yeyovaowy, obg dvotv XAQWV E0EUVUVEV: £VOG UEV POLAGKEVOS
erudetéal, Ottt tebetpéva diatdypata TG QUOEWS OVK ATIADEL,
devTépov d¢ Tl 00 MOALG dvog Tolg €0€AovoL Kata TOUG KEHEVOUS
vopoug (N, omote kal dypapw T vopoBeoia, molv tu v doxnv
avayoa@nvat TV &v HEQEL Qadiwg Kal eVTETWS €XENoavto ol
METOL WG DEOVTWS AV TVaL @AvaL, TOUg TeBEvTag VOUOUG pUNdEV AA'
N vopvrpata elvat Biov TV maAalwv, aoxatoAoyovvtag éQya Kal
AOYOUG, 0l €xonoavTo. 6. €KEVOL YXQ OUTE YVWOELHOL Kol @oltntal
Yevouevol Tvwv oUTe T dDATKAAOLS & XOT) TMOATTELY Kal Aéyewv



Das Leben des Weisen, der durch Belehrung vollendet wurde,
oder: das erste (Buch) der ungeschriebenen Gesetze, das von
Abraham handelt

1. Einleitung (1-6)
1.1. Anbindung an die vorhergehende Schrift De opificio mundi (1-2)

1. Die heiligen Gesetze sind in fiinf Biichern niedergeschrieben, von
denen das erste den Titel , Genesis” (,Entstehung”) tragt. Seine
Benennung hat es nach der Entstehung der Welt erhalten, um die es am
Anfang geht, obwohl darin auch noch unzéhlige andere Themen
enthalten sind: (Es geht) um Krieg und Frieden, um Fruchtbarkeit und
Unfruchtbarkeit, um Hunger und Wohlstand, um die schlimmsten
Zerstorungen auf der Erde durch Feuer und Wasser, aber auch
umgekehrt um Entstehen und Gedeihen von Tieren und Pflanzen —
entsprechend der wohltemperierten Mischung der Luft und der
Jahreszeiten — und von Méannern,! von denen die einen ihr Zusammen-
leben tugendhaft, die anderen lasterhaft gestalteten. 2. Da allerdings von
diesen (Phdnomenen) die einen Teile der Welt und die anderen
Vorgénge in ihr sind, die Welt aber hochst vollendet und allumfassend
ist, hat (Mose) dieser das ganze Buch gewidmet. Auf welche Weise die
Welterschaffung vor sich ging, haben wir in der vorhergehenden
Abhandlung, so genau es uns méoglich war, dargelegt.?

1.2. Vorschau auf das Gesamtprojekt der folgenden Schriften (3—-6)

3. Da es notwendig ist, die Gesetze der Reihe nach zu untersuchen,
wollen wir die speziellen und abbildartigen? auf spéter verschieben und
zuerst die allgemeineren und modellartigen untersuchen. 4. Diese aber
sind diejenigen unter den Méannern, die ein tadelloses und gutes Leben
fiihrten, deren Tugenden in den hochheiligen Schriften verewigt sind,
und zwar nicht nur zu ihrem Lob, sondern auch, um die Leser
anzuspornen und zu gleichem Eifer hinzuleiten.* 5. Denn die lebendigen
und verniinftigen Gesetze® — das sind diese Ménner, die (Mose) aus zwei
Griinden rithmte: Erstens wollte er zeigen, dass die festgesetzten
Anordnungen nicht naturwidrig sind, und zweitens, dass denen, die
bereit sind, nach den festgelegten Gesetzen zu leben, keine grofien
Miihen (entstehen), da die ersten (Menschen), noch bevor {iberhaupt
irgendeines der speziellen (Gesetze) niedergeschrieben worden war,
sogar das ungeschriebene Gesetzbuch miihelos und bequem zur
Anwendung brachten.® Deshalb kann man wohl gebiihrenderweise
sagen, dass die festgelegten Gesetze nichts anderes sind als Kommentare
zum Leben der Alten, insofern sie die Werke und Worte der alten Zeit,



34 BIOZ ZO®OY 6-11

avadwaxBévtec, avtrikool d¢ kat avtopadels, akoAovBiav @ELOEws
AOTIACAUEVOL, TNV @UOW  avtfiv, OmeQ é&oti mQEOg aAnBewav,
noeoPutatov  Oeopov  elvar  VTMoAafdvtec  dmavta  TOv  Plov
novounOnoav, dTaltov HEv 0VdEV YVOUALS £KOvoiols Eoyaodevol,
meQl O¢ TV &Kk TUXNG TOTVIWHEVOL TOV B0V kal Artais kat tkeoloig
égevpevilopevol mEOS OAoKATIo0L peTovoiav Cwng Ol AupOTéQwY
KATOQOOVHEVTG, TV TE €K TIQOVOLAS KAl TWV AVEL EKOVOLOL YVWUNG.

7. Emedn) totvuv aox1) petovoiac dyaBwv éotv EATIC kal tavTnv
ol Aew@dpov 000V 1) @PUAGEeTOS Avatéuvel kal dvotyet Yoy
omovdalovoa TUXELV TOV TROS AABelav KAAOD, TOV TRWTOV EATIDOG
€0OTIV TIROOELTIEY “AVvOQWTOV”, TO KOLVOV TOL YEVOUG OVOHA KAT'
€EaipeToV XAQLV dwENTALEVOS avT® — 8. XaAdaiot yaQ Tov &vOowmnov
Evawg kaAobow -, wg pévov modg aAnBetav dvtog avOowmov tob Tt
ayoaBa mEOTdOKWVTOG Kat EATioL xeMnoTals époupévou. EE o dnAoy,
OTL TOV dVoEATIV oVK AvOpwmov AAA' dvOpwmoeeg Myettat Onplov
T0 olketatov avlpwnivng Yuxng, EATda, apnonuévov. 9. 60ev kal
MayKAAwG Vpvioal BovAduevog tov eVeAmv moetmwy, 6tt 00Tog
NAToeV €Tt TOV TV OAwv matéga Kal momtny, EmAéyer “avtn 1)
BipAoc yvevéoews avOowmwv”’, kaltol MATéQwv Kal TMATmwv T1on
YEYOVOTWV: AAAQ TOUG HEV &AOXTYETAS TOD UIKTOV YéVOoug UTéAafev
eivat, Tovtovi d¢ ToL kabapwtatov kat dinbnuévov, émep dvtwg €oTl
Aoykov. 10. kaBamep yap moumtg ‘Oungog, puglwv momtwv dviwy,
Kat' EEoxnV Aéyetal, kal 0 HEAAV @ YOAPOUEY, KAlTOL TAVTOG O W)
Agvkov €ott HéAavog GvTog, kal &oxwv ABrvnow 6 €mavulog Kal
TV EVvéa AQXOVTWV AQLOTOG, &' 00 ol Xo0voL katagldodvtal, Tov
alTOV TEOTIOV Kal TOV EATdL Xowpevov “avOowmov” kat' €Eoxnv
wvopaoe, 1 TANON TV AAAwWV dpnovxdoas ws ovk A&iwv Thg avTng
nEooPNoews émiAayxetv. 11. €0 pévrol kat v BiAov yevéoews ToL
OGS aAnBelav AvOEWTOL TEOTELTEV, OVK ATIO UKOTIOU, JLOTL YOAPTS
kal pviung &&log 6 eveAmic, oL TG €V XaQTWio VMO ONTWV
dpBapnoopévols, aAAx g €v abBavatw T @Voe, magQ' 1) Tag
omovdalag MEAEELS AVAYQATITOVS elvat CUUPEPNKEV.
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die sie zur Anwendung gebracht hatten, darstellen. 6. Diese (Menschen)
waren namlich weder Schiiler oder Lehrlinge von irgendjemandem,
noch wurden sie von Lehrern darin unterrichtet, was man tun und
sagen muss. Vielmehr horten und lernten sie alles selbst, und indem sie
bereitwillig der Natur folgten und glaubten — was in der Tat zutrifft —,
dass die Natur selbst die &lteste Satzung sei,” lebten sie ihr ganzes Leben
lang nach gutem Gesetz: Sie taten nichts Schuldhaftes mit Absicht; bei
Schicksalsschldagen aber riefen sie Gott an und versuchten ihn durch
Gebete und flehentliche Bitten verséhnlich zu stimmen, um Anteil an
einem vollkommenen Leben zu erhalten, das hinsichtlich beider (Arten
von Handlungen) gelingt: bei solchen, die mit Vorbedacht (geschehen),
und bei solchen, die ohne Absicht (geschehen).

2. Die erste Trias (7—47)
2.1. Enosch (7-16)

7. Da nun der Anfang der Anteilhabe am Guten die Hoffnung ist und
die tugendliebende Seele diese wie eine Landstrafie freirdumt und
offnet, insofern sie darum eifert, das wahrhaft Gute zu erlangen, nannte
(Mose) den ersten Liebhaber der Hoffnung ,Mensch”: Er gab ihm als
besondere Gnade die allgemeine Gattungsbezeichnung als Namen 8. —
die Chaldder nennen den Menschen namlich Enosch® —, weil allein
derjenige wahrhaft Mensch ist, der das Gute erwartet und sich auf
gliickverheifende Hoffnungen stiitzt.” Daher ist klar, dass er einen
Hoffnungslosen nicht fiir einen Menschen, sondern fiir ein menschen-
dhnliches Tier halt, dem das Ureigenste der menschlichen Seele, namlich
die Hoffnung, fehlt. 9. Deshalb will er den Hoffnungsvollen besonders
rithmend hervorheben: Nachdem er zunidchst gesagt hat, dass dieser auf
den Vater und Schopfer des Alls hoffte, !0 fiigt er hinzu: ,dies ist das
Buch von der Entstehung der Menschen”,!! obwohl (vor Enosch) schon
seine Vater und Grof3vater existierten. Diese seien aber, so nahm er an,
die Stammvéter des gemischten Geschlechts, er (sc. Enosch) hingegen
derjenige des ganz reinen und gelduterten, das wirklich verniinftig ist.1?
10. Wie auch Homer, obwohl es unzihlige Dichter gibt, ,,der Dichter”
schlechthin genannt wird, und das, womit wir schreiben, , das Schwar-
ze”,13 obwohl alles, was nicht weif§ ist, schwarz ist, und der Eponymos
in Athen und oberste der neun Archonten, nach dessen (Amtsjahr) die
Zeitrechnung erfolgt,* ,der Archon”, auf dieselbe Weise bezeichnete er
den, der sich der Hoffnung bedient, als ,den Menschen” schlechthin —
womit er {iber die grofse Menge der anderen (Menschen) schweigend
hinwegging, als ob sie nicht wiirdig wéren, die gleiche Benennung zu
erhalten. 11. Sehr treffend sprach er auch vom ,Buch von der Entstehung
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12. el pévtot kataplOunoeLé TIc ATO TOD MEWTOL KAl YNYEVOUG, TOV
OO pev XaAdalwv Evag, EAAGdL d¢ daxAéktw TQOoayoQevouevov
“avBowmov” evENoeL TétaETov. 13. év aglOpoic d¢ 1) TeTag TeTIUNTAL
maEA& Te Tolg AAAOLS PLAOCO@OLIS, B00L TAS ATWHATOVS ovoiag Kal
VONTAS NOTAoavTo, Kol pHAAloTa moed Mwuoel 10 mavoopw, O
OEUVOVWV TOV TETAQTOV AOLOUOV oy, dtL “ayLog €0t Kal aivetos”
Ol &g d' aiticg EA€xOM, dix g mEoTépag ovvtaews elpntat. 14. &ylog
0¢ Kal EMALVETOS O €VEATIG, WG TOLVAVTIOV Avayvog Kol PeKTOs O
dVOoEATUS, POPw TEOS ATtavTat CUHPBOVAQ KA XQWHEVOS: OVOEV YXQ
oUtwg €X000V AAA0 GAAW @aciv, wg EATda POPw Kal @ofov EATdL
Kal POt elkOTws: TEOodOKix HEV YAQ EkATEQOV, AAA' 1) uEv
ayaBav, 1 0" EunaAy kakwv, dkatdAdaxktol d' at pvoelg ToUTwWV Kal
aovupatot.

15. tooabTa pev andxon mepl EAndog eimely, fjv émi Bvoals oia
MLAWQEOV 1) VOIS 1dELOATO PACIADWY TV VDOV &QETWV, alg ovk
oty Evtuxetv W) tavtnv eoBeparnevoavtag. 16. moAAX uév ovv ol
VopoBETat, TOAAX D& Ol TIAVTAXOL VOLOL TIOAYUATEVOVTIAL TTEQL TOV
Tag Puxag TV EAevBéQwv EATDWY XONOoTWV avamAnoar 6 d' dvev
MaEALVECTEWS diXa TOD KeAeLTONVAL YEVOUEVOS EVEATIIC AYQAQW UEV
VO d& MAAWV avTopaOel TNV AQeTNV TALTNV Tenmaldevtal, OV 1)
@UOLG £OmKce.

\

17. Aevtéoav d' EAaxe talv peta TV EATda 1) €mi TOIG
AUAQTAVOUEVOLS peTAvown Kal BeAtiwots: 60ev éENg dvayodpel TOv
amo xelpovog Biov mEOg TOV dpeivw petaPaiovia, 0G KaAeital TaQX
pev ‘Epoalows Evay, wg d' av "EAAnveg eimotev “kexaglopévoc”, ép' ov
kal tavtt AéAektal, we aga “evnpéotnoev Evayx t@ Oe@ xat ovy
NUlokeTO, OTL peTEONKEV avTOV 0 Bedc.” 18. 1) Yoo petdOeoic toomnv
upatvel Kol petaPoAriv: moOg d¢ TO BéATiov 1) petafoAr), dwdtt
mioopunOelq yivetat Beod mav yap 10 ovv Be@ KaAOV kal ovppégov
MAVTWG, €mel kal 10 dvev Oelag émpeoovvng aAvotteAés. 19. v o
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des wahrhaften Menschen”:1 nicht ohne Grund, da der Hoffnungsvolle
wiirdig ist, schriftlich festgehalten und erinnert zu werden, und zwar
nicht auf Papyrusblattchen, die von Motten zerfressen werden, sondern
in der unsterblichen Natur, in der die trefflichen Taten verzeichnet sind.

12. Wenn man indessen vom Ersten und Erdgeborenen'® an zihlt,
dann trifft man auf den, der von den Chalddern Enosch und in
griechischer Sprache ,, Mensch” genannt wird, als Vierten.1” 13. Die Vier
steht unter den Zahlen in hohem Ansehen, und zwar sowohl bei den
anderen Philosophen, die die unkorperlichen und geistigen Wesen-
heiten liebgewonnen haben,'® als auch besonders bei Mose, dem
Allweisen, der die Zahl Vier preist und sagt, sie sei ,heilig” und ,lo-
benswert”.1® (Aus welchen Griinden sie so bezeichnet wurde, ist in der
vorhergehenden Abhandlung erldutert.)?® 14. Heilig und lobenswert ist
der Hoffnungsvolle, wie auch umgekehrt unheilig und tadelnswert der
Hoffnungslose, da er zu allem die Furcht als schlechte Ratgeberin
heranzieht. Denn man sagt, dass nichts einander feindlicher sei als die
Hoffnung der Furcht und die Furcht der Hoffnung.?! Und das wohl aus
gutem Grund: Beides ist zwar eine Erwartung, aber das eine von Gutem,
das andere von Schlechtem; doch unversohnbar sind deren Naturen und
unvereinbar.

15. Damit soll genug iiber die Hoffnung gesagt sein, die die Natur
gleichsam als Torwéchterin an die Pforten gestellt hat fiir die
koniglichen Tugenden drinnen (im Palast), zu denen man keinen Zutritt
erhalten kann, ohne jene vorher giinstig gestimmt zu haben. 16.
Zahlreich sind die Bemiihungen der Gesetzgeber, zahlreich die Bemii-
hungen der Gesetze in aller Welt, die Seelen der Freien mit gliickver-
heifflenden Hoffnungen zu erfiillen. Wer aber ohne Ermahnung, und
ohne dass es ihm befohlen worden wire, ein Hoffnungsvoller wird, der
hat sich diese Tugend durch ein ungeschriebenes, eigenstandig erlern-
bares Gesetz angeeignet, das die Natur festgesetzt hat.

2.2. Henoch (17-26)

17. Den zweiten Platz nach der Hoffnung erhielt (von Mose) die
Umkehr und Besserung im Falle von Verfehlungen. Deshalb verzeichnet
er als néchstes??> denjenigen, der sich von einem schlechteren Leben zu
einem besseren wandelte; er wird bei den Hebrdern Henoch genannt,
wofiir die Griechen , der Begnadete” sagen wiirden.?> Uber ihn heifit es:
,+Henoch fand bei Gott Gefallen und wurde nicht gefunden, weil Gott
ihn entriickt hatte.“?* 18. ,Entriickung” bedeutet namlich Wandlung
und Verdnderung.??> Die (hier gemeinte) Veranderung (fiihrt) freilich
zum Besseren hin, da sie durch den Vorbedacht Gottes geschieht: Denn
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elpnTat to “ovyx NUElokeTo” émi TOL petateDellévoy, TQ TOV AQXAloV
kal EmiAnmrov  anaAnAipOatr Biov kat 1meavicbar kot pnkéO'
ebplokeoOatr, kabamep el undé v AQXNV £yéveto, 1| TQ TOV
petatiOépevov kal év 1) PeAtiove taxOévia tael dvoevpetov eivat
@voer MOAVXOLV PEV yaQ 1) kakia, 90 kal moAAoS yva@oulov,
omaviov d' N det), wg uNd' U’ OAlywv kataAauPdvecOat. 20. kal
AAAWG 6 HeV @avAog dryopav Kat Béatoa katl dikaotox BovAevtro
Te kal €kkAnoilag kat mavia oVAAoyov kal Olacov avOownwv dte
PLAOTEAYLOOUVT) OULOV PETATOEXEL, THV HEV YADTTAV AVIELS TOOG
AUETEOV KAl ATEQAVTOV Kal AKQLTOV dujynoLy, ovyxéwv dmavta Kol
PLVOWV, aANB€oL Pevdn Kal ENTOlS AEENTA Kal Dl KoWOIS Kal LeQolg
BéPNAa kal omovdaiols yeAola dvapryvig, dix TO un memadevodat To
&V ko kaAAotov, fovxiav, @ d¢ @ta €émovgioag Eveka
MOAVTIRAYHOVOG TteQLeQylag: 21. tx yap €téowv eite dyaba it av
Kok YAixetar pavOdvelv, wg avtika toic peév @Oovelv, @' oig d¢
NoecBatr Baokavov Yo kal HIoOKaAOV Kal @AOTIOVIEoV O padAog
@voeL

22. 6 0 aotelog EumMaAly amodypovos (nAwtng Blov yeyovwg
vmoxweel Kal povwow ayan®, AavOavewy tovg moAAovg aflwv, ov
dwx poavBowmiav — AavOowmnog Yao, el kal tig dAAog —, dAAX dix
0 meoPeBAnoOal kaxiav, fjv 6 mMoALG OxAog aomaletal, Xalpwv HEV
€' oig otévewv &flov, Avmovuevog d¢ @' olg yeyn0évat kaAov. 23. wv
éveka OUYKAELOAMEVOS oOikoL T TOAAX katapével, HOAIKC TAG
KALOLAdag vmegPaivwy, 1 dL TOUG EMPOLTOVTAS CUVEXEOTEQOV EEwW
noéAews mEoeABwv &v povaypla moteltat Tag datoBac 1dov,
OLUBLWTAIS XOWHEVOS TOIG ATIAVTOG TOV YEVOus avOpWTwVv dploTolg,
OV Tt pEV owpata dléAvoev O xpdvog, Tag O Agetag al
amoAewpOeioat yoagal Cwmugovol dk Teé TOUUATWV Kal TV
KATAAOYADNV CLUYYQAUUATWY, 0L 1) Puxn Tépuke BeATtiovobat.
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alles, was mit Gott (getan wird), ist gut und in jeder Hinsicht vorteilhaft,
wihrend das, was ohne gottliche Fiirsorge (geschieht), nichts einbringt.
19. Treffend gewdhlt ist die Formulierung iiber den Entriickten: ,er
wurde nicht gefunden”, weil das alte, verwerfliche Leben ausgeldscht,
vernichtet und nicht mehr gefunden wurde, als ob es iiberhaupt nie
existiert hatte, beziehungsweise weil derjenige, der entriickt und auf
eine bessere Stufe gestellt wurde, naturgemafl schwer zu finden war.
Weit verbreitet ist namlich das Laster und deshalb vielen bekannt, selten
anzutreffen dagegen die Tugend, sodass sie nicht einmal von einer
Minderheit erfasst wird. 20. AuSerdem rennt der schlechte Mensch auf
den Marktplatz, in die Theater, Gerichtshofe, Rathduser und Versamm-
lungen, in jede Sitzung und jeden Verein, wo Menschen sind, da er ja
sein Leben mit rastloser Geschiftigkeit verbringt.?® Er lasst dabei die
Zunge locker fiir mafllose, nicht enden wollende und verworrene
Darlegungen, wirft alles in einen Topf und bringt es durcheinander:
Falsches vermischt er mit Wahrem, Diskretes mit Indiskretem, Privates
mit Offentlichem, Profanes mit Heiligem und Lécherliches mit Ernstem
— denn er ist nicht zu dem erzogen worden, was zu bestimmter Zeit die
beste Option ist, ndmlich zur Ruhe? —, und seine Ohren hélt er in den
Wind?® aus wichtigtuerischer Neugier: 21. Gute oder auch schlechte
(Neuigkeiten) bei anderen verlangt er namlich zu erfahren, um sogleich
die einen zu beneiden und sich (am Schaden) der anderen zu freuen;
denn verleumderisch, ein Feind des Guten und Freund des Bosen ist der
schlechte Mensch seiner Natur nach.

22. Der edle?® Mensch hingegen ist eifriger Anhédnger einer Lebens-
weise ohne Geschiftigkeit: Er zieht sich zuriick und liebt die Einsamkeit,
da er es fiir sinnvoll hélt, vor der Menge verborgen zu sein; nicht etwa
aus Menschenhass® - wenn irgendjemand ein Menschenfreund ist,
dann er —, sondern aus Abscheu vor dem Laster, fiir das sich die grofie
Masse begeistert, indem sie sich tiber Dinge freut, iiber die es zu seufzen
wert ware, und umgekehrt {iber diejenigen bekiimmert ist, {iber die sich
zu freuen schon ware. 23. Deshalb bleibt er meistens hinter ver-
schlossenen Pforten zu Hause und tiberschreitet kaum die Tiirschwelle,
oder er geht wegen des unaufhorlichen Besucherstroms hinaus vor die
Stadt und verbringt dort seine Zeit in einem einsamen Landhaus auf
angenehmere Weise, indem er die besten (Vertreter) des ganzen Men-
schengeschlechtes zu seinen Begleitern macht: Deren Leiber hat zwar
die Zeit aufgelost, doch die von ihnen hinterlassenen Schriften lassen
ihre Tugenden wieder aufflaimmen, in Dichtungen wie auch in
Prosawerken, die zur natiirlichen Besserung der Seele beitragen.3!
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24. Deshalb sagte (Mose), dass der Entriickte ,nicht gefunden
wurde”, da er schwer zu finden und aufzuspiiren war. Er hat also seinen
Ankerplatz von der Unbildung zur Erziehung verlegt, vom Unverstand
zur Klugheit, von der Feigheit zur Mannhaftigkeit, von der Gottlosigkeit
zur Gottesfurcht, und weiter von der Vergniigungssucht zur Selbst-
beherrschung, von der Ruhmsucht zur Bescheidenheit. Welcher Reich-
tum ist diesen (Tugenden) gleichwertig, welches Reich oder welche
Herrschaft ist ein niitzlicherer Besitz? 25. Um die Wahrheit zu sagen:
Derjenige Reichtum, der nicht blind, sondern scharfsichtig ist,*? besteht
im reichlichen Besitz von Tugenden, den man vorbehaltlos als echte und
rechtmafiige Herrschaft — im Gegensatz zu den unechten und félschlich
so genannten Regierungen — anerkennen muss, da er mit Recht bei allem
den Vorsitz innehat. 26. Man muss aber wissen, dass den zweiten Rang
nach der Vollendung die Umkehr einnimmt, wie auch (das Zweitbeste)
nach einem krankheitsfreien Kérper die Verdnderung von der Krankheit
zur Gesundheit ist. Bestdndigkeit und Vollendung in den Tugenden
stehen der gottlichen Macht am néchsten; die Besserung ab einem
bestimmten Zeitpunkt aber ist die Qualitdtseigenschaft einer gut ver-
anlagten Seele, die nicht bei Kindereien verweilt, sondern durch starkere
und wahrhaft méannliche Gedanken einen abgeklarten (Seelen)zustand
anstrebt und zur Anschauung des Guten hineilt.

2.3. Noah (27-46)

27. Deshalb prasentiert (Mose) aus gutem Grund direkt nach dem
Reumiitigen den Gottgeliebten und Tugendfreund, der in der Sprache
der Hebrder Noah genannt wird, in derjenigen der Griechen aber
,Ruhe”® oder , Gerechter”3* — sehr geeignete Benennungen fiir einen
Weisen. Das ist bei ,,der Gerechte” offensichtlich, denn nichts ist besser
als die Gerechtigkeit, die Anfiihrerin unter den Tugenden, der ein
Vorrang zukommt wie dem schonsten Madchen beim Tanz. Ebenso ist
,die Ruhe” (eine treffende Bezeichnung), weil das Gegenteil, die natur-
widrige Bewegung,®® Ursache von Verwirrungen und Stérungen, von
Aufstainden und Kriegen ist. Ihr gehen nur nichtsnutzige Menschen
nach; ein stilles, ruhiges, bestindiges und friedliches Leben streben
dagegen diejenigen an, welche die Rechtschaffenheit in Ehren halten. 28.
Konsequenterweise bezeichnet er auch den siebten Tag, den die Hebréer
Sabbat nennen, als ,Ruhe”:3® nicht, wie einige meinen, weil sich die
Menge nach jeweils sechs Tagen von gewohnlichen Tatigkeiten fernhalt,
sondern tatsachlich, weil die Zahl Sieben in der Welt und in uns selbst
stets unaufriithrerisch, unkriegerisch, nie streitsiichtig und die fried-
lichste von allen Zahlen ist.3” 29. Zeugen fiir das Gesagte sind die Krafte
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in uns: Sechs (von ihnen) sind verantwortlich fiir den endlosen,
unabldssigen Krieg zu Land und zu Wasser, namlich die fiinf Sinne und
der ausgesprochene Gedanke;?® die ersteren aufgrund ihrer Begierde
nach Sinnesobjekten — wenn sie diese nicht erhalten, leiden sie —, der
letztere, da er mit ungeziigeltem Mundwerk® unzihlige Dinge aus-
plappert, bei denen Stillschweigen angesagt ware. 30. Die siebte Kraft
aber ist die des leitenden Verstandes,®’ der, wenn er gegeniiber den
sechs siegreich war, diese dank seiner iiberlegenen Starke iiberwaltigt
hat und sich dann zuriickziehen kann, die Einsamkeit geniefdt und sich
am Umgang mit sich selbst erfreut, keines anderen bediirftig und sich
selbst geniigend, und dann, von den Sorgen und Geschaften des
sterblichen Geschlechts befreit, ein friedliches und ruhiges Leben will-
kommen heifst.

31. (Mose) preist den Tugendfreund in so aufiergewthnlicher Weise,
dass er bei der Angabe des Stammbaums nicht, wie es sonst seine
Gewohnbheit ist, eine Liste der GrofSviter, Urgroiviter oder Urahnen in
mannlicher oder weiblicher Linie erstellt, sondern stattdessen eine Liste
von bestimmten Tugenden; damit schreit er schon fast offen heraus,
dass der Weise kein anderes Haus, keine andere Verwandtschaft und
kein anderes Vaterland hat als die Tugenden und tugendgemaéfien
Handlungen.#! Er sagt ndmlich: ,Dies sind die Abstammungen Noahs:
Noah war ein Mensch, ein gerechter, vollendet in seiner Generation, er
gefiel Gott.“4? 32. Man muss dazu wissen, dass er an dieser Stelle mit
,Mensch” nicht in allgemeiner Ausdrucksweise das verniinftige
sterbliche Lebewesen bezeichnet,* sondern den Menschen schlechthin,
der seinem Namen alle Ehre macht, indem er die ziigellosen, rasenden
Leidenschaften und die hochst animalischen Laster aus seiner Seele
vertrieben hat. 33. Der Beweis dafiir: Nach ,Mensch” fiigt er ,gerecht”
hinzu, indem er sagt: ,,ein Mensch, ein gerechter”, denn ein Ungerechter
ist kein Mensch (richtiger wire es, hierbei von einem menschen-
gestaltigen Tier zu sprechen), sondern (die Bezeichnung ,Mensch” gilt)
allein fiir den, der ein eifriger Anhdnger der Gerechtigkeit ist. 34. Er sagt
aulerdem, dass (Noah) , vollendet” gewesen sei: Damit fithrt er uns vor
Augen, dass dieser sich nicht nur eine, sondern alle Tugenden aneignete
und, nachdem er sie sich angeeignet hatte, weiterhin jede einzelne von
ihnen ausiibte,* wann immer sich die Gelegenheit dazu bot. 35. (Mose)
bekranzt ihn wie einen siegreichen Kampfer und zeichnet ihn mit der
glanzvollsten Preisproklamation aus, indem er sagt, dass er , Gott ge-
fiel“. Was konnte es in der Natur Besseres geben als dies? Was gibt es
fiir einen klareren Aufweis einer rechtschaffenen Gesinnung? Wenn
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namlich die, die Gott missfallen, ungliicklich sind, dann sind die, denen
es zuteil wird, ihm zu gefallen, vollkommen gliicklich.

36. Nicht ohne Grund fiigt er freilich, nachdem er den Menschen
wegen solcher Tugenden gepriesen hat, hinzu, dass er , vollendet war in
seiner Generation”: Damit macht er deutlich, dass er nicht absolut,
sondern im Vergleich mit seinen Zeitgenossen gut war. 37. Denn schon
in Kiirze wird er andere Weise erwédhnen, die eine keiner Anfechtung
ausgesetzte Tugend besaflen:* nicht insofern sie mit schlechten
Menschen verglichen wurden und auch nicht, insofern man sie etwa
deshalb der Anerkennung und des Vorrangs fiir wiirdig befand, weil sie
besser gewesen wéren als ihre Zeitgenossen, sondern weil sie in den
Besitz einer vom Schicksal begiinstigten Natur gelangt waren und diese
unverfilscht bewahrten; nicht insofern sie schiandliche Lebens-
gewohnheiten vermieden, sondern insofern sie mit ihnen gar nicht erst
in Berithrung kamen. Indem sie sich aber an erster Stelle® in guten
Werken und Worten {ibten, schmiickten sie ihr Leben. 38. Am
bewundernswertesten sind also jene Manner, die sich von ihren freien
und edlen Impulsen leiten lieflen, nicht in Nachahmung von oder
Abgrenzung zu anderen, sondern indem sie das Gute und Gerechte um
seiner selbst willen annahmen; bewundernswert ist aber auch derjenige,
der sich von seiner Generation abhob und sich mit nichts von dem
einverstanden erkldrte, wonach die Menge gierte. Dieser wird den
zweiten Preis erhalten, doch den ersten wird die Natur jenen verleihen.
39. Allerdings ist auch der zweite Preis fiir sich betrachtet ein grofser —
wie konnte auch etwas, was Gott darreicht und schenkt, nicht grof$ und
begehrenswert sein?

Ein ganz klarer Beweis dafiir ist das Ubermaf an Gnaden, die dieser
(sc. Noah) erlangte.#” 40. Da nédmlich die damalige Zeit eine Fiille von
Ungerechtigkeiten hervorbrachte und jedes Land, jedes Volk, jede Stadt,
jedes Haus und jeder Einzelne fiir sich voll von schidndlichen
Lebensgewohnheiten war, weil alle freiwillig und mit Vorsatz wie in
einem Wettkampf um die ersten Preise beim Siindigen stritten — denn
mit vollem Eifer gaben sie sich ihren Kampfgeliisten hin: jeder beeilte
sich, seinen Néachsten in der Grofie seines Lasters zu tibertreffen, und
unterlief$ nichts, was zu einem schuldhaften und fluchbeladenen Leben
(gehort), — 41. deshalb geriet Gott aus gutem Grund in Zorn dariiber,
dass gerade das scheinbar beste Lebewesen, das wegen des
gemeinsamen Anteils an der Vernunft der Verwandtschaft mit ihm
gewlirdigt worden war, und das deshalb die Pflicht gehabt hitte,
Tugend zu praktizieren, stattdessen seinen Eifer fiir das Laster und
dessen sdamtliche Erscheinungsformen an den Tag legte. Also verhidngte
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er die dafiir angemessene Strafe: Er beabsichtigte, alle damals
(Lebenden) durch eine Flut zu vernichten, und zwar nicht nur die
Bewohner des Flachlandes und der tiefer gelegenen Gebiete, sondern
sogar diejenigen auf den hochsten Bergen.*® 42. Das grofie Meer*® erhob
sich zu einer noch nie dagewesenen Hohe empor und stréomte durch die
Miindungen mit voller Wucht in die Meere bei uns; die Fluten
iiberschwemmten Inseln und Festlandgebiete, wahrend sich in schneller
Folge auch die Wassermassen der ganzjdhrig entspringenden Quellen,
der daraus entstehenden Fliisse sowie der Winterbache ineinander-
flielend vereinigten, sich auftiirmten und in die Hohe stiegen. 43. Ja,
nicht einmal die Luft blieb ruhig: Den ganzen Himmel bedeckte eine
tiefe, dichte Wolke, es gab ungeheure Stiirme, Donnergetose, Wetter-
leuchten und Blitzschldge, wahrenddessen die Wolkenbriiche kein Ende
nehmen wollten — man héatte meinen konnen, die Bestandteile des Alls
drangten danach, sich in die eine Natur des Wassers aufzuldsen -, bis
sich die Wogen, da (das Wasser) von oben herabstiirzte wie auch von
unten heraufkam, hoch auftiirmten; und so wurden nicht nur das
Flachland und das ganze tiefgelegene (Gebiet) iiberflutet und dadurch
unsichtbar, sondern sogar die Gipfel der hochsten Berge. 44. Alle Teile
der Erde waren versunken im Wasser, sodass es schien, als sei sie
vollstandig niedergerissen worden, und die durch einen grofien Schnitt
verstiimmelte Welt in ihrer Ganzheit und Vollkommenheit beschadigt —
was man gar nicht aussprechen oder (auch nur) denken darf. Aber auch
die Luft wurde bis auf einen kleinen Teil beim Mond vollstindig
verdrangt — besiegt von der Masse und Gewalt des Wassers, das
kraftvoll ihren Platz einnahm. 45. Damals wurden also auf einen Schlag
alle Aussaaten und alle Baume vernichtet — denn ebenso wie der Mangel
vernichtet auch die mafslose Fiille —, und es starben unzahlige Herden
von Tieren, zahme gleichermafien wie wilde. Denn es war abzusehen,
dass mit der Vernichtung der besten Art — der der Menschen — auch
keine von den geringeren iibrigbleiben konnte,’° da diese ja fiir die
Bediirfnisse der ersteren entstanden waren, als Sklaven, die
gewissermaflen den Anordnungen ihrer Herren untergeben sein
sollten.!

46. Als nun solch grofie und zahlreiche Ubel hereinbrachen, wie sie
jene Zeit herabregnen lieff — denn alle Teile der Welt, aufier denen am
Himmel, wurden in widernatiirlicher Weise erschiittert, als ob sie an
einer schweren, todlichen Krankheit litten —, wurde nur eine Familie
gerettet, namlich die des als ,gerecht” und ,von Gott geliebt”
bezeichneten® Mannes, der dadurch zwei besonders grofle Geschenke
empfing: das eine, das ich schon genannt habe, (bestand darin), dass er
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nicht zusammen mit all den anderen zugrunde ging; das andere darin,
dass er zum Wiederbegriinder eines neuen Menschengeschlechts wurde.
Denn Gott hielt ihn fiir wiirdig, sowohl Ende als auch Anfang unserer
Art zu werden: Das Ende derer vor der Flut, fiir die nach der Flut aber
der Anfang.>

2.4. Zusammenfassung (47)

47. Solcher Art war der Beste seiner Zeitgenossen, und solcher Art
waren die ihm verliehenen Preise, wie es das heilige Wort deutlich
macht. Die Reihenfolge der genannten drei Ménner beziehungsweise
Charaktertypen der Seele>* ist in sich stimmig: Der Vollendete ist von
Anfang an vollkommen; der Entriickte ist halbfertig, insofern er sich in
seiner ersten Lebenshalfte dem Laster, in der zweiten jedoch der Tugend
widmete, zu der er auswanderte und tibersiedelte; der Hoffende aber ist,
wie schon allein diese Bezeichnung deutlich macht, mit einem Mangel
behaftet, insofern er zwar immer nach dem Guten strebte, dieses aber
noch nicht erreichen konnte, sondern Seeleuten gleicht, die, obwohl sie
dringlich danach streben, in die Héafen einzulaufen, auf dem Meer
bleiben, weil sie keinen Anlegeplatz finden kénnen.%

3. Einfiihrung und Uberblick zur zweiten Trias (48—59)

48. Die erste Dreiergruppe derer, die die Tugend begehrten, ist nun
dargestellt. Besser aber ist die zweite, {iber die jetzt zu sprechen ist. Die
vorige gleicht den Kenntnissen im Kindesalter, diese aber den Ubungen
athletischer Ménner, die sich auf die wahrhaft heiligen Kampfe®
vorbereiten; sie verachten korperliches Training und sorgen stattdessen
fiir die Fitness ihrer Seele im Bestreben nach einem Sieg {iber ihre
Gegner, die Leidenschaften. 49. Worin sich jeder von ihnen bei seinem
Streben nach ein und demselben Ziel (vor den anderen) auszeichnete,
werden wir gleich genauer ausfithren; was jedoch vorweg zusammen-
fassend tiber die drei zu sagen ist, soll keinesfalls stillschweigend
iibergangen werden.

50. Es hat sich nun gefiigt, dass diese aus einem Haus und einer
Familie stammten — der Letzte ist ndmlich ein Sohn des Mittleren und
ein Enkel des Ersten —, und sie alle Gott-Liebende und zugleich Gott-
Geliebte waren, die den wahren Gott liebten und deren Liebe von ihm
erwidert wurde; er hielt sie — wie auch die Orakelspriiche offenbaren® —
wegen des UbermaBes an Tugenden, mit denen sie ihr Leben
gestalteten, fiir wiirdig, an seiner Benennung Anteil zu haben. 51. Er
fiigte ndmlich seinen Namen in ihre Namen ein und vereinigte sie
dadurch, indem er sich selbst die aus den dreien zusammengesetzte
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Bezeichnung beilegte: ,Dies ist mein ewiger Name”, sagt er, ,der Gott
Abrahams, der Gott Isaaks und der Gott Jakobs“5® — anstelle des
absoluten (Namens) also ein relativer.’ Und das wohl aus gutem
Grund, denn Gott braucht keinen Namen;*® doch obwohl er keinen
braucht, gab er dem Menschengeschlecht gerne eine vertraute
Anredemdglichkeit, damit sie eine Zuflucht fiir ihre Bitten und ihr
Flehen haben und dadurch nicht von guter Hoffnung ausgeschlossen
sein sollten.

52. Diese (Worte) scheinen nun {iber heilige Ménner gesagt zu sein,
sie sind aber Andeutungen einer weniger offensichtlichen und viel
besseren Natur als derjenigen der sinnlich wahrnehmbaren Dinge. Das
heilige Wort scheint dabei Charaktertypen der Seele zu erforschen. Sie
sind allesamt edel: einer strebt durch Belehrung, einer durch
Natur(begabung) und einer durch Einiibung nach dem Guten.®' Der
erste namlich, Abraham genannt, ist ein Symbol fiir die durch Belehrung
erworbene Tugend, der mittlere, Isaak, fiir die naturgegebene, und der
dritte, Jakob, fiir die eingeiibte. 53. Dazu muss man allerdings wissen,
dass jeder von ihnen alle drei Optionen in Anspruch nahm; doch wurde
er nach derjenigen benannt, die bei ihm jeweils besonders dominierend
war. Denn weder ist es moglich, dass Belehrung ohne Natur(begabung)
oder Einiibung ihr Ziel erreicht, noch ist Natur(begabung) in der Lage,
ohne Lernen und Einiiben zur Vollendung zu kommen, noch (kann das)
die Einiibung, wenn nicht vorher durch Natur(begabung) und Beleh-
rung eine Grundlage geschaffen worden ist. 54. Ganz treffend also schuf
(Mose) das Verwandtschaftsverhiltnis zwischen den dreien, die dem
Wortlaut nach Méanner, der Sache nach aber, wie gesagt, Tugenden sind:
Natur(begabung), Lernen und Einiibung. Die Menschen nennen sie auch
mit anderem Namen die drei Chariten,®? entweder weil Gott unserem
Geschlecht zur Vervollkommnung des Lebens die drei Optionen
geschenkt hat,%® oder insofern sie sich selbst der verniinftigen Seele als
vollendetes und schonstes Geschenk darbieten; folglich bezieht sich
auch der in den Orakelspriichen offenbarte ewige Name auf die drei
nicht als Menschen, sondern vielmehr als die genannten Optionen. 55.
Denn die Natur der Menschen ist verganglich, doch die der Tugenden
unvergénglich. Es ist aber logischer, wenn der Ewige durch
Unvergangliches statt durch Sterbliches bezeichnet wird, weil die
Unverganglichkeit mit der Ewigkeit verwandt, der Tod hingegen mit ihr
verfeindet ist.

56. Man muss auf jeden Fall auch Folgendes wissen: Den ersten
Menschen, den erdgeborenen,® fiihrt (Mose) als Vater derer ein, die vor
der Flut gelebt haben, und den, der nach dieser Zerstérung mit seinem
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ganzen Haus als einziger wegen seiner Gerechtigkeit und sonstigen
Rechtschaffenheit {ibrigblieb, (als Vater) des neuen Menschen-
geschlechts, das wieder jung sein sollte; die hochehrwiirdige und
bedeutende Dreiergruppe aber nennen die Orakelspriiche (Vater) von
einer einzigen Menschenart, die als ,koniglich”, ,Priesterschaft” und
Jheiliges Volk“®® bezeichnet wird. 57. Thr Name offenbart ihre
Bedeutung: In der Sprache der Hebrder wird dieses Volk ,Israel”
genannt, das heifit iibersetzt ,Gottseher”.% Das Sehen mittels der Augen
ist die schonste aller Sinneswahrnehmungen, weil die schénsten Dinge
allein dadurch wahrgenommen werden koénnen: Sonne, Mond, der
ganze Himmel und das Weltall. Doch (das Sehen) mittels des leitenden
Seelenteils®” tibertrifft alle anderen ihn umgebenden Fahigkeiten: Dies
ist die Klugheit, die die Sehkraft des Verstandes ist.®® 58. Wem es aber
gegeben ist, nicht nur alles andere in der Natur wissenschaftlich zu
erfassen, sondern auch den Vater und Schopfer des Alls zu sehen, der
soll wissen, dass er zum Gipfel der Gliickseligkeit vorgedrungen ist:
Denn nichts steht {iber Gott. Wenn jemand, das Auge seiner Seele auf
ihn richtend, zu ihm gelangt ist, so soll er um eine lange Verweildauer
und um Standfestigkeit beten: 59. Die Wege nach oben sind namlich
beschwerlich und langsam, aber der Sturz kopfiiber nach unten, bei dem
man eher dahinschlittert als dass man hinuntergeht, geschieht schnell
und sehr einfach. Es gibt vieles, was uns den Weg nach unten
aufzwingen will, doch nichts davon kann seine Wirkung entfalten, wenn
Gott die Seele an seinen Kriften aufhangt® und mit einem kraftigeren
Ruck zu sich heranzieht.

4. Abraham (60-276)
4.1. Abrahams Frommigkeit (60-207)
4.1.1. Grundlegendes (60—61)

60. Dies also musste unbedingt vorweg iiber die drei im Allgemeinen
gesagt werden. Im Folgenden ist darzustellen, worin jeder einzelne im
Besonderen herausragte,”” wobei wir mit dem ersten”! beginnen. Dieser
wurde zu einem eifrigen Anhédnger der Frommigkeit, der hochsten und
wichtigsten Tugend;”? er strebte danach, Gott zu folgen und dem von
ihm Angeordneten gehorsam zu sein. Dabei verstand er unter
,Anordnungen” nicht nur diejenigen, die ihm durch Wort und Schrift
offenbart wurden,” sondern auch die, die durch die Natur kundgetan
werden mittels deutlicherer Zeichen, die der aufrichtigste der Sinne
noch vor dem unzuverlassigen und unbestindigen Gehoér wahrnimmt.
61. Wer namlich die Ordnung in der Natur und die {iber jeden
Beschreibungsversuch erhabene Verfassung betrachtet, auf der die Welt
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beruht, der lernt, auch ohne dass es ihm jemand sagt, ein wohl-
geordnetes und friedliches Leben zu fithren, indem er sich an der
Nachahmung dieser schénen Dinge orientiert. Besonders deutlich sind
aber die Beispiele der Frommigkeit, die die heiligen Schriften enthalten.
Als Erstes ist das zu nennen, was auch an erster Stelle steht.

4.1.2. Die Auswanderung Abrahams (62—89)
4.1.2.1. Von Chaldda nach Haran: wértliche Auslequng (62—67)

62. Als er von dem Gotteswort ereilt wurde, sein Vaterland, seine
Verwandtschaft und sein Vaterhaus zu verlassen und auszuwandern,”
richtete er sofort seine Anstrengungen darauf, als ob es gilte, aus der
Fremde nach Hause zu kehren statt von zu Hause in die Fremde
aufzubrechen, wobei er annahm, dass die schnelle Durchfithrung des
Angeordneten von gleichem Wert sei wie dessen vollstandige Erfiillung.
63. Welcher andere wére wohl so unbeugsam und unerschiitterlich
gewesen, dass er nicht vom Liebeszauber der Verwandten und des
Vaterlandes verleitet worden wére und ihm nachgegeben hitte, da doch
das Verlangen nach diesen jedem Einzelnen in gewisser Weise
angeboren ist, sich mit ihm mitentwickelt hat und stdrker — oder
zumindest nicht weniger — mit ihm verwachsen ist, als seine Korperteile
miteinander verbunden sind? 64. Zeugen dafiir sind die Gesetzgeber,
die fiir erwiesene Schwerverbrecher als zweitschlimmste Strafe nach der
Hinrichtung die Verbannung festsetzten. Wie mir scheint, ist es aber vor
dem Richtstuhl der Wahrheit gar nicht die zweitschlimmste, sondern die
viel hartere Strafe, insofern der Tod das Ende einer ungliicklichen
Situation ist; die Verbannung hingegen ist Anfang, nicht Ende von
immer neuen Schicksalsschligen, da sie statt eines Todes ohne
Schmerzen zahllose Tode mit Schmerzempfindung herbeifiihrt.

65. Manche unternehmen des Handels wegen Seereisen aus
Geschiftseifer, oder sie tun dies im Rahmen einer Gesandtschaft oder
zur Besichtigung von Dingen im Ausland aus Liebe zur Bildung. Als
Motivation fiir den Aufenthalt in der Ferne haben die Ersteren die
Aussicht auf Gewinn, die Zweiten die Moglichkeit, ihre Stadt zu
bestimmten Zeiten in dringend notwendigen und sehr wichtigen
Angelegenheiten zu unterstiitzen, die Dritten aber eine Erforschung von
Dingen, die sie vorher nicht kannten und die ihrer Seele Freude und
Nutzen bringt — denn wie Blinde zu Scharfsichtigen verhalten sich
Nichtgereiste zu Vielgereisten. Dennoch dréangen sie danach, den
heimatlichen Boden zu sehen und sich auf ihm niederzuwerfen, ihre
Vertrauten zu begriifen und den hochst angenehmen und ersehnten
Anblick ihrer Verwandten und Freunde zu geniefien, und oft lassen sie
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TOV émi Tolg OvnTolc (HEQOV TTAQELVTEQOVVTOS £QWTOG ovEaviov. 67.
0VOEVOG OV PQOVTIOAS, OV QUAETAYV, OV dNUOTAV, OV CUHPOLTNTOY,
oVY Etaipwv, oL TV &' alpatog 600t TEOS TATEOS 1) UITEOG oA, OV
nateidog, ovk agxaiwv 0@V, ov oLVTEOPIAG, OV CLVIALTIOEWS, WV
€KaoTovV  AYwYOV TE Kal dvoamoéomaotov OAkOV Exov duvapy,
€Aev0éoatg Kal APETOG OQUALS 1] TAXLOTA peTavioTatal TO HEV
TEWTOV ATO NG XaAdaiwv y1g, evdAOVOS XWOAS Kal KAt EKELvVov
axpalovong Tov xeovov, &ig v Xagoalwv yhv, €merta ov HakQaV
UOTEQOV KAl ATO TavTNG €ig éteQov TOTOV, TeQl 00 AéEopev €kelvo
TIQOTEQOV ELTIOVTEG.

68. Al ONAwBOeioat dmowiol T@ HEV ONTQ TS YoaEns U &vdEOg
00@OL Yeydvaol, Katd d¢ ToLg &v AAATYopia vOoUS OO PLAaéTov
Pux”ns TOV AANOT (nTovong Bedv. 69. XaAdaiol yap év toig pHAAloTa
dLATIOVIIOAVTES ATTEOVOUIAV Kal TMAVTIA TalS KIVIOEDL TV AOTEQWV
avaBévteg vméAapov olkovoueioBatl T €v KOOUW OdUVAHEDTLWY, &G
megléxovotv aplbpol kal aQOuwv avadoyiat, <kal> TV O0QaTIV
ovoilav E€0éUvuvov TG &OQATOL Kal VonTig oL Aafdvteg Evvolav:
aAAa TV év éxelvolg A&y dlegevvapevol Katd te tag NAlov kal
TEANVIG KAl TWV AAAWV TAQVITWV Kol ATTAGVQOV TTEQLODOVG KAl KATO
TAG TOV ETNOlWV WEWV HETAPBOAAS KAl KATX TV TWV 00QaViwV TEOg
ta émiyewr ovpmaBelav TV KOoHOV avToV VTEAaBOV elval Bedv, ovk
DAYWS TO YEVOUEVOV €EOLOWDTAVTEG TG TTETOUKOTL.

70. tavT) ToL M) DOEN ovvTEAPELS Kal XaAdaloag pakQov Tva
Xoovov, womeQ €k Pabéog Umvov doifag 1O TG PuxAS A Kal
kaBapav avynv  avti  okotovg Pabéog PAémewv  apfapevog

)

NKoAoVONoE TQ PEyYyeL Kal Katedev, 0 U medtepov é0edoato, ToL
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die Angelegenheiten, derentwegen sie abgereist waren, zuriick, wenn
sie sehen, dass sich diese in die Lange ziehen, da sie von einer
gewaltigen Sehnsucht nach den Angehorigen angespornt werden. 66.
Dieser (sc. Abraham) hingegen brach mit nur wenigen oder sogar ganz
alleine auf,” sobald es ihm befohlen wurde, und noch vor dem Korper
machte er sich mit der Seele auf den Weg in die Fremde, da eine Liebe
zu Himmlischem seine Sehnsucht nach den Sterblichen” besiegte. 67.
Nichts und niemanden also bezog er in seine Uberlegungen ein: nicht
seine Stammesgenossen, nicht seine Landsleute, nicht seine Gefdhrten,
nicht seine Freunde, nicht seine Blutsverwandten vaterlicher- oder
miutterlicherseits, nicht sein Vaterland, nicht die alten Gewohnheiten,
nicht den vertrauten Umgang, nicht das gemeinschaftliche
Zusammenleben. Obwohl von diesen Dingen eigentlich ein jedes eine
verfiithrerische und unwiderstehliche Anziehungskraft ausiibt, wanderte
er aus freier und unabhangiger Motivation so schnell wie méglich aus:
Zuerst aus dem Land der Chaldder, einem gliicklichen und zur
damaligen Zeit in seiner Bliite stehenden Gebiet, in das Land der
Haréder;”” dann, nicht viel spéter, ging er auch aus diesem Land weg an
einen anderen Ort,”® von dem wir sprechen werden, nachdem wir zuerst
noch das Nachfolgende ausgefiihrt haben.

4.1.2.2. Von Chaldia nach Haran: allegorische Auslegung (68—84)

68. Die gerade dargestellten Auswanderungen erfolgten nach dem
Wortsinn der Schrift durch einen weisen Mann, nach den Gesetzen der
Allegorie” aber durch eine tugendliebende Seele, die den wahren Gott
sucht. 69. Die Chaldaer, die sich besonders mit Astronomie beschéf-
tigten und alles den Bewegungen der Gestirne zuschrieben,® nahmen
nédmlich an, dass die Dinge im Weltall durch Krifte geleitet werden, die
in Zahlen und Zahlenverhiltnissen enthalten sind, und verehrten das
sichtbare Sein, wahrend sie sich vom unsichtbaren und geistigen Sein
keinen Begriff machten. Stattdessen hielten sie, indem sie die Ordnung
in jenen (Himmelsphdnomenen) durchforschten — anhand der Umlauf-
bahnen der Sonne, des Mondes und der anderen Planeten und Fixsterne,
anhand der Verdnderungen der Jahreszeiten und anhand des Einflusses
der himmlischen Phanomene auf die irdischen —, das Weltall selbst fiir
Gott, da sie frevelhafterweise das Gewordene mit dem Schopfer
gleichsetzten.

70. Mit dieser Meinung wuchs (Abraham) auf und , chaldaisierte”8!
lange Zeit.82 Als er aber wie aus tiefem Schlaf das Auge der Seele 6ffnete
und reinen Glanz statt tiefer Dunkelheit zu sehen begann, folgte er dem
Licht und sah, was er vorher nicht erblickt hatte: einen Wagenlenker



58 BIOX XO®OY 70-76

KOOHOU Twa Mvioxov kal KLBeQVATNV €QeoT@Ta KAl 0wTnoiwg
evBVvVovVTa 1O oikelov €Qyov, EMUEAELAV Te Kkal mMEootaoiav avtov*
Kal TV &v avt@ pepwv 6oa Belag emalia @oovtidog moovpevov. 71.
OTIws oLV Pefardontal Ty @aveioav Py v M) davoia TaywTtegoy,
avBOic enowv 6 Legds Adyog avT@- “Ta peYAAa, @ 00TOG, VTTOTUTWOEL
BoaxvTéowv MOAAGKIC Yvwolletal, TEOS & TS amwwv Nvénoe v
pavtaciav ameorypd@olc pneyé0eot. maQgameuPApEVOS 0OV TOUG TE
KAt  o0EAVOV  TEQLMOAODVTAG kal TNV XaAdaikny  Emotiuny
petavaotnOL mEOg 0Alyov Xpdvov Amod TNG peYioTng méAews, TovdE
TOL KOOHOV, MEOG Poaxvtégay, dt' 1) duvrion HAAAOV kKataAaBelv TOV
£€pogov oL mavtog.”

72. d1x ToLTO TV TEWTNV ATokiav Ao TG XaAdalwv yNg eig v
Xagoatwv Aéyetar momoaoBat. Xapoav d¢ EAAnviott “towyAat”
Aéyovtat, katd oOPPoAOV al TV NUETéQWV aloBnoewv xawoat, dL' @V
WOOTEQ OTWV EKAOTN OAKVUTITEWV TEPUKE TQOG TNV TV OlKelwv
avtiAnv. 73. aAAx Tl ToUTY, €lmoL TS &v, O@eAog v, €L U] voUg
adoatog kabdamep Oavupatomowog €vdobev Vmrxel Tl £avtov
dLVAEOLY, &G TOTE UEV AVLELS Kal EMIXAAQV, TOTE D& AVTIOTMWV Kal
avOéAkwv Pla kivnow EupeAn kal maAwv fovxlav éumageixe Tolg
Bavuaciols; To0T0 EXWV TMAQA CEALTE TO MAQAdeyUa Qadiwg oL
oPddoa TOOEIG AaPelv TV EMOTHUNY KATAVONOELS. 74. oV Yoo €v ool
HEV VOUG EOTLV 1)YEUWV EMMUTETAYHEVOS, @ KAl TOU OWOHATOS Amaca
Kowwvia Telfagyel kal Ekdotn TV alodnoewv émetal, 0 d¢ KOOLLOG,
TO KAAALOTOV Kal HéYLOTOV Kal TeEAeddTatov €Qyov, o mavTa T &AAa
ovuBépnkev etvatr pégn, Pacléws Apowel TOD OULVEXOVTOS Kol
£VOlkwe €mTeomeVoVToG. &l O ddpatog O PaciAevg, ur Bavudongc:
ovdE Y O €v ool voug 0patdc. 75. tavtd Tig ETAOYILOpEVOS Kal OV
moEwWOeV AAA' EyyU0eV AVADIDACKOUEVOS €K TE EQXVTOD KAl TV TEQL
altov eloetal oa@g, 0Tt 6 KOOpOog ovk €0ty O MEWTOG 0€dg, AAA’
€oyov o0 TEwWTov D0V KAl TOD CUHTAVTWV TATEOS, OG AEWdNG WV
TAVTA PALVEL LUIKOWV TE oD Kal HEYAAWV DADEKVUG TAG PUOELS. 76.
owpatog yae o@daAuols ovk Nélwoe kataAauBavecOal, taxa Hev
€metdn) Ovnrov awiov Pavew ovx Gotov Ny, Taxa d¢ kait dt' acbévelav
MG TMUETéQag OPews: OU YAQ AV €XWENOE TAG ATO TOL OVTOG
gixeopévac avyac, Omote ovdE Tals ag' MNAlov mEooBAénely dxTiow
olot Té oL
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und Steuermann der Welt, der iiber ihr steht, sein eigenes Werk auf
heilbringende Weise lenkt und seine Fiirsorge und seinen Beistand fiir
es gewdhrt und fiir die Teile darin, die des gottlichen Bedenkens wiirdig
sind. 71. Damit er sich den Anblick der Erscheinung fester in seinen
Verstand einpragen konnte, sagte das heilige Wort daraufhin zu ihm:
,Das Grofle, mein Lieber, wird oft mit Hilfe eines Modells in kleinerem
Mafstab erkannt; wenn man es ansieht, vergrofsert es die Vorstel-
lungskraft um unbeschreibliche Dimensionen. Trenne dich also von
denen, die (mit ihren Gedanken) am Himmel herumwandern, und von
der chald&ischen Wissenschaft! Du sollst fiir einige Zeit aus dem grofiten
Staat, namlich aus dieser Welt, auswandern in einen kleineren, durch
den du den Aufseher des Alls besser erfassen kannst!”

72. Deshalb heifit es, dass seine erste Auswanderung vom Land der
Chaldéder in das der Harder erfolgte.® Haran heifst ndmlich auf
Griechisch ,Hohlen”;3 das steht symbolisch fiir die Sitze unserer
Sinnesorgane, durch die jedes von ihnen wie durch Offnungen
hindurchblickt, um die jeweils fiir es bestimmten Eindriicke entgegen-
zunehmen. 73. Aber was — so konnte man fragen — ware ihr Nutzen,
wenn nicht ein unsichtbarer Verstand wie ein Marionettenspieler von
innen mit seinen eigenen Kraften auf sie reagieren wiirde, indem er sie
manchmal losldsst und ihnen nachgibt, sie manchmal aber auch
zuriickzieht und kraftvoll in eine andere Richtung lenkt und dadurch
seinen Kunststiicken rhythmische Bewegung verleiht, dann aber wieder
Ruhe gewidhrt? Wenn du dir dieses Beispiel vergegenwartigst, wirst du
leicht verstehen, was du so dringend wissen mochtest. 74. Denn es ist
nicht so, dass zwar in dir ein Verstand als Leiter eingesetzt ist, dem der
gesamte Organismus deines Korpers gehorcht und dem auch alle deine
Sinnesorgane folgen, dass aber das Weltall, das schonste, grofite und
vollendetste Werk, von dem alles andere nur ein Teil ist, keinen Konig
hidtte, der es zusammenhalt und gerecht verwaltet. Dass dieser Konig
unsichtbar ist, braucht dich nicht zu wundern: Denn der Verstand in dir
ist auch nicht sichtbar. 75. Wer dies bedenkt und sich nicht durch
Fernes, sondern durch Naheliegendes belehren lasst — ndmlich durch
sich selbst und die Dinge um ihn herum —, der wird klar erkennen, dass
das Weltall nicht der erste Gott ist, sondern ein Werk des ersten Gottes
und Allvaters, der, obwohl er selbst unsichtbar ist, alles sichtbar macht
und die Natur der grofSen wie auch der kleinen Dinge zu erkennen gibt.
76. Er hielt es namlich nicht fiir wiirdig, mit den Augen des Korpers
wahrgenommen zu werden: vielleicht weil es nicht recht ware, wenn
das Sterbliche das Ewige beriihrt, vielleicht auch wegen der Schwéche
unserer Sehkraft. Denn sie konnte den vom Seienden ausstromenden
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77. tekuniolov d¢ EvaQy£oTatov TN amnokiag, v an' doTeovopiag
Kat g xaAdaiCovong dO&ng 1) didvola éoteidator Aéyetat yaQ 0O
dpa T HETAVAOTACEL TOD 0OQPOL- “@On d¢ 6 Oeoc 1@ APoadp”- @
ONAov 6Tt TEOTEQOV OVK 1V EUPavnc, OTe XaAdAIlwV T TV AoTéQWV
xopela moooeixev, éEw TOL KOOPOL Kal TG aloOnTic ovolag
eDAEUOO0TOV Kal vonTiv @UOoLv ovdeuiay AmMAWS kataAauBavwy. 78.
émel O petexonoe kal pHeBWEUIOATO, KATX TAVAYKAIOV €YVW TOV
KOOHOV UMNKoOV AAA' OUK aDTOKQATOQA, OV TEULTAVEVOVTA AAAX
mouTavevduevov UM aitiov Tov memomkotog, OmeQ 1 didvol TdTE
mewToV avaPAéPaoca elde. 79. TOAAT Y& avTng MEOTEQOV AXALS VMO
TV alontov katekéyvto, v €vOéQuols Kal damvolg dOYUaoLY
avaokedaocaoa HOAKG foxvoev wg €v aifpla kabagd tobL maAal
KQUTITOMEVOL Kol dedovs pavtaotiov Aafetv 0g évexa @uAavBpwming
a@ucvovpéEVNV TNV PUXTV WG £AVTOV OVK ATTECTEAYPT), TEOVTIAVTIOAG
o0& TV €avToL Lo €detle, kad' 6oov ooV te MV eV Tov BAETovTa.
80. 010 Aéyetat, ovx OTL 6 00@OG €ide Bedv, AAA' 6Tl “6 Bedg WPON” T
coPQ Kal yoQ Mv advvatov kataAafetv tiva dU' avTOL TO TQOS
aAnfeiav Ov, pn maQa@vavtog £ketvov £autov Katl ermudet&avtog.

81. paQTLEEL O TOIg elENUEVOLS KAl 1] TOU OVOHATOS DTaAAay Kail
petaBeots. €xaleito yaQ APoap 1O agxaiov dvoua, mEooeQEron o
votegov APoady, @wvi) HEV EVOg OTOlXElOL TOD AApa dmAa-
owo0évtog, duvapel d¢  HEYAAOL TEAYHATOS Kal dOYyHATOS
vdelEapévov v petafoAnv. 82. ABoap pév yag EéounvevBév éott
“mato petéwos”, APoacp d& “matho €KAEKTOS TXOUS”, TO UEV
MEOTEQOV EHPAIVOV TOV AOTQOAOYIKOV KAl HETEWQOAOYLKOV ETiL-
KAAOUHEVOV, 0UTWE TV XaADATKWV dOYUATWV ETUHEAOVUEVOV, WG &V
TG AT Eyyovwy EmipeAn0ein, 1o d' Botegov TOV co@ov. 83. dLx eV
YO TG 1NX0UG TOV TEOPORIKOV AdYOV alvitTeTal dXx TOL MATEOG O&
TOV 1)yepdva vouv — math)e yaQ 0 évdidbetog uoel Tob yeywvov,
mEeoPUTEQOC YE WV Kal T Aektéa DMOOTEQWY —, dx d& TOD E€mi-
AEKTOU TOV QAOTELOV: €IKAIOG UEV YAQ KAl TEQUOHEVOS O @aDAOG
TEOTOG, EKAEKTOG D¢ 6 ayabdc, émkoiBeic ¢€ andvtwv aolotivonv. 84.
T UEV 00V HETEWQOAOYIKG HEWLOV OVOEV TOD KOOLOL TO MAQATAV
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Glanz nicht aufnehmen, da sie nicht einmal fahig ist, in die Sonnen-
strahlen zu schauen.

77. (Es gibt) einen ganz klaren Beweis fiir (Abrahams) Auswande-
rung, die sein Geist von der Astronomie und der ,chaldaisierenden”
Anschauung (ausgehend) unternahm: Es heifst ndmlich bei der
Auswanderung des Weisen sofort: ,Gott lieff sich von Abraham
sehen” .85 Daraus geht deutlich hervor, dass (Gott) frither nicht sichtbar
war, als (Abraham) ,chaldaisierend” auf den Reigen der Sterne achtete
und dabei auflerhalb des Weltalls und des sinnlich wahrnehmbaren
Seins iiberhaupt keine in sich stimmige und geistige Natur wahrnahm.
78. Als er aber wegzog und seinen Wohnsitz verlegte, erkannte er mit
Notwendigkeit, dass das Weltall ein Untergebener und nicht sein
eigener Herr ist, nicht leitend, sondern seinerseits geleitet von einem
Urheber, der es geschaffen hat. Dies sah sein Geist damals, als er seinen
Blick nach oben richtete, zum ersten Mal. 79. Denn vorher war durch die
sinnlich wahrmehmbaren Dinge ein grofes Dunkel®® um ihn
ausgebreitet; aber kaum dass er dieses durch die Hitze und das Feuer
der Belehrungen (Gottes) aufgelost hatte, vermochte er sich wie bei
klarem Wetter eine Vorstellung von dem einst Verborgenen und
Unsichtbaren (Gott) zu machen. Dieser wies die zu ihm gelangte Seele in
seiner Menschenfreundlichkeit nicht ab, sondern kam ihr von sich aus
entgegen und zeigte ihr seine Natur, soweit der Schauende sie zu sehen
fahig war. 80. Deshalb heifit es nicht: ,der Weise sah Gott”, sondern:
,Gott lieB sich” von dem Weisen ,sehen”.®” Denn es war unmdoglich,
dass jemand aus sich selbst heraus das wahrhaft Seiende erkennen hatte
konnen, wenn sich dieses nicht selbst offenbart und gezeigt hatte.

81. Fiir das Gesagte zeugt auch die Anderung und Umformung
seines Namens. Mit altem Namen hieff er ndmlich Abram, spéter
hingegen wurde er Abraham genannt.®® Lautlich wird zwar nur ein
Buchstabe — das Alpha — verdoppelt,® tatsdchlich aber zeigt dieser die
Verdanderung eines bedeutenden Sachverhalts und einer bedeutenden
Lehre auf. 82. Abram heifst namlich tbersetzt ,der in die Hohe
strebende (meteoros) Vater”,°© Abraham aber ,der auserwahlte Vater des
Schalls“.** Das Erstere bezeichnet den so genannten Astronomen und
Meteorologen, der sich um die chaldéischen Lehren so kiimmert wie ein
Vater um seine Kinder. Das Letztere hingegen bezeichnet den Weisen.
83. Durch (den Begriff) ,Schall” weist (Gott) ndmlich verratselnd auf
den ausgesprochenen Gedanken®? hin, durch (den Begriff) ,Vater” aber
auf den leitenden Verstand — denn der innere Gedanke ist seiner Natur
nach der Vater des vernehmbaren, da er alter ist und das, was gesagt
werden soll, hervorbringt. Mit (dem Begriff) ,auserwahlt” schlieslich
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elvat dokel, @ KAl TAS TV YIVOUEVWY altiag avatiOnowv: 6 d¢ copog
AKQUPECTEQOLS OHUACLY DOV TL TEAEWTEQOV VONTOV AQXOV TE Kal
fyepovevov, V@' o0 TtadAAa deomdletal kai KLPeQvaTtal, TOAAX
katepémpato TG  mEoTéQas Cwhg Eavtov  wg  Tu@Aov  Plov
dte€eAnAvBota, oknolmTopevov Emi toig ailobnroig, aPBePalw kal
AVIOQUTW QUOEL TOAY UATL.

85. devtégav ' amowiav otéAdetatr Aoyiw maAw mewwdeig O
AOTEIOG OVKET €K MOAews €lg MOAW, AAA' €ig xwoav EQnuny, v 1
mAalépuevog dleTéAel pr) dvoaEETT@V T MAAVY Kal T@ Ol avTnv
avidEUT. 86. Kaitol tig étegog ovk av 1X0€0On un pévov ¢ oikelag
ATAVIOTAUEVOS, AAAX kal £ amaong moAews EAavvouevog eig
dLOPBATOVS Kal OLOTIOREVTOVS AVOdIAC; TIC O’ OVK AV HETATOATIOIEVOS
emaAvdeéunoev oikade, Poaxéa HEV @oovtioac TV HeAAOLOQWV
ATV, TV d¢ magovoav amogiav omeVdwWV Ek@uYEly, evnBelav
vmoAaPwv adNAwV Xaowv dyadwv opoAoyovueva aipeioBat kaka; 87.
povog ' ovtoot tovvavtiov memovOéval @aivetat, Plov TdLOTOV
VORILwV TOV AVEL OLVILAUTHOEWS TNG TWV TOAAQV. Kal TéQuKEV
oUtwg €xewv: ol yap (ntovvteg kal émimoboivteg Bedv Avevely TV
@AV aDT® HOVWOLY AYam@oL, Kat avTO TOUTO OTEVDOVTES TTEAWTOV
£EopolovoBat ) pakagia kat eDdALOVL PUOEL.

88. éxatégav o0V Amddoowv TemomUévol, THV TE ONTNV WG €7
AavdEOG Katl TV dt' VIovolwV ws €7t Puxng, afépaotov kat Tov avdea
Kal TOV VOOV Ameprjvapev, Tov uEv mewbévia  Aoylog Ex
dLOATIOOTIATTWV &PeAKLOBEVTA, TOV d& VoLV, OTL OV HEXOL TTAVTOG
anamBeic émi TS aicOntig ovoiag €0t TOV OQATOV KOOUOV
UmoAaPwv HEYLOTOV kal TEWTOV eivat Oedv, AAAX AvadQAHWY TQ
AOYOUQ @UOW ETéQary Apelvw TG 0QATAG VOV €é0edoato kal Tov
&u@otv momtiv OHOL Kal 1yepova.
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weist er auf den edlen Menschen hin: Denn unbedacht und verwirrt ist
der schlechte Charaktertyp, auserwahlt hingegen der gute, unter allen
auserlesen wegen seiner Vortrefflichkeit. 84. Fiir den Erforscher der
Dinge am Himmel scheint freilich iiberhaupt nichts besser zu sein als
das Weltall, dem er auch die Verursachung des Entstandenen zu-
schreibt. Der Weise aber sieht mit seinen schdrferen Augen etwas
Vollendeteres, Geistiges, das herrscht und leitet und von dem alles
andere regiert und gesteuert wird; und er tadelt sich selbst sehr wegen
seines fritheren Lebens, als er wie ein Blinder durchs Leben ging und
sich am sinnlich Wahrnehmbaren abstiitzte — eine ihrer Natur nach
wackelige und instabile Angelegenheit.

4.1.2.3. Von Haran in die Wiiste: wortliche Auslegung (85-87)

85. Zu einer zweiten Auswanderung brach der edle Mensch auf,
wieder einem Gotteswort gehorchend: diesmal nicht mehr von Stadt zu
Stadt, sondern in ein Wiistengebiet,”® in dem er lange Zeit herumirrte,
ohne mit dem Umherziechen und mit der dadurch bedingten
Unbestandigkeit unzufrieden zu sein. 86. Welcher andere ware freilich
nicht bedriickt dariiber gewesen, nicht nur aus der Heimat auswandern
zu miissen, sondern sogar aus jeglicher Stadt vertrieben zu werden,
hinaus in unwegsame und schwer zugéngliche Ungegenden? Wer wiére
da nicht umgekehrt und nach Hause zuriickgegangen, hétte wenig an
kiinftige Hoffnungen gedacht, sondern sich beeilt, der gegenwaértigen
Notlage zu entkommen, und hétte es als Torheit betrachtet, fiir unbe-
kannte Giiter allgemein als solche anerkannte Ubel zu wihlen? 87.
Dieser allein scheint das Gegenteil empfunden zu haben, da er ein Leben
ohne Umgang mit der Allgemeinheit fiir das angenehmste hielt. Und so
verhalt es sich natiirlicherweise: Denn die, die Gott suchen und nach
ihm verlangen, lieben die (auch) ihm teure Einsamkeit und bemiihen
sich, als Erstes gerade darin seiner seligen und gliicklichen Natur
dhnlich zu werden.

4.1.2.4. Zusammenfassung (88—89)

88. Nun haben wir beide Erkldrungen angefiihrt: die wortliche, die
sich auf einen Mann bezieht, und die durch Sinnbilder, die sich auf die
Seele bezieht. Wir haben dabei sowohl den Mann als auch den Geist®*
als liebenswert dargestellt: den ersteren, weil er sich, indem er den
Gottesworten gehorchte, losreifsen liefS von (Menschen und Dingen), von
denen man sich nur schwer trennen kann; den Geist aber, weil er sich
nicht fir immer tduschen lieS und deshalb nicht bei dem sinnlich
wahrnehmbaren Sein stehen blieb und die sichtbare Welt nicht als
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89. Tavta T00 BeoiAovg T mEotéAeia, olg émovtal mEAa&els ovk
evkatageovnTol. 0 d¢ péyebBog avtv oV mavii T dNAov, &AAX
pHOVOV TOlG YeLOaUEVOLS GReThG, ol Tt Oavpaldpeva mMaQx Toig
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Puxnv aplotn kat 10 cwpa Twv kab' avtnv meQKaAAeoTAT TAUTV
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TEOG YoV, T0 ' dAnOec aloxvvery.

95.1 ' dte €v dAAoTOla Y1) tap' AxEaTel Te kKal WHOOV@ duvaoT)
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groften und ersten Gott ansah, sondern durch verniinftige Uberlegung
hoher stieg und eine andere Natur erblickte — ndmlich die geistige —, die
besser ist als die sichtbare, und auch den, der Schopfer und zugleich
Leiter von beidem ist.

89. Dies ist der Beginn (des Wirkens) des Gottgeliebten, dem nicht zu
unterschatzende Taten folgen. Deren Grofie ist allerdings nicht fiir
jedermann offensichtlich, sondern nur fiir diejenigen, die von der
Tugend gekostet haben,” und die sich gewohnlich iiber das, was von
der Allgemeinheit bewundert wird, lustig machen angesichts der Grofse
der Giiter, die die Seele betreffen.

4.1.3. Abraham und Sara in Agypten (90-106)
4.1.3.1. Wortliche Auslegung (90-98)

90. Da Gott nun die genannte Tat angenommen hatte, vergalt er sie
dem guten Menschen alsbald mit einem grofien Geschenk, indem er
seine Ehe, die in Gefahr geraten war, den Nachstellungen eines
machtigen und unbeherrschten Mannes ausgesetzt zu werden,
unberiihrt und heil bewahrte. 91. Die Ursache fiir den Ubergriff nahm
folgenden Anfang:®® Da lange Zeit Getreidemangel herrschte — teils
aufgrund von vielen mafllosen Uberschwemmungen, teils aufgrund von
Diirre und Sturm -, wurden die Stadte Syriens®” von einer anhaltenden
Hungersnot bedrangt, und es waren keine Bewohner mehr in ihnen, da
sich jeder in eine andere Richtung verstreute, um Lebensmittel zu
suchen und sich mit dem Notwendigsten zu versorgen. 92. Als nun
Abraham von iibergrofem Wohlstand und Erntereichtum in Agypten
erfuhr — denn der Fluss hatte die Felder mit seinen Fluten zur rechten
Zeit in Siimpfe verwandelt, die Felder aber trugen ertragreiche Saat und
lieBen sie durch wohltemperierte Winde gedeihen®® —, da brach er auf
und nahm seine ganze Familie mit. 93. Er hatte eine Frau, die in ihrer
Seele sehr edel und in ihrer korperlichen Erscheinung die bei weitem
Schénste ihrer Zeitgenossinnen war. Als die Amtstriager Agyptens sie
sahen und ihre Schonheit bewunderten — denn den Grofsen (dieser Welt)
bleibt nichts verborgen —, berichteten sie dem Konig davon. 94. Er lief3
die Frau zu sich bringen und betrachtete ihre aufSergew6hnlich schoéne
Gestalt. Da dachte er wenig an Respekt und an die fiir die Achtung vor
Fremden erlassenen Gesetze, gab sich seiner Ziigellosigkeit hin und
beabsichtigte nach eigener Aussage, sie zu heiraten, in Wirklichkeit aber,
sie zu entehren.

95. Da sie in einem fremden Land in der Macht eines ziigellosen und
grausamen Herrschers niemanden hatte, der ihr hétte zu Hilfe kommen
koénnen — denn ihr Mann war nicht stark (genug), ihr beizustehen, da er
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tedevtalav ap' ékelv katagevyel ovppaxiav, v ék Oeov. 96.
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eingeschiichtert war von dem Schrecken, der ihm von den Méchtigeren
her drohte —, suchte sie zusammen mit diesem Zuflucht beim letzten
Kampfbiindnis (das ihnen noch verblieb), ndmlich demjenigen mit Gott.
96. Der Freundliche und Gnéidige, der Verteidiger der Unrecht
Leidenden, hatte Mitleid mit den Fremden: Er brachte unertrdgliche
Schmerzen und schwere Strafen iiber den Konig und iiberhédufte seinen
Korper und seine Seele mit allerlei kaum heilbaren Plagen, sodass ihm
seine nach Lust verlangenden Begierden alle ausgepriigelt wurden und
ihn nur noch die entgegengesetzten Gedanken beschlichen, nadmlich
diejenigen an die Befreiung von den endlosen Qualen, von denen er Tag
und Nacht drangsaliert und schikaniert wurde. 97. Von der Strafe war
auch sein ganzes Haus betroffen, da sich niemand {iber seinen
Rechtsbruch entriistete, sondern alle durch ihre Zustimmung fast schon
selbst an dem Unrecht mitwirkten.

98. Auf diese Weise wurde die Reinheit der Frau bewahrt.” Die
Rechtschaffenheit und Frommigkeit des Mannes aber wiirdigte Gott
und machte sie offenbar, indem er ihm ein sehr grofies Geschenk
machte: seine unverletzte und unbescholtene Ehe, die beinahe in Gefahr
geraten wdre, versehrt zu werden. Diese sollte ja nicht etwa nur eine
geringe Zahl von Sohnen und Tochtern hervorbringen, sondern sogar
ein ganzes Volk, und zwar das von Gott am meisten geliebte unter den
Volkern, das, wie mir scheint, fiir die ganze Menschheit das Priester-
und Prophetenamt erlangte.!%

4.1.3.2. Allegorische Auslequng (99-106)

99. Ich habe allerdings auch gehort, wie naturkundige Méanner!™
diese Stelle nicht ohne Grund allegorisch auslegten: Sie sagten, dass der
Mann symbolisch fiir den trefflichen Geist stehe — sie schlossen dabei
aus der iibersetzten Bedeutung des Namens'? auf einen edlen
Charaktertyp der Seele —, seine Frau aber die Tugend: Thr Name lautet
auf Chaldaisch Sara, auf Griechisch aber ,Herrscherin”,'® da es nichts
Souverdneres und Mafsgeblicheres gibt als die Tugend. 100. Eine Ehe,
die die Lust zusammenfiihrt, erzielt nur die Vereinigung von Korpern;
(eine Ehe hingegen), die die Weisheit (zusammenfiihrt, erzielt eine
Vereinigung) von Gedanken, die nach (innerer) Reinigung und nach
vollendeten Tugenden streben. Die genannten Ehen sind einander
ganzlich entgegengesetzt. 101. Bei der korperlichen Ehe erzeugt namlich
der méannliche Part den Samen, der weibliche nimmt ihn auf. Bei der
seelischen Vereinigung aber erzeugt die Tugend, die, wie es scheint, die
Rolle der Frau innehat, gute Ratschlédge, treffliche Reden und Vorschlage
von das Leben ungemein fordernden Grundsétzen; der Gedanke, von
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TaTOV eVKAELR, OU' T]V Ttéuie VKAV T) dlaTNEEy aUTIV AT TTNTOV.
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dem man glaubt, dass er an die Stelle des Mannes gesetzt sei, '™
empfangt hingegen die heiligen und gottlichen Samen. — Aber vielleicht
ist das Gesagte auch falsch,'% weil die Substantive irrefiihren, da ja in
der Sprache der Geist mannlichen und die Tugend weiblichen
Geschlechts ist. 102. Will man die nackten Sachverhalte in reiner Form
sehen und entkleidet sie dazu ihrer verschleiernden Benennungen,!%
wird man erkennen, dass die Tugend ihrer Natur nach maénnlich ist,
insofern sie Bewegung hervorruft, Anordnungen trifft und gute
Gedanken an gute Taten und Worte eingibt; der Gedanke aber ist
weiblich, da er bewegt, unterwiesen und unterstiitzt wird und sich
iiberhaupt als passiv herausstellt, und Passivitdt allein ist fiir ihn
heilsam.

103. Alle (Menschen), sogar die schlechtesten, schédtzen und
bewundern die Tugend mit Worten, zumindest dem Anschein nach;
aber allein die edlen nehmen ihre Anweisungen ernst. Deshalb war auch
der Konig von Agypten, der symbolisch fiir den kdrperliebenden Geist
steht,’” heuchlerisch und tduschte wie im Theater eine fingierte
Gemeinschaft vor: er, der Unbeherrschte mit der Selbstbeherrschung,
der Ziigellose mit der Besonnenheit und der Ungerechte mit der
Gerechtigkeit! Und er rief die Tugend an seine Seite, da er einen guten
Ruf bei der Allgemeinheit anstrebte. 104. Als dies der Hiiter (der Welt)
bemerkte — denn Gott allein kann die Seele sehen —, geriet er in Hass auf
diese verlogene Gesinnung, verwarf sie und wies sie durch schlimmste
Qualen zurecht. — Mit welchen Werkzeugen aber wurden diese Qualen
hervorgerufen? Doch jedenfalls durch die verschiedenen Teilbereiche
der Tugend, die, wenn sie tiber jemanden kommen, schwer misshandeln
und verletzen kénnen? (Ja,) denn eine Qual ist die Geniigsamkeit fiir die
Unersittlichkeit, und eine Qual ist die Selbstbeherrschung fiir die
Ausschweifung. Der Ruhmsiichtige wird gepeinigt, wenn Beschei-
denheit erfolgreich ist, und der Ungerechte, wenn die Gerechtigkeit
gelobt wird. 105. Denn es ist unmdoglich, dass in einer Seele zwei
verfeindete Naturen zusammenwohnen: Laster und Tugend. Wenn sie
zusammengebracht werden, brechen deshalb uniiberbriickbare und
unversdhnliche Revolten und Kriege aus, auch wenn die Tugend eine
sehr friedfertige Natur hat: Man sagt, dass sie sich, bevor sie sich auf ein
Handgemenge einldsst, darum sorgt, zuerst ihre eigene Kraft
auszutesten, um sich (nur dann) einzumischen, wenn sie stark genug ist
zu siegen; wenn sie aber von schwécherer Kraft ist, es gar nicht erst zu
wagen, mit in den Kampf einzutreten. 106. Es ist keine Schande, wenn
das Laster unterliegt, zu dessen Wesen sein iibler Ruf gehort; aber es ist
eine Schmach, wenn die Tugend (unterliegt), deren weitaus wichtigstes
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Charakteristikum ihr Ruhm ist, weswegen sie ihrem Wesen nach
entweder siegen oder zumindest darauf achten muss, unbesiegt zu
bleiben.

4.1.4. Drei Besucher bei Abraham (107-132)
4.1.4.1. Wortliche Auslegung (107-118)

107. Dies sei iiber die Ungastlichkeit und Zuchtlosigkeit der
Agypterl® gesagt. Bewunderungswiirdig ist aber die Menschen-
freundlichkeit dessen, der solches ertragen musste:!® Als er zur
Mittagszeit drei wie Manner aussehende Gestalten'!? sah, die des Weges
kamen, — dass sie (in Wirklichkeit) von géttlicherer Natur waren, blieb
verborgen —, lief er hin und bat sie nachdriicklich, nicht an seinem Zelt
vorbeizugehen, sondern, wie es {iblich ist, einzutreten und seine
Gastfreundschaft in Anspruch zu nehmen. Da diese — weniger an seinen
Worten, sondern vor allem an seiner Gesinnung — erkannten, dass er es
aufrichtig meinte, stimmten sie ohne Bedenken zu. 108. Seine Seele war
mit Freude erfiillt, er kiimmerte sich eifrig um eine unverziigliche
Bewirtung und sagte zu seiner Frau: ,Beeile dich und backe drei Maf3
Aschenbrote”. Er selbst lief zu den Rinderherden, holte ein zartes,
wohlgendhrtes Kalb und iibergab es einem Diener. 109. Der schlachtete
es und bereitete es schnell zu;!!! denn niemand ist langsam im Haus des
Weisen, wenn es um die Menschenfreundlichkeit geht, sondern Frauen
und Maénner, Sklaven und Freie kiitmmern sich tiberaus bereitwillig um
die Bedienung der Géaste.!1?

110. Nachdem diese sich gelabt hatten — nicht an dem Zubereiteten,
sondern vielmehr an der Gesinnung des Gastgebers und an dessen
grofier und unbegrenzter Freigebigkeit —, gewdhrten sie ihm eine
Belohnung, die besser war als erwartet: Die Geburt eines ehelichen
Sohnes, die sich im folgenden Jahr bestédtigen sollte, versprachen sie
ihm, und zwar durch den Mund von einem, namlich dem besten der drei
— denn es wire unphilosophisch, wenn sie alle gleichzeitig gesprochen
hdtten, aber wenn einer spricht und die anderen zustimmen, ist es
angemessen. 111. Aber (Abraham und Sara) schenkten den
Versprechungen nicht viel Aufmerksamkeit, da das (angekiindigte)
Ereignis so unglaubwiirdig schien: Sie hatten namlich die dafiir in Frage
kommenden Jahre bereits iiberschritten und wegen ihres hohen Alters
die Hoffnung auf die Zeugung eines Kindes schon aufgegeben. 112. (Die
Schrift) sagt, dass die Frau, als sie es horte, am Anfang gelacht habe,
danach aber, als (die Géste) sagten: ,Ist denn bei Gott irgendein Ding
unmoglich?”, habe sie sich geschdmt und ihr Lachen verleugnet.!”® Denn
sie wusste, dass fiir Gott alles moglich ist, weil sie diesen Lehrsatz fast
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npeoPevtv 6oa av OeAnjon @ vével v meobeoTtioon dixyyéAAeL
116. @ yap &v v doxnVv eloeABelv vTtépetvay, el pur) kaBdmeo vewg
€0 ouvVTETAYHEVOV TANOwHA Tovg Evdov Amavtag Tdeoav, €vi
melDaQXoOVTAG KEAEVOUATL T TOD TROEOTNKOTOS WOAVEL KUBeQVN-
ToV; TG O' v E0TIwpévVwY Kal Eevilopévav agéoxov DTOANPLY, &l
p OV €0TLATOQOt OLYYEVT] KAl OHODOVAOV 1YODVTIO T avTOV
TOOOTIEPEVYOTA DEOTIOTN); VOULOTEOV HEVTOL Kal katax TV eloodov
avTV €Tl paAAov Emdovval Tavta To PéQn TRG olklag mEog To
PéAToV, abpa TIvi TEAELOTATNG AQeTG EmimvevoDévTa.

117. ©0 d¢ ovpmodoov olov eikog yevéoOat TV v evwylalg
APEAELaV ETDEKVUUEVWY TOOG TOV E0TIATOQN TWV E0TIWHEVWVY Kal
Yuuvoig 1)0e0L MEOTAYOQEVOVTIWY KAl OMIALAG TAG AQUOTTOVONS TR
K@ movuévwy; 118. tepdotiov ¢ kat tO i) mivovtag mvoviwy
Kkat 0 pn) €0Biovtag €0010vVTwV magéxey @aviaoiav. dAAa tavTl ye
WG akoAovOa: TO O& TEWTOV EKELVO TEQATWOETTATOV, AOWHATOVS
ovtag {tovde ocwpatog) eig Wéav avOedmwV HepoQeOodal xaoutt )
MEOG TOV AOTELOV: TIVOG YaQ €veka tadta E0AVUATOVQYELTO 1) TOD
MaEAOXEY aloOnow T 0ope dx ToavoTégac Oews, 6Tl oL AéAnOe
TOV TATéQX TOLOVTOG (OV;
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schon von der Wiege auf gelernt hatte. 113. Da machte sie sich, wie mir
scheint, zum ersten Mal nicht mehr die gleiche (bisherige) Vorstellung
von denen, die sie (vor sich) sah, sondern eine ehrwiirdigere: ndmlich
die von Propheten oder Engeln, die ihre geistige und seelenartige Natur
in ein menschengestaltiges Aussehen verwandelt hatten.

114. Dies sei iiber die Gastfreundschaft des Mannes gesagt, die
(allerdings) nur Beiwerk einer grofieren Tugend ist. Diese Tugend ist die
Gottesverehrung, iiber die wir auch schon vorher gesprochen haben, fiir
die aber das soeben Gesagte ein besonders deutliches Beispiel ist — selbst
wenn es sich nur auf fremde Mianner (bezoge). 115. Manche modgen
annehmen, dass ein Haus gliickselig ist, in dem es sich zutrdgt, dass
Weise dort einkehren und sich aufhalten, die es nicht fiir wiirdig
gehalten hatten, auch nur einen Blick hineinzuwerfen, wenn sie an den
Seelen derer da drinnen irgendein unheilbares Leiden erblickt héatten.
Dann aber weif} ich nicht, wie ich das Ubermaf an Gliickseligkeit in dem
Haus beschreiben soll, in dem sich Engel darauf einlassen, einzukehren
und von Menschen Gastfreundschaft zu empfangen: heilige und
gottliche Naturen, Unterdiener und Unterstatthalter des ersten Gottes,
durch die er als seine Gesandten iibermitteln lisst, was er unserem
Geschlecht prophezeien will. 116. Wie hatten sie sich denn {iberhaupt
darauf einlassen konnen einzutreten, wenn sie nicht gewusst hétten,
dass dort drinnen alle wie eine wohlorganisierte Schiffsbesatzung dem
einen Kommando ihres Vorgesetzten gehorchten, gleichsam als wére er
ihr Steuermann? Wie hatten sie sonst den Eindruck erwecken diirfen, sie
hdtten sich als Gastfreunde bewirten lassen, wenn sie den Gastgeber
nicht fiir einen Verwandten und Mit-Diener gehalten hatten, der bei
ihrem Herrn Zuflucht genommen hat? Man muss freilich auch
annehmen, dass bei ihrem Eintreten alle Mitglieder des Hauses
Fortschritte zum Besseren machten, da sie von einem Anhauch
vollendeter Tugend angeweht wurden.

117. Wie aber entwickelte sich wohl das Gastmahl, da die Bewirteten
dem Gastgeber ein Beispiel ihrer Bescheidenheit bei Festmahlern gaben,
ihn mit unverstellter Miene ansprachen und eine zur Situation passende
Unterhaltung fithrten? 118. Wundersam ist auch, dass sie, obwohl sie
nicht tranken und nicht aflen, die Vorstellung erweckten, sie hétten
getrunken und gegessen.! Aber dies ist eher eine Begleiterscheinung:
Das primdre und grofite Wunder besteht darin, dass sie, obwohl sie
korperlos sind, Menschengestalt angenommen haben, um sich dem
Edlen erkenntlich zu zeigen. Denn weswegen wurde dieses Wunder
gewirkt, wenn nicht, um dem Weisen durch eine klarere Erscheinung
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119. Ta pev odv g ONTAG AModOTewS WdL AeAéxOw- ThRC d& O
UMoVoLWV  AOKTéOV. OUUPOAd T €V wvals TV dlavola Hovn
katadapPavouévwv  Eotive émedav ovv 1) Yuxn KabBamep €v
peonupeia Oe meQlap@dn kat 6An O GAwv voNToL QWTOG
avanAnofeloa Talc &v KUKA@ KeEXVHEVALS avyals AOKLOG YEVnTal,
TOUTTNV @aviaciav évog VTOKELUEVOL KATAAXUPBAVEL, TOD HEV @G
OVToG, TV O' AAAWV dLOLV WG AV ATIAVYALOEVWY ATIO TOUTOV OKLOV:
OToldV TL ovuPaivel kal Toig €v aloOnNt® @wtl dixtElPovoy: 1) Yoo
£0TATWV 1) Ktvoupuévawv dittal okl ToAAdKIG ovvepmintovot. 120. )
HEVTOL VOULOATW TIG Tl BE0D TG OKLAG KLQLOAOYETOAL KATAXQNOLS
OVOUATOG €0TL HOVOV TIQOG €VAQYEOTEQAV EUPaoty Tov dnAovuévou
MEAYHATOG, €Tel TO Ye aAnOec ovx wde €xer 121. AAA' €0, wg dv Tig
gyyotata g aAnOelag iotapevog elmol, matnEe pEV TV OAwv O
péoog, O¢ €v Tals lepais Yoaais kupiw OvopaTL KaAeital O @v, al 0¢
o' éxdteQa al mEeoPUTATAL Kal €yYUTAT@ TOU OVTOG DUVAUELS, 1)
pév momtikr), 1) 0 av PaACIAIKY): TEOCKYOQEVETAL DE 1) UEV TOWMTIKY
Bedg, tavT yoo €0nKé e Kkal dlekdounoe TO mav, 1) d¢ PaciAikn
K0QOLOG, OEUIC YO AOXELY KAL KQATELY TO TIETIOMNKOG TOD YEVOUEVOD.

122. dogupogovpevog ovv 6 HEoOog D' EKATEQAS TV OULVAHEWV
TIAQEXEL TT) OQATIKT] dlAVOLX TOTE PEV VOGS TOTE D& TOLWV PavTaoiay,
EVOg eV Otav diews TuxXn kabagBeioa Katl pr povov ta mANON t@v
aQOHAV AAAX kal TV yeltova Hovadog duada DTepfaoa mEOG TV
apyn kat AoVUMAOKOV kal kad' avTV 0VdEVOG EMIdER TO MAQATAV
Wwéav Emetyntal, toWV d¢ OTav UMM TAS HEYAAac TeAeoOeloa
teAetag ETL €v Talg PoaxvtéQals dpytdlntat kal pr) dvvntal o Ov
dvev €tégov TVOg EE avTov HOVOL KaTaAaPelv, GAAX dx T@V
dowpéVwY, T) KTICOV 1) AQXOV.
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anschaulich zu machen, dass sein weiser Charakter dem Vater nicht
entgangen war?

4.1.4.2. Allegorische Auslegung (119-130)

119. Dies sei zur wortlichen Erklarung gesagt; beginnen wir jetzt mit
der Erklarung mittels verborgener Bedeutungen! Sprachliche Ausdriicke
enthalten Symbole von nur durch den Geist erfassbaren Dingen. Wenn
nun die Seele - gewissermaflen wie zur Mittagszeit''® — von Gott
erleuchtet wird, ganz und gar von einem geistigen Licht erfiillt ist und
dank der ringsum ausgegossenen Strahlen von keinem Schatten mehr
verdeckt wird, dann nimmt sie ein einziges zugrundeliegendes Objekt
als dreifache Erscheinung wahr: Einmal so, wie es wirklich ist, die zwei
anderen hingegen, als ob von diesem Schatten abgestrahlt wiirden.
Etwas Derartiges konnen auch diejenigen erleben, die sich im sinnlich
wahrnehmbaren Licht aufhalten, denn bei ruhenden oder bewegten
Objekten entstehen oft zwei Schatten gleichzeitig.!® 120. Freilich darf
man nicht glauben, dass in Bezug auf Gott die Schatten im wortlichen
Sinne gemeint sind. Es handelt sich hier um einen {ibertragenen
Sprachgebrauch,!’”” der nur zur Verdeutlichung des erklarungs-
bediirftigen Sachverhalts dient, da es sich in Wahrheit nicht so verhalt.
121. Vielmehr ist — wie jemand sagen kénnte, der der Wahrheit am
ndchsten kommt — der mittlere (der drei Gaste Abrahams) der Allvater,
der in den heiligen Schriften mit seinem Eigennamen als ,der Seiende”
bezeichnet wird.!"® Die zu seinen beiden Seiten aber sind die &ltesten
und am nédchsten bei dem Seienden befindlichen Kréfte: die eine ist die
erschaffende, die andere die herrschende. Die erschaffende wird , Gott”
genannt, denn durch sie hat er das All (ins Dasein) gesetzt!!® und
eingerichtet; die herrschende wird hingegen , Herr” genannt, denn es ist
recht und billig, dass das schopferische (Sein) iiber das geschaffene
Macht und Gewalt hat.1?

122. Flankiert von diesen beiden Kréften prasentiert sich also der
Mittlere dem sehfdhigen Verstand einmal als Erscheinung von einem,
ein andermal von dreien: Von einem, wenn (der Verstand) ganz
gereinigt ist und nicht nur die Fiille der Zahlen, sondern sogar die
Nachbarin der Einheit, die Zweiheit, {iberschreitet und zu der
unvermischten, nicht zusammengesetzten und vollkommen selbst-
geniigsamen Idee hinstrebt; von dreien aber, wenn er noch nicht in die
grofien Mysterien eingeweiht ist und erst in die niedrigeren eingefiihrt
wird,'?! und er das Seiende ohne etwas anderes nicht allein aus diesem
selbst heraus erfassen kann, sondern nur an Hand von dessen
Tatigkeiten, sei es, dass es erschafft oder dass es regiert.
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123. devtepog pev ovv, WS @aot, MAODS 00Tog, HETEXEL D' OLdEV
Nttov d0&ng Beo@Aove: 0 d¢ TEOTEQOG TEOTIOG OV HETEXEL AAA' AVTOG
€otL BeopiAng 06&a, HaAAov B¢ kal dOENG mEeoButéoa kal TAVTOS
TLWTEQN TOV dOKELY AANOeax.

YVWOLIWTEQOV d¢ TO dnAovpevov magaotatéov. 124. toeig elow
N0V avBowmivwv ThEels, @V kAot dlakekArowrtal piav T@v
elPNUEVLOV PaVTAOLOV, 1] LEV aQloTn TV HéoTV TOL OVTws OVTOog, 1) O¢
pet' Eketvnv v &mi de&ik, v evepyéTwy, 1) Oeog dvoua, 1) O TolTN
v &ni Odteoa, TV doxiknyv, T kaAeitat kvoog. 125. T pév ovv
agota twv OOV OV kab' avTOV Avev TvOg dvta Begamevel TEOG
undevog étégov nebeAkdpeva, T TeTAoOAL HOVAdIKQWS TEOS TV £VOg
TNV TV O AAAWV T HEV d TG €VEQYETIDOG ouvioTatat Kol
Yvwoiletat duvapews @ matel, o d¢ dux TG BactAkng. 126. 6 d¢
Aéyw, toovtdv oty avOBpwmotr pev Emewwav aicbwvratr kata
MEOPACLY £TALREING TEOTOVTAG avTOolG Tvag Tl OMpa mAeoveliwy,
vToPAémovTal Te KAl ATMOOTEEPOVTAL, TNV TIEOOTIOMTOV KOAdKeiav
kat Tillacelav adT@V dedOTEG WG oWodea Emilrov: 127. 6 d¢ Oedg
dte PAGPNV oK EmdexOUeEVOS ATIAVTAS TOUS KaB' MVTvoDV Wéav
TIOOALQOVUEVOVUS  TIHAV  aUTOV  AOUEVOS  TIQOOKAAglTal,  pNdéva
okoQaKICeE AELWV TO MAQATIAV, AAAX HOVOV OVK AVTLIKQUG TOLS AKOXS
&xovotv &v M) Puxr Oeomilet Tade:

128. “ta pév mowta twv aOAwv keloetat tolg éue Begamtevovot d
EuE avtov, T d¢ devtega Tolg Ol €avtovg, 1) TUXEWV Aayabav
EATCOVOV 1) TIHWELWV ATAAayT|V e0QNoecOAL TEOODOKWOL Kol YXQ
el Epuobog 1) twvde Begamela kal un adékaotog, AAA' oVdEV ATTOV
€vtog elAeital Oelwv mMeQPBOAwY kal ovk EEw mAaletal 129. ta o
ABAa tolg HéV EpE TIHWOL DU Eue KeloeTal @iAta, Tolg d& dx Tag Xoelag
@Ax pev ov, t0 d¢ un dAAotplolc vopileoBar déxopat yaQ kat tov
TG €VEQYETIOOS MOV  OUVAMEWS POVAOUEVOV  HETAAXXEWV  E€lg
petovolov ayaBwv kal TOV @O TV 1)YEUOVIKNV KAl de0TOTIKNV
aokopevov éEovoiav elg ATOTEOTIV KOARTEWS: OV YAQ &yVow, dLOTL
mEOG TQ xelpoug un yiyveoOal kat BeAtiovg éoovtal T ovvexel g
Oepameiag, eiducovn) kal kabapav evoéBelav dokrjoavtec. 130. el yoo
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123. Diese (Zugangsweise) ist freilich, wie man sagt, ,zweite
Fahrt”,122 sie hat aber nichts desto weniger Anteil an der von Gott gutge-
heifienen Auffassung. Die erste Zugangsweise hingegen hat daran kei-
nen , Anteil”, sondern ist selbst die von Gott gutgeheifiene Auffassung,
oder genauer: sie ist die Wahrheit, die éalter ist als die (menschliche)
Auffassung von ihr und wertvoller als jede Meinung {iber sie.

Das Dargelegte muss ich aber noch etwas verstdandlicher erklédren.
124. Es gibt drei Stufen menschlicher Charaktere, von denen jeder eine
der genannten Erscheinungen zugeteilt ist: Der besten (Stufe) ist die
mittlere (Erscheinung zugeordnet), die des wahrhaft Seienden; der nach
ihr kommenden dann die zur Rechten, die Wohltaterin, die den Namen
,Gott” tragt; der dritten schlieSlich die auf der anderen Seite, die
herrschende, die , Herr” heifst. 125. Die besten Charaktere dienen dem,
der bei sich selbst und ohne einen anderen ist, ohne dass sie sich durch
irgendjemand oder irgendetwas anderes ablenken lassen, da sie allein
auf die Verehrung des Einen hin orientiert sind. Von den (beiden)
anderen (Charakteren) werden die einen durch die wohltétige Kraft mit
dem Vater zusammengebracht und bekannt gemacht, die anderen durch
die konigliche (Kraft). 126. Was ich damit sagen will, ist Folgendes.
Wenn Menschen bemerken, dass gewisse Leute unter dem Vorwand der
Freundschaft zu ihnen kommen auf der Jagd nach Moglichkeiten zur
Ubervorteilung, dann sehen sie diese misstrauisch an und wenden sich
ab, da sie deren geheuchelte Schmeichelei und Hoflichkeit als etwas sehr
Schéadliches fiirchten. 127. Gott aber, der ja keinen Schaden erleiden
kann, ruft alle, die sich dazu entscheiden, ihn in welcher Art und Weise
auch immer zu ehren, gerne zu sich, und halt es nicht fiir recht, auch nur
einen einzigen von ihnen zu verwerfen. Vielmehr verkiindet er denen,
die — wenn man das so sagen mochte — Ohren in der Seele haben,
Folgendes:

128. ,Die ersten Preise werden fiir die ausgesetzt, die mir um
meinetwillen dienen; die zweiten aber fiir die, die dies um ihrer selbst
willen tun, ob sie nun hoffen, Giiter zu erlangen oder erwarten, eine
Befreiung von Strafen zu finden. Denn auch wenn deren Dienst um des
Lohnes willen und nicht uneigenndiitzig geschieht, so bewegt er sich
nichts desto trotz innerhalb des goéttlichen Bezirks'?® und irrt nicht
irgendwo aufierhalb herum. 129. Fiir die, die mich um meinetwegen
ehren, werden Preise ausgesetzt, wie sie fiir Freunde angemessen sind;
fiir diejenigen, die mich wegen ihrer Bediirfnisse ehren, gibt es zwar
keine Preise wie flir Freunde, aber (ihr Preis ist, dass) sie nicht als
Fremde betrachtet werden. Denn ich nehme sowohl denjenigen an, der
an meiner wohltdtigen Kraft Anteil erhalten will, um ihre Giiter zu
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Kal HAALOTA Ol TEOTIOL dLaPéQOvaLy, a@' MV TOLOVVTAL TAG TQOG THV
aQéoKeElAV OQUAG, OUK altiatéov, OTL OKOMOG €ig Kal téAog év éotv
avTolg, 10 Oegamevey EUE.”

131. 8L ' 1) TortT) PavTacion duvdpel €vog oty DMOKELUEVOD,
PAVEQOV 0V HOVOV €K TNG &V adAANyopla Oewolag, AAAX kal TG ONTNg
Yoapns tade meQLexovoNG: TMvika HEV YAQ O 0OQOG ikeTevel TOUG
€otkdTag 0dOLTOQOLS TEEIS EevioBnNval ma' avT@, daéyetat TovTOoLg
oVX WG TOLOLV, AAA" g évi, katl @not “kVQLe, el doa €DEOV XAQLV TR
0oL, u1 maeéA0nc tov madd cov”: 10 yae “kveLe” kal 10 “maga oot”
Kal 0 “un maéAOng” kat 6oa towvta TEOG Evar éukev GAA' OV
mEog mAeiovg AéyeoOal 132. Mvika d¢ EeviCdpevol @LAopoovouvTal
Tov £evoddxoV, MAAW el DIIOXVEITAL WG HOVOS AVTOS TTAQWYV Y VN OOV
madOg OTOQAV dx TWVOE: “Emaviwy 1w TMEOC 0& KATA TOV KALQOV
TOUTOV €lg VEWwTa, Kal €£eL VIOV Zaa 1) yuvr) gov.”

133. Pavepddtata HEVTOL KAl dATIOVTOTATA HNVVEL Dl TV €ETG
O dnAovpevov. 1) LodoUlt@wv Xwea, polpa e Xavavitdog yng, fv
botegov wvopaoav Tvoiav INaAawotivy, adunudtov puglov dowv
YepoBeloa kal HAALOTA TV €K YAOTOHAQYInG kal Aayveiag doa te
peYEON kal mANON TV dAAwv Ndovav Emtelxioaoa 1O maQd TQ
dwkaot) TV SAwv katéyvwoto. 134. aitiov d¢ TNC TeEQL TO
arxoAaoTaively ApeTElag €YEVETO TOIC OIKNTOQEOLV 1) TWV XOQONYLWV
EMAAANAOg apBoviar Pabvyelog yao kal €bvdEOE ovoa 1) XwWEA
mavTolwv &vo mav €tog eLPOoRIa KAV €xoNTo: “ueylotn O doxT)
Kak@v”, wg elmé Tg ovk Amo okomov, “ta Alav ayaba.” 135. @v
AdLVATOLUVTEG PEQELY TOV KOQOV WOTEQ T OQéUUATA OKIQTWVTESG
amavyxeviCovot TOV TG @UOEWS VOHOV, (&KOATOV TOAUV  Kal
oopayiag kat Oxelag €kOEOLOVE HETADLWOKOVTEG: OV YXQ HOVOV
OnAvpavovvteg dAAotoiovg ydpovg dé@Oelgov, AAAX Kal &vdQES
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genieflen, als auch den, der aus Furcht die fithrende und herrschende
Macht gnddig stimmen will, um eine Strafe abzuwenden. Ich weifs
namlich genau, dass sie nicht nur nicht schlechter, sondern sogar besser
werden, wenn sie sich durch die Bestandigkeit ihrer Verehrung in
lauterer und reiner Frommigkeit tiben. 130. Denn auch wenn sich ihre
Charaktere stark unterscheiden, von denen aus sie sich um mein
Wohlgefallen bemiihen, ist ihnen dies nicht vorzuwerfen, da sie eine
Perspektive und ein Ziel haben, namlich mir zu dienen.”

4.1.4.3. Ergiinzende Argumente aus der wirtlichen Auslegung (131-132)

131. Dass aber die dreifache Erscheinung in Wirklichkeit von einem
zugrundeliegenden Objekt herstammt, ist nicht nur aus der alle-
gorischen Betrachtung ersichtlich, sondern auch aus dem Wortlaut der
Schrift, der Folgendes enthalt: Als der Weise die drei, die Reisenden
gleichen, bittet, bei ihm einzukehren, spricht er mit ihnen nicht wie mit
dreien, sondern wie mit einem, und sagt: ,Herr, wenn ich Gnade
gefunden habe bei dir, dann gehe nicht vorbei an deinem Knecht!*124
Denn ,Herr”, ,bei dir”, ,gehe nicht vorbei” und Ahnliches wird
normalerweise zu einem und nicht zu mehreren gesagt. 132. Als sich die
Bewirteten beim Gastgeber erkenntlich zeigen, verspricht wiederum
einer — als ob er allein anwesend wére — die Geburt eines ehelichen
Sohnes mit folgenden Worten: , Néachstes Jahr zur selben Zeit werde ich
wieder zu dir kommen, und deine Frau Sara wird dann einen Sohn
haben”.12>

4.1.5. Bosheit und Untergang Sodoms (133-166)
4.1.5.1. Wortliche Auslegung (133-146)

133. Sehr klar und ausfiihrlich offenbart (die Schrift) das
Dargelegte!?¢ freilich im Folgenden.'?” Das Gebiet der Sodomiter, ein
Teil des kanaandischen Landes, das frither paléstinisches Syrien!?® hief,
war voll von zahllosen Unrechtstaten — besonders von solchen, die aus
Vollerei oder Wollust heraus geschehen —, und hatte auch andere
Vergniigungen in Hiille und Fiille aufgetiirmt. Deshalb war es schon
langst vom Richter des Alls verurteilt. 134. Die Maflosigkeit des
zuchtlosen Verhaltens der Bewohner war zuriickzufiihren auf die stetige
Uberfiille ihrer Ressourcen: Denn das Land war fruchtbar und
wasserreich und brachte das ganze Jahr iiber einen guten Ertrag von
Friichten aller Art ein. ,Die Hauptursache des Bosen” ist, wie jemand
nicht ohne Grund sagte, , das Ubermaf an Gutem.”129 135. Unféhig, eine
solche Ubersittigung zu ertragen, waren sie ausgelassen wie Tiere und
schiittelten das Gesetz der Natur wie ein Joch von sich ab, indem sie sich
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OVTEC AQQETLV EMIBAIVOVTES, TNV KOV TOS TOUG MACTXOVTAG Ol
d0WVTEC PUOLV OUK aDOVUEVOL, TIADOOTIOROVVTEG NAEYXOVTO UEV
ateAn yovnv omelgovteg, 0 O' EAeyxoc TEOG 0VdEV TV O@eAog, VMO
Plaotégag vikwpévwyv Embuvpiac. 136. elt’ €k ToL KAt OAlyov
€0(CovTeg T yuvak@v Dopévery ToLg avdpag yevvnBévtag OnAeiav
KATETKEVAOCAV AVTOIS VOOOV, KAKOV dUOUAX0V, OU HOVOV T OWHAT
HaAokotnTe kat Oouel yuvailkovvtes, AAAa kal Tag Puxag
ayevveotégag amegyalopevol. Kal 1o ye Em' avTtoLg KOV HEQOS TO
ovunav avlpdnwv yévog diégOepov- el youv ‘EAAnveg 6pov kal
PaoBagol ocvppwvroavtes  EMAwoav  Tag  Towavtag  OpAiag,
NENHwWVTO &v EENG al mMOAeIS WOoTteE Aolpdel voow KevwOeloat.

137. Aafawv d¢ 0 Beog olictov dte owWTNE Kal PLAAVOQWTOG TAG HEV
KT QUOLV AVOQ@V KAl YLVALK@OV OUVODOUS YIVOEVAS EVEKa T dwV
omopac NVENTEV we &Vt pPaAloTa, Tag d' ék@UAOLS Kal ékOéopoug
dlaponoag €ofece Kal TOUG OQYWVTAG ETL TAVTAG TEOPAAOIEVOS
ovxlL Tag év €0eL kawvovgynoag ' €KTOTovS Kal TagnAAayuévag
Twolag  étipwonoato. 138, keAever yap ELaipvng Tov  déoa
vepwBévta moAvV dupeov ovy Bdatog dAAa TvEog Vetv: aBdag d&
VIPOVOTG AdLACTATE Kal ATAvOTw QU QAOYOS EKAlOVTO HEV AyQoL
Kal Aelpuves kat Adowr dAon kat €An dacvtata kat dovpol Pabeig,
€xaleto d' 1) mMEdAG Kal O TOV OITOL KAl TV AAAWV OTAQTAWV ATl
KaQTAG, ékaleto O kal TG 0QELVNS 1] deVDQOPOEOGC, oTeAexwV OLlalg
avTalc eummoapévwy- 139. émavAeis d¢ kat olkial kai telxn kat éoa
€V olkodouals DWTIKA Kal dNUOTIA TIAVTA OUYKATETUUTIQAVTO KAl
Nuéox i ait péEv evavdgoboal TOAES TAPOS TV  OKNTOQWYV
yeyévnvto, at 0" ék AlBwv kal EVAwWV Kataokeval TépEa Kal Aemt)
KOVIG. 140. émel 0& T &V PavEQR Kal VTIEQ YNNG ATAVTA KATAVAAWOEV
1 @AGE, 110N Kkal TV YNV avTV EKale KATWTATw dadvoa Kal TV
évurtdoxovoav CwTiknv dvvapy EpBelgev eic dyoviav mavteAr), OTeQ
TOL Und' avBic mMoTe KAQTOV EVEYKELV 1] XAONEPOQNOAL TO TAQATIAV
duvnOnvar kat pHEXQL VOV Kaletal TO yAQ KeQAUVIOV TUQ TKIOTo
oBevvopevov 1) véuetal 1 évtogpetal. 141. miotig d¢ cagpeotdtn
OpWHeEVA: TOoL Yag ovuBePnkotos mabouvg pvnueldv oty O e
avadouevog del kamvog kat 0 petaAAevovat Belov- TG d& mepl TNV
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viel ungemischtem Wein, Schlemmereien und abnormalem tierischem
Kopulieren hingaben: Sie zerstorten nicht nur in ihrer rasenden Gier
nach Frauen die Ehen anderer, sondern bestiegen sogar als Manner
andere Ménner, ohne dass sich die aktiven (Partner) der gemeinsamen
Natur mit den passiven geschamt hétten.!® Bei dem Versuch, Kinder zu
zeugen, wurden sie dadurch entlarvt, dass sie nur noch einen sterilen
Samen ejakulieren konnten, doch diese Entlarvung bewirkte nichts, da
die Begierde, von der sie iiberwaltigt wurden, starker war. 136. Dann,
als sie nach und nach diejenigen, die als Méanner geboren waren, daran
gewohnten, den Frauenpart zu iibernehmen, riefen sie in ihnen eine
Frauenkrankheit!3! hervor, ein schwer zu bekampfendes Ubel. Denn
nicht nur verweiblichten sie ihre Korper durch Schwéchlichkeit und
Zimperlichkeit, sondern sie brachten auch ihre Seelen in eine unedlere
Verfassung. Soweit es an ihnen lag, trugen sie (damit) zur Vernichtung
des ganzen Menschengeschlechts bei; wenn jedenfalls Griechen wie
Barbaren iibereinstimmend nach solchem Verkehr gierten, dann wiirde
eine Stadt nach der anderen zur Wiiste, als ob sie durch eine pestartige
Krankheit entvolkert wiirde.

137. Aber Gott hatte als Retter und Menschenfreund Mitleid und
forderte deshalb diejenigen Vereinigungen, die naturgemafs zwischen
Ménnern und Frauen zur Erzeugung von Kindern erfolgen, ganz
besonders;!® die fremdartigen und abnormalen aber hasste er und
16schte sie aus, und alle, die dafiir Leidenschaft hegten, verwarf er und
bestrafte sie nicht mit den {iblichen Strafen, sondern erfand neue,
auflergewohnliche und dariiber hinausgehende. 138. Er befahl nédmlich,
dass der Himmel sich pldtzlich bew6lken und viel Regen niederfallen
lassen sollte, und zwar nicht von Wasser, sondern von Feuer. Als mit
bestindigem und unaufhoérlichem Andrang ein Flammenmeer
herabschneite, brannten Felder, Wiesen, dichtbelaubte Haine, tiber-
wucherte Sumpfgebiete und tiefes Unterholz; es brannte das Flachland
und der ganze Ertrag des Getreides und der iibrigen Saat, es brannte
auch die baumreiche Region des Berglands, wo Stamme samt ihren
Wurzeln in Brand gerieten. 139. Hofe, Hauser, Mauern und alle privaten
und offentlichen Besitztiimer in den Gebduden gingen in Flammen auf,
und an einem Tag wurden die bevolkerungsreichen Stidte zum Grab
ihrer Bewohner, die Einrichtungen aus Stein und Holz zu Asche und
feinem Staub. 140. Als die Flamme alles Sichtbare iiber der Erde
aufgezehrt hatte, verbrannte sie auch die Erde selbst: Sie drang tief
hinunter und vernichtete die in dieser enthaltene Lebenskraft bis zu
volliger Unfruchtbarkeit, damit sie niemals wieder Frucht bringen und
irgendetwas Griines spriefien lassen konnen sollte. Und (die Flamme)
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Xoav maAaxg  evdalpoviag Evagyéotatov UToAeimeTal delypa
MOALG pia TV OpOQWV kal 1) é€v KUKA@ YT, MOAVAVOQWTOG HEV 1)
MOALG, EUX0QTOG O¢ Kkal EDOTAXVS KAl CLVOAWS KAQETIOPHEOG 1] YT}, TTOOG
EAeyxov dikng yvoun Oeia dikaoBeiong.

142. &AA& yop ovy Eéveka Tob dNAwoal pe tag peyadovpyndeloag
OLUEPOQAS  Kavag Tavta deENABov, AAA" Ekelvo  PovAduevog
napaoTNoaL, OTL TWV TOWV WG AVORWV ETIPAVEVTWY T 00PQ dVO
HOVOUG €lg TV agpaviocBeloav xwoav o AdYLk @nowv éABetv €m'
0A€00w TAV OIKNTOQWV, TOL TEITOL W1 dkawwoavtog Tjkewy- 143. 0g
Katd ye v Eunv évvowav Nv 6 mEog aAnBeiav v, Aaopoéttov
vmoAaPwv etvat ta pév ayada mapwv dL' adtov xapileobat, povaig o'
grutEémey tailg duvvapeot kab' mnoeoiav T évaviia xelQOLQYELY,
tva povwv ayabov aitiog, kakobL 0& HNOEVOS TIQOTYOUUEVWS
vouilntat 144. to0t6 pot dorkodot Kat TV Bactéwv ol pipovpevol
Vv Belav QUOV MEATTELY, TAG HEV XAQLTAS Ol EAVTOV TIEOTEIVOVTEG,
Tag d¢ Tuwiag O étépwv BePatovvres. 145. AAA' Emeldr) TV dvely
OLVAEWV 1] HEV EVEQYETIS E0TiV, 1] D€ KOAAOTNOLOG, EKATEQN KATX TO
elkog Emupaivetal ) LodoT@V Y1), dOTL TV &QloTwWV €V avTh) mévte
noAewv Téttages pEv EpueAdov éumnimpoaobal, pia d¢ dmadrg mavtog
KakoD 0@og VmoAegimecBal éxonv yaQ dx Hév Thg koAaotneiov
YiveoQat v @Bopav, oclecBal d¢ dix TG eveQyETdoc. 146. AAA
€TeLdn) Kat 10 owlopevov HéQOg oUX OAOKATIQOVE Kal mavTeAels elxev
QAQETAG, DUVAHEL PHEV TOD OVTOG €VEQYETEITO, TQOTYOUUEVWS D& TG
éxetvouv pavrtaoiac ava&lov évopiodn tuxetv.

147. ‘H pév o0v &v pavep Kol meog tovg MoAAOLS Amddoois 110’
€0Tiv: 1 O év amokEVEW kAl TEOS OAlyovg, oot toTovs YPuXNG éQev-
VOOV GAA' 00 OWUATWV HoQ@AS, avtika AexOroetal CUHPOAKAS 1)
MEVIATOALS atl &v NUiv mévte aloBnfoelg eiot, T TV 1dovav dgyava,
Ol v &maoat pueal te ad Kal peydAal teAeolovpyovvtal 148. 1) yoo
00WVTEG XOWHATWY Kal oxNUdTwV mokiAlag v te dapvyols kat YPuxnv
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brennt bis heute, denn das Blitzfeuer, das niemals verloscht, greift
entweder um sich oder schwelt. 141. Ein ganz klarer Beweis dafiir ist
das, was man (bis heute) sehen kann: Es ist ein Mahnmal an das damals
geschehene Ungliick, dass dort immer Rauch aufsteigt und dass man
Schwefel abbaut.!’® Als ganz klarer Hinweis auf den ehemaligen
Gluckszustand dieser Gegend ist eine Stadt'3 in der Nachbarschaft und
ihr Umland {iibriggeblieben: Viele Einwohner hat die Stadt, futter- und
kornreich und insgesamt fruchtbar ist das Land, zum Beweis fiir die
durch goéttliches Urteil verhangte Strafe.

142. Aber nicht um diese aufiergewShnlichen und neuartigen
Ungliicksereignisse vor Augen zu fiihren, habe ich dies ausgefiihrt,
sondern ich wollte festhalten, dass von den dreien, die dem Weisen als
Mainner erschienen, nach Auskunft der Gottesworte nur zwei in das
damals vernichtete Gebiet gingen,!® zum Verderben der Bewohner,
wahrend der dritte es nicht fiir richtig hielt, mitzukommen. 143. Dieser
war nach meiner Auffassung der wahrhaft Seiende, der es fiir
angemessen hielt, Gutes personlich zu gewédhren, es hingegen
ausschliefSlich seinen Kréften zu {iiberlassen, in seinem Auftrag das
Gegenteil auszufiihren, damit er nur als Urheber von Gutem und nicht
als unmittelbarer Urheber irgendeines Ubels angesehen werde.% 144. Es
scheint mir, dass so auch die Kénige vorgehen, die die géttliche Natur
nachahmen wollen, indem sie zwar ihre Gunstbeweise personlich
gewdhren, Strafen dagegen durch andere vollziehen lassen. 145. Wenn
allerdings von den zwei Kréften die eine wohltdtig und die andere
strafend ist, dann sind natiirlich beide im Sodomiterland erschienen:
Denn es sollten von den fiinf vornehmsten Stadten dort vier in Brand
gesteckt werden, eine aber heil und unversehrt von allem Ubel
ubrigbleiben.’¥” Es musste ndmlich durch die strafende (Kraft) die
Vernichtung geschehen, durch die wohltédtige aber die Rettung. 146. Da
aber auch der gerettete Teil (des Landes) die Tugenden nicht vollstandig
und vollkommen besafs, widerfuhr ihm das Gute nur durch eine Kraft
des Seienden, wohingegen er nicht fiir wiirdig befunden wurde, diesen
unmittelbar schauen zu diirfen.

4.1.5.2. Allegorische Auslegung (147-166)

147. Dies ist also die offensichtliche und fiir die Allgemeinheit
zugangliche Erklarung. Die verborgene, die nur fiir wenige zuganglich
ist,138 die Charakterziige der Seele und nicht Kérperformen erforschen
wollen, soll gleich im Anschluss dargelegt werden. Symbolisch steht das
Gebiet der fiinf Stadte fiir die fiinf Sinne in uns, die Werkzeuge fiir
unsere lustvollen Empfindungen, durch die diese alle, grofie wie kleine,
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£xovotv NOOUEDA 1) PWVOV EUUEAEOTATOV AKOVOVTEG T) KATA YEDOLV
€V TOlG TteQL 0NV Kal ooV 1) Kat OoEENOLY €V eDWIIAIS ATHWV T
&V paAakolc kat Oeguoic &t d& Aeloig xata TV aprv. 149.
Cwwdéotatal pHev odv Kol avOEATOdWdETTATAL TV TEVTE TEEIS ELOLV
aloOnoelg, yebolg, 60QENOLS, a@r), mMeQL &S TWV BREUUATWY Kal TV
Onolwv T YAOTOUAQYOTATA KOl OUVOUOLAOTIKWIATA UAALOTA
éntonTar Ol 0AnG yoao Mpégac kKal vUktog 1) TROPOV ATATOTWS
Eupogeltat 1) mMEOG Tas Oxelag opua. 150. dvo d' eloiv EupLAdoopol kal
Myepovideg, dicor) kal 6paois: Poadvtepa dé mwe kal OnAvtepa dta
0POaAn@V €ml T Opatd @Oavovtwv VMO eUTOAMIAG kal Ovk
AVALEVOVTWYV, AXQLS &V E€kelva Kivnor), meolmavtialoviwy d€ kal
AVTIKIVAOAL YALXOREVWVY. AKOT) LeV ovv, ddTL Poadeia kal OnAvtépa,
devtepevovoav Taév tetdxOw, mEovopia ¥ Eotw Tic €€alpeTog
o0paoelr TavTNV Y& O 0e0g PaciAda tov dAAwv dmtépnvey, Emdvw
Belc amaowv Kal WOmMEQ €M AKQOMOAEWS OQUOAEVOS OIKELOTATNV
amepyaoato Ppuxn. 151, texunouwooatrto d' &v TIC €K TOU OULU-
petafaAdey taic €kelvng tEOTAls: AVTING HEV YaQ EYYWOUEVNG,
opOaApol ovvvoiag Yéuovol kal katneeiac, xaoas O Eumalwy,
VMool kal yeynbaot, @oéBov d¢ KEATIOAVTOS, TAQOXWOOUS
Yépovow dta&iag, KIVIoels Kal TAAROUG Kol TEQLOTOOPAS XTAKTOUS
&vdexopevor 152. el d' 0QYT) KATAOXOL, TEAXVTEQR TMWGS Kal DPALHOG 1)
oPLs, kat &v pév 1@ AoyiCeoBar kat @oovtiCetv Tvog 1oepel Kal
€KVEVEVUKE, HOVOV OV OLVEKTELVOLOA TN dlxvola éxvtrv, €v d¢ Talg
avapvéeol kai dvéoeol ovvavietal kal xaAatar 153. kal meooovTt
HEV pidw moevayyeAiletat TO g evvoing dBog evdiw kal YaAnve
PAéupaty, el d' €x0p0c TUXOL TO dvodpeotov TG Puxng mAbog
mEoUNVVeL Kol BoacUTnTL HEV TEOTNOWOL KAl TIQOEKTEEXOVOLY
o@OaApol, aidol d¢ mEaws mMeepovor {kail wg cvveAdvtL @Eaoal
Puxne eikova dednpovgynobatr v Gpaoty, AxOTNTL TEXVNG €D
HEULUNMEVNS EvaQYEs éupaivovoay eidwAov ola dx KATOTTQOL TNV
LoV dpatnV €€ avTng ovk éxovong.
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zustande kommen. 148. Denn wir empfinden Lust, wenn wir entweder
die Mannigfaltigkeit von Farben und Formen bei unbeseelten und be-
seelten Dingen sehen oder ganz harmonische Klédnge hoéren, oder auch
beim Schmecken von Speisen und Getréanken, beim Riechen von Diiften
oder beim Ertasten von weichen, warmen und geschmeidigen Mate-
rialien. 149. Von den fiinf Sinnen sind allerdings drei hochst tierisch und
sklavisch, namlich der Geschmacks-, Geruchs- und Tastsinn, von denen
die gefrafligsten und liisternsten Zucht- und Wildtiere besonders erregt
werden: Tag und Nacht schlagen sie sich entweder unerséttlich den
Bauch mit Nahrung voll, oder sie folgen ihrem Paarungstrieb. 150. Zwei
aber sind philosophietauglich und haben Fiihrungspositionen, namlich
das Gehor und die Sehkraft. Die Ohren sind aber in gewisser Weise
trager und weiblicher als die Augen, da diese dank ihrer Entschlos-
senheit schneller bei den sichtbaren Dingen sind und nicht erst warten,
bis jene sich bewegen, sondern von sich aus die Begegnung mit ihnen
suchen und sich um ein Entgegenkommen bemiihen. Das Gehor soll
also, weil es trager und weiblicher ist, auf den zweiten Platz gestellt
werden, ein herausgehobener Rang aber soll der Sehkraft zukommen.!
Denn diese hat Gott zur Konigin der anderen (Sinne) ernannt und sie
iiber diese alle gestellt, und indem er sie wie auf einem Burghiigel
platzierte, machte er sie der Seele am meisten verwandt. 151. Man
konnte dies daran beweisen, dass (die Sehkraft) sich mit deren Wand-
lungen mitverdandert: Wenn (die Seele) in Trauer ist, sind die Augen
voller Nachdenklichkeit und Niedergeschlagenheit; wenn sie ande-
rerseits in Freude ist, lacheln sie und freuen sich. Wenn Angst (die Seele)
uberwdltigt, sind sie voller verwirrter Unordnung, miissen zitternde
Bewegungen und unkontrolliertes Rollen hinnehmen. 152. Wenn Zorn
die Seele im Griff hat, ist das Sehorgan irgendwie harscher und
blutunterlaufen; beim Uberlegen und Nachdenken iiber etwas ist es
ruhig und wirkt abgewandt, gewissermafien in Gedanken mit sich selbst
beschiftigt. In Phasen der Erquickung und Erholung (der Seele) hin-
gegen erholt es sich ebenfalls und verliert seine Anspannung. 153.
Naéhert sich ein Freund, verkiindet es das Empfinden des Wohlwollens
schon vorab durch einen milden und sanften Blick; wenn es sich aber
um einen Feind handelt, verrat es vorab das missvergniigte Empfinden
der Seele. Kiithnheit lasst die Augen vorspringen und voranpreschen,
Ehrfurcht macht sie sanft und ruhig. Und so ist zusammenfassend zu
sagen, dass die Sehkraft als Bild der Seele geschaffen ist: Sie zeigt durch
eine Hochstleistung der getreu nachahmenden Kunst ein klares Abbild
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154. aAAQ Yo o0 v povov oG AAAag aloBnoels UTTePBAAAEL TO
KAAAOG 0QOaAU@Y, AAAX KAl DIOTL TV AAAWV &V Taic éyEnydooeot —
Vv yae kad' Omvov ampaliav o magaAnmrtéov — EmAelmovowy al
XONoeLs: OMOTE YO HT) KWTHOELE TL TV €KTAG, Tjovxalovowy, al d¢ Twv
0POOAUOV AVATEMTAPEVWY  EVEQYELAL OUVEXELS Kal AdlkoTaToL
unodémote MANEOLUEVWY elol Kal TavTn) MaQLoTdvtwy, v éXovot TEog
Ppuxnv ovyyévewav. 155. aAA' éketvn pév aeucivtog ovoa ped' Nuéoav
Kkal VOKTwQ dlaviotatal, Tolg O Ate 0aQKOG MAEIOTOV HETEXOVLOLV
avTAEKNG £000M dweed, HéQOc TjULOL TOD TAVTOS XQOVOL Kal [lov
dlaTeAElV EVEQYODVTAG TAG AQUOTTOVOAC EVvEQYelng.

156. 0 ®' 0TV AvVAYKALOTATOV TG ATIO TWV OUHATWV w@eAelag,
NoN Aektéov. Hovn yap 6pdoet twv aloOroewv 6 Bedg avétele pag, O
kal Tov Oviwv Eoti KAAAWOTOV Kal mE@Tov €V lepals PBifAolg
wvopaoOn kaAdv. 157. duittn) 8¢ PwTOS VOIS TO HEV YOO ATO TOD
XOELWdOLG TLEAG, POAETOL POARTOV, EkAdumel oBEoV EvdeXOUEVOY,
TO d¢ AoPeoTov KAl AdLdPO0EOV 0TV, AvwOev ATO TOL OVEAVOL TIEOG
NUAC QEQOLLEVOV, (VOTIEQ ATT AEVAWV TIYWV EKACTOL TOV ACTEQWV
avyag €kx€ovtog: Ekatéow O 1 O évopAel kat dU' Ap@OTéQwv
MEOOBAAAEL TOIG 0QATOIC eig dxpiBeotatnV avTiAniv. 158. &t Totvuv
ETUXELOWHEY 0QOaApOUG Adyols éykwutdlery, ToD Beob tovg AANOelg
£Mavoug ATV OTNALITEVOAVTOG €V 0VEAVQ, TOVS &oTéQas; AoV Yo
avyal kal OEATVIG Kal TV AAAWV TAAVIITWV KAl ATAGV@OV TOL XAQLV
veyovaoww Ot un e o@OaAuv évegyelag eig TV TOD OQav
vmneeoiav; 159. dLO KAl MEOOTXQWHEVOL Tf) MACWV AQLOT dwEERX PwWTL
katabevtal T €v KOoUw, YNV, @uta, (Oa, kaEmovg, MeAay@v
AVaXVOELs, TOTAHOVS avOLyevels Te Kal XELWAQOOLS TNYWV TE
dLapoas, wv al pEV Puxeov at d¢ BeQuov vapa TEOXEOLOL, TAVTWV
TOV KATX TOV AEQA OLVIOTAHEVWV TAG PUOELS — apvOnToL d¢ elowv
Wéat kat anepiAnmrot Adyw —, Kal €ml oL TOV 0VEAVOV, 0g ANnOein
KOOHOG &€V KOOU@ dedNUIOVQYNTAL KAl T KAT 00Qavov KAAAN kal
O¢la ayaApata. tic o0V TV GAAWV aloOnoewv €émavyxnoet dxPrval
TIOTE TOOOVTOV;
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wie durch einen Spiegel, obwohl sie von sich aus nicht von sichtbarer
Natur ist.

154. Aber nicht nur dadurch iibertrifft die Vortrefflichkeit der Augen
die anderen Sinne, sondern auch deshalb, weil die Funktionalitat der
anderen in den Wachphasen — die Untétigkeit im Schlaf darf man nicht
bertiicksichtigen — ihre Grenzen hat: Denn wenn kein (Reiz) von aufien
sie in Bewegung versetzt, bleiben sie in Ruhe. Die Tatigkeit der
geoffneten Augen ist dagegen dauerhaft und unabldssig;'%0 sie sind
niemals iibersattigt und stellen auf diese Weise ihre Verwandtschaft mit
der Seele unter Beweis. 155. Diese ist immer in Bewegung und Tag und
Nacht aktiv, ihnen (sc. den Augen) aber wurde es, da sie ja
hauptsdchlich aus Fleisch bestehen, als fiir sie angemessener Vorteil
zugestanden, nur die Halfte der Lebenszeit damit verbringen zu
miissen, die fiir sie passenden Téatigkeiten auszufiihren.

156. Was aber der unentbehrlichste Nutzen der Augen ist, soll jetzt
dargelegt werden. Unter allen Sinnen liefS Gott allein fiir die Sehkraft
das Licht entstehen,!#! das das Beste ist von (allem), was existiert, und
das in den heiligen Biichern als Erstes ,,gut” genannt wurde.!*? 157. Die
Natur des Lichts ist aber eine zweifache: Das eine (Licht), das vom
niitzlichen Feuer stammt — etwas Vergangliches aus Vergéanglichem —,
strahlt auf und muss (gleich wieder) das Verloschen hinnehmen. Das
andere ist hingegen unausloschlich und unvergénglich; es wird von
oben vom Himmel zu uns gebracht, indem gleichsam wie aus
unversiegbaren Quellen jeder Stern seinen Glanz ausgiefit. Das
Sehorgan steht mit beiden in Verbindung, und durch beide verschafft es
sich eine sehr genaue Wahrnehmung der sichtbaren Dinge. 158. — Sollen
wir noch weiter versuchen, die Augen mit Worten zu preisen,!*3 da doch
Gott ihr wahres Lob an den Himmel gesetzt hat, namlich die Sterne?
Denn wozu sonst sind die Strahlen der Sonne, des Mondes und der
anderen Planeten und Fixsterne entstanden, aufier fiir die Tatigkeit der
Augen, um ihnen zum Sehen zu verhelfen? 159. Deshalb machen sie
auch von der besten aller Gaben, dem Licht, Gebrauch und betrachten
die Dinge in der Welt, die Erde, Pflanzen, Tiere, Friichte, Meeresfluten,
aus der Erde entspringende und aus Sturzwasser zusammenlaufende
Fliisse wie auch verschiedene Arten von Quellen, von denen die einen
kaltes, die anderen warmes Wasser hervorbringen, die Naturen aller
Phanomene in der Luft — ihre Formen sind unzahlbar und nicht mit
Worten beschreibbar — und tiber allem den Himmel, der wahrlich als
JWelt in der Welt” erschaffen wurde, und die Schonheiten und
gottlichen Bilder am Himmel. Welcher der anderen Sinne will sich also
rithmen, so weit vordringen zu kénnen?
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160. AAA' édoavTeg TG ETL TALS PATVALS TO CUUPUTOV TV Oépua
mavovoag, TV Embvpiay, é£etdowpey TV AGyov HETATIOLOVEVTV
axonv- g 6 oVVTOVOS Kat TeAeldTATOS dQOUOG foTaTaL KATA &éQa TOV
neglyeov, Otav Bl MVeELUATWY Kal KTUTOL BOOVTWV CUQUOV TTOALV
Kal xaAemov nidtayov EEnxwoty. 161. dpOaApol ¢ o yng év dxapel
@Bavovowy elg ovEAVOV KAl T TEQATA TOL MAVTOG, €1 AVATOAXG
OHOD Kol dVOEIS AQKTOV TE Kal HeOUBOIaV, <Kal> AQIKVOVLLEVOL TIQOG
10 Oewpetv EAkovowv Emi T @avévia TV dudvowav. 162. 1 d¢ O
napamAnolov évdelapévn mabog ovk Noepel, AAA" &te axolunTog Katl
aewkivntog ovoa, Mapx TG OPews ToL dUuvacOal T vonta Oewpelv
TAG APogUas AaPovoa, eig okéPy HABe, moTeQoV T Pavévia tavT
£oTiv avévnta 1) yevéoews EAafev doxnv kal TOTEQOV ATEA T
MEMEQAOEVA KAl TTOTEQOV €ig T) MAEIOVEG €101 KOOHOL KAl TOTEQOV T
TETTAQA OTOLXELX TWV ATIAVTWV €0TLV 1] UOLY E€aipetov ovEavos Kal
T &V avT@ KekArowtal Oeotépag kal ovXL Tolg AAAOLG THE avThg
ovoiag émAaxovta: 163. el d& dn Kal yéyovev 0 KOOUOG, VIO Tivog
Yéyove kat tig 6 dNpovEyos kat' ovoiav 1) moloTnTA Kal Tt diarvonBeig
érolet kal Tl VOV medttel kai Tic avte dixywyn Kal Biog kal 6oa &AAx
TLEQLTTOG VOUG (POVI|oeL CLUHPLLV elwDe diegevvaoat.

164. Tabta d¢ KAl TA TOLADTA AVAKELTAL TQ) QAOCO@ELY: €€ OV
ONAGV éotwy, 6Tl co@ia Kal @LAoco@ia TV AQXTV AT 0VdEVOS eiAneV
£TEQ0V TV €V MLV 1) TG NYEUOVIDOG TV aloOrjoewv dpdoewe, v katl
HOVIV €K TS OWHATIKNG XWoasg déowoev O 0edc tas téooapag
@Ocipag, 8Tt al pév oagkl kal Tolg oaEkog Tabeotv édovAgvoay, 1) 0&
loxvoev avateivar tOv avxéva xal BAépar kal téopels Etépag
AVEVQElY TOAD PBeATIOVE TQV TWHATIKWVY T)OOVOV €K TAG TEQL TOV
KOopoV Bewplag kal TV &v avt@. 165. piav odv domep €k
MeVIAmMOAews Twv Tévte aloOfoewv TV 6paoy EEagétov YéQwe
TUXELV AQUOTTOV NV Kal QOEQOpévwY TV AAAWVY dxpévely, 6Tl oV
meQl T BvnTa eideltal povov wg éketval, petaviotaobat d¢ mEOS Tag
aOdapToug pvoels ol xaipovoa t) Oéa TovTwV.

166. d10 kal MAYKAAWS “Hkodv” Te kal “o0 ukoov” TV moALy
TAUTNV Ol XQNOMOL dACLVIOTACLY, KIVITTOUEVOL TIV 60aoLV: LUKQX
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160. Aber lassen wir diejenigen (Sinne) beiseite, die an ihren
Futtertrogen das uns angeborene Tier madsten, die Begierde, und
untersuchen wir das Gehor, das fiir sich Vernunft beansprucht. Dessen
angestrengter und hochst vollendeter Lauf kommt an der die Erde
umgebenden Luftschicht zum Stehen, wenn Sturmesgewalt und
Donnergetose ein grofles Rauschen und schwer ertrdglichen Lirm
produzieren. 161. Die Augen aber gelangen in einem Augenblick von
der Erde zum Himmel und zu den Grenzen des Alls, nach Osten und
Westen, Norden und Siiden, und dort angekommen ziehen sie den Geist
zu den Erscheinungen hin, damit er sie betrachten kann. 162. Dieser
aber, der in gleicher Weise davon affiziert wird, bleibt nicht in Ruhe,
sondern erhilt, da er schlaflos und immer in Bewegung ist, durch das
Sehorgan die Gelegenheit, das Geistige betrachten zu konnen, und er
kommt zu der Uberlegung, ob diese Erscheinungen ungeworden sind
oder einen Anfang ihrer Entstehung hatten, ob sie unbegrenzt oder
begrenzt sind, ob es eine oder mehrere Welten gibt, und ob alles aus den
vier Elementen besteht oder ob dem Himmel und dem, was in ihm ist,
eine besondere Natur zukommt, die ein gottlicheres, nicht mit dem der
anderen Dinge identisches Sein erhalten hat; 163. freilich auch, falls die
Welt geworden ist, durch wen sie geworden ist, wer der Werkmeister
seinem Wesen und seinem Sein nach ist, mit welcher Absicht er sie
schuf, was er nun tut, was fiir eine Beschéftigung und was fiir ein Leben
er hat, und was sonst ein hervorragender und ganz in klugem Denken
lebender Geist zu erforschen pflegt.!#

164. Dieses und Ahnliches ist aber dem Philosophieren anheim-
gegeben. Daraus wird deutlich, dass Weisheit und Philosophie ihren
Anfang in nichts anderem in uns haben als in der Fiihrerin der Sinne,
der Sehkraft,*> die Gott auch als einzige aus dem korperlichen Gebiet
rettete, wihrend er die anderen vier vernichtete, weil diese dem Fleisch
und den Leidenschaften des Fleisches dienten, sie aber stark genug war,
den Nacken aufzurichten,'#¢ sich umzusehen und bei der Betrachtung
der Welt und der Dinge darin andere Freuden zu finden, die viel besser
sind als die leiblichen Liiste. 165. Dass die Sehkraft gewissermafien als
einzige des Fiinfstidtebunds der fiinf Sinne ein besonderes
Ehrengeschenk erhielt und bestehen bleiben durfte, wahrend die
anderen vernichtet wurden, war also angemessen, weil sie sich als
einzige nicht wie diese nur um sterbliche Dinge driangt, sondern danach
verlangt, zu den unsterblichen Naturen {iberzusiedeln und sich an deren
Anblick zu erfreuen.

166. Deshalb bezeichnen die Orakelspriiche diese Stadt sehr schén
sowohl als , klein” als auch als ,nicht klein”,4” womit sie verratselnd auf
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HEV ya Aéyetar elvat, dotL foaxd HEQOS TV €V MUV E0TL, HeEYAAT O,
OWOTL peYAAwV  E@letal, TOV OUUTIAVTIA 0LQAVOV kKal KOOUOV
YALXouévn kataBeaoaocBal.

167. ITeptl pév ovv g mpaveions dPews Kal Twv aowilwv kat
nayKdAwv Eeviwv, €v oig dok@v éotiav 0 £evodoxog elotiato, kab'
600V €@KTOV TV, AKQBOLOLV TUIV T TEQL TOV TOMOV dednAwrat
peylotmv d¢ moa&v a&lav dxorg ovy rjovxactéov- 0Atyov yo déw
pdval maoag 6oat Beopideic UmegBdAAet. 168. Aektéov d& T Kalplx
TEQL AVTNG.

LIOG &K TNG YaMETNG Yivetal T 0OQQE YVNOl0G, Ayamntos Kal
HOVOG, TO Te OWHa KAAALOTOS kal v PuxnVv A&QLotog: mMomn yaQ
teAetotépag g NAwiag EEépavev apetas, wg Tov matépa pr mabet
povov evvoiag Quokng AAA& kal yvoun kabdmeg NV ducaotnv
loxvoax Twi kexonobar @uAootopyia. 169. duwxkewévew ' oltwg
eamvaing OeoniCetal Adylov obmot' éATIo0éV, opayldoat TOv LVIOV
enl Tvog VYNAOTATOL KOAWVOD TOQEWTATW TOAEWS ATOOTAVTA
oIV 600V Tuegv. 170. 6 d¢ kaitor AAéktw MOOW TOL TADOG
EKKQEUAEVOG OVUTE TNV X0V HeTéBaAev oUte TV PuxTv Eyvaueon,
YVOHT) O AveVIOTW Kal &QQETEL DLEPELVEV AKALVTG, 0l0G kal TEOCOeV
Nv- €owtL d¢ Oelw dedapaouévos dva KeAtog Evika mavta Soo
ovyyevelag ovopata Kol @Atoa kat undevi twv €vdov é€etmwv to
Adylov, ék moAvavOpwmov BOegamelag olkeTwv dVO HOVOUS TOUG
MEETPUTATOVG KAl HAAOTA PLA0dEOTIOTOVG TapaAafBdv, we Everd
VoG Legovgyiag twv év €0et Tétaptog é&net oLV 1@ mawdt. 171. tov d¢
mEOoTAXOEVTa XWEOV WOTEQY ATO OKOTUAS WDWV €K LUAKQOD TOIG UEV
Bepdmovot keAevel katapévew, T@ & madl TOE kal EVAa dwOL
KkopiCewv, avTo diKkaWwoag TO Leelov T TEOS TV Buoiav énnxdiodat,
KOLEPOTATOV PAQOC: 0VdEV Y& evoefeiag amovwregov. 172. Padi-
Covteg d' looTAX@WS OV TOI CWHATL HAAAOV 1) Tailg dlavolalg 6dOV TV
€mitoplov, N 600TNG 1O TéAog, €T TOV TEOOTAXOEvTa TOTOV A@uKk-
vouvtat 173. kamel®' 6 pev matre ovvekdule AtBovg, tva delpatto
Pwpov, 6 d¢ vLIOG T PEV AAAa bGPV boa TIROG LegovEyiav €VTEETT),
Coov B¢ undév, amwwv eig OV matépa “idov 10 moE” épn “kal &
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die Sehkraft hinweisen. Denn man kann sagen, dass sie klein ist, weil sie
nur einen kleinen Teil von dem, was in uns ist, ausmacht; dass sie aber
grofs ist, weil sie nach Groflem strebt, indem sie den ganzen Himmel
und das ganze Weltall zu betrachten verlangt.

4.1.6. Die Bindung Isaaks (167-207)
4.1.6.1. Uberleitung (167-168a)

167. Uber die Erscheinung, die sich (Abraham) dargeboten hatte, und
iiber die beriihmte und wunderbare Bewirtung, bei der der Gastgeber
zu bewirten meinte, aber selbst bewirtet wurde, ist das, was zu dieser
Stelle zu sagen ist, soweit es uns moglich war, von uns griindlich
untersucht und dargelegt worden. Seine grofite Tat aber soll, da sie
horenswert ist, nicht verschwiegen werden; denn ich muss fast sagen,
dass sie alle (anderen Taten) der Gottesliebe {ibertrifft. 168. Dariiber soll
das Wesentliche gesagt werden.!48

4.1.6.2. Wortliche Auslegung (168b-177)

Ein Sohn wurde dem Weisen von seiner Frau geboren, ein ehelicher,
geliebt und einzig, in korperlicher Hinsicht sehr schon und in seelischer
Hinsicht sehr edel. Denn er legte bald Tugenden an den Tag, mit denen
er seinem Alter weit voraus war, sodass sein Vater ihn mit grofier
Zartlichkeit liebte, nicht nur aus einer Empfindung natiirlicher
Zuneigung, sondern so bedachtvoll wie ein Sittenrichter. 169. Dem so
Gesinnten wurde plotzlich ein vollig unerwartetes Gotteswort!#?
verkiindet: Er solle seinen Sohn opfern auf einem sehr hohen Hiigel,
weit weg von seiner Stadt, nach einer Reise von drei Tagen. 170. Obwohl
er mit unbeschreiblicher Sehnsucht an seinem Kind hing, wurde er
weder blass im Gesicht noch in seiner Seele beirrt, sondern er blieb
unnachgiebig, wie er es auch vorher schon gewesen war, bei seinem
unbeugsamen und unerschiitterlichen Beschluss. Bezwungen von seiner
Gottesliebe besiegte er machtvoll alle Vorwéande und Leidenschaften,
die sich aus einem engen Verwandtschaftsverhdltnis (ergeben), und
verriet niemandem in seinem Haus etwas von dem Gotteswort; aus
seiner grofien Dienerschaft nahm er nur die zwei &ltesten und loyalsten
Knechte mit und ging wie bei einer ganz gewdhnlichen Opferhandlung
als vierter mit seinem Kind hinaus. 171. Als er den Bestimmungsort wie
von einem Beobachtungspunkt aus in der Ferne erblickte, befahl er
seinen Dienern zuriickzubleiben. Seinem Kind aber gab er Feuer und
Holz zu tragen, denn er hielt es fiir richtig, dass das Opfer selbst mit
dem zum Opfervorgang (Notigen) beladen wird; eine sehr leichte
Beschwerung,’® denn nichts ist miiheloser als die Frommigkeit. 172. Sie
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EVA, mateg, MOL TO iepeilov”; 174. éteQog Hev o0V & doav EpeAdev
edws kat ) Puxt ocvoktdlwv VIO ToL AexBévtog kav ouvexVOn Katl
dakQLWV MANEWOELS EpPacty TOD YeVNOOHEVOL TAQEOXEV €K TG
neguadnoews Movxalwv. 175. 6 0" ovdepiav évdeldpevos toomIV
oUTe KaTA TO OWUA OUTE KAt TV dudkvolav otabeow HEV T@
PAéupaty, otabegrp 0¢ T AOYIOH@ @PNOL TEOS TV TEDOLV ATO-
KQUWOHEVOS: “d Tékvov, O Beog detar tegelov Eaut@ Kal €v éonpia
MOAAT), Ol M|V lowe amoywvwokelg eveOoecBar mavta d' (001 Oe@
duvatd, kal 6oa €V ApNXAVE Kat Amopw kettat tag' avOownots.” 176.
Kkat Ta00' &pa Aéywv 1 Tdxlota 1OV viov éapmaoag EmTiOnot @
Pwu@ Kol omtaocAapevog T defq O Eipog émépegev WG AVALONOWV:
@O&vel ' 6 owtnE Bedc &' dépog PwvR pecgoAafrioas to €oyov, 1)
TIQOOETATTEV AVEXELV Kal U1 PadoaL TOU A0S, OVOUAOTL KaAéoag
dlg Tov matéga, V' EmoTEédag Kal AVTIOTIAoAS daKwAVOT TNV
opaynv éoyaocacBat 177. kat 0 pév daowletal, 1O dWLEOV
avtixaooapévov tob 0eob kai TOV @égovta v oic evogPelto
avutuioavtos: T O Mon kat 1 moalls, el kat ur tO TéAOg
€mmkoAovOnoev, 0AOKANQOC Kal MAVTEATG o povov év Tals LeQaig
PiBAoLS, &GAAX Kkal &V Talg TWV AVAYWVWOKOVTWV davolalg &vd-
Yoamtog éotnAltevtal.

178. dAAd& toic pAamexOnpoot kat mavta daxfBdAAovory, ot Pdyov
o Eémaivov Tpav E0iCovtal, 10 moaxOev éQyov oL dokel péya Kol
Bavpaotov, wg Nuelg vVoAauBavouev eivat. 179 moAAovg yap kal
AAAOUG PAOL TV TIAVL @LAOLKEIWY Kal PUOTEKVWVY ETTOOLVAL TOUG
£aUTOV mMAdAg, TOUg HEV UMEQ MaTQdwV  opayxobnoopévoug,
Avtrola 1] MOAEUWV 1) aOXH@V 1) EmMopPELAg 1) VOOHATWY AOLUKQV
YEVNOoOoUEVOUG, TOLG O UTéEQ VEVOULOUEVTG eDoEPelag, el kal U] TEOG
aAnfewxv obong: 180. EAANvwv pév ye TOUG DOKIHWTATOUS, OVK
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gingen im gleichen Tempo!®! — nicht korperlich, sondern eher geistig —
auf dem direkten Weg,!52 dessen Ziel die Gottesfurcht ist, und gelangten
zum Bestimmungsort. 173. Sodann trug der Vater Steine zusammen, um
einen Altar zu errichten. Der Sohn sah zwar die anderen Dinge, die zur
Opferhandlung gehorten, aber kein Tier; er schaute seinen Vater an und
sagte: ,,Sieh, (hier sind) das Feuer und das Holz, Vater; aber wo ist das
Opfer?“153 174. Ein anderer, der gewusst hitte, was er gleich tun wiirde,
und der versucht hitte, dies in seiner Seele zu verbergen, ware
angesichts solcher Worte innerlich zusammengebrochen und hitte
durch seinen Tranenfluss eine Andeutung dessen gegeben, was
geschehen wiirde, und dabei hidtte er aufgrund seiner starken
Emotionen geschwiegen. 175. Er aber gestattete sich keinerlei Veran-
derung, weder an seinem Korper noch in seinem Denken, sondern
antwortete auf die Frage mit festem Blick und festem Sinn: ,,Mein Kind,
Gott wird sich selbst ein Opfer ersehen, sogar in volliger Eindde, wo du
vielleicht schon die Hoffnung aufgibst, dass hier eines gefunden werden
konnte. Aber du sollst wissen: Fiir Gott ist alles mdglich, auch das, was
fiir Menschen im Bereich des Aussichts- und Ausweglosen liegt.”154 176.
Und noch wéhrend er dies sagte, packte er so schnell wie moglich seinen
Sohn, legte ihn auf den Altar, zog mit der rechten Hand das Schwert
und wollte es gegen ihn fithren, um ihn zu téten. Doch Gott, der Retter,
kam ihm zuvor und verhinderte die Tat durch eine Stimme aus der Luft:
Durch sie gebot er, einzuhalten und das Kind nicht anzuriihren. Dabei
rief er den Vater zweimal beim Namen, um ihn wegzudrehen und
zuriickzuhalten und ihn so daran zu hindern, die Schlachtung zu
vollziehen. 177. So wurde also der eine gerettet, da Gott sich fiir die
Gabe dankbar erwies und den, der sie darbrachte, fiir die Situation
belohnte, in der er gottesfiirchtig gehandelt hatte. Die Tat des anderen
aber ist seitdem, obwohl ihr nicht das (vorgesehene) Ende folgte, als
vollstandig und vollkommen nicht nur in den heiligen Biichern, sondern
auch in den Gedanken der Leser schriftlich verewigt.

4.1.6.3. Einschub: Apologie Abrahams (178-199)

178. Den Streitsiichtigen und Alles-Schlechtmachern!® aber, die ihrer
Gewohnbheit folgen, den Tadel mehr zu schitzen als das Lob, scheint die
vollbrachte Tat gar nicht grof und bewundernswert, wie wir es
annehmen. 179. Sie sagen namlich, dass auch viele andere sehr familien-
und kinderliebende Menschen ihre eigenen Kinder hingegeben hétten:
Die einen sollten fiir das Vaterland geopfert werden als Siihne (zur
Abwendung von) Kriegen, Diirreperioden, Uberschwemmungen oder
Pestkrankheiten, die anderen im Namen dessen, was man fiur
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wLOTAG pOVoV AAAQ Kat PaciAels, OALya ppovTicavtag wv éyévvnoav
Ol TNG TOUTWV AVALQETEWS DUVAELS OTQATEVHATWY HeYAAAG Kol
moAvavOwmoLS év péV 1) ovpuaxia Tetaypévag dixowaoal, év d& )
pegidl Twv exBowv avtofoel duxpOeipar 181. PapPaguca 0 £0vn
péxoL TOAAOD madoktoviav we éoov €gyov Kal Beo@iAég mpooéaOat,
@OV pepvnoBat ToD &yous Kal ToV legwtatov Mwuomv: aiTpEVOg YaQ
alToVG TOV HACUATOS @Aokel, OTL “ToLg LIOUG alT@V Kol Tag
Buyatéoac katakalovot tolg Beoig avtv’- 182. Tvdwv d& Tolg
YUHVOOO@LOTAG &XOL VOV, EMEWDAV &OXNTAL KATAAQUPAVELV 1] HOKOX
kat aviatog vooog, 0 ynoag, motv BePaiwg koatnOnvai, mueav
VIOAVTAG €XVTOVG EUTILTIOAVAL, DUVAHEVOUS ETL TQOG TOAVETIAV (0WS
avroxetv- fon d¢ kal ydvaiwa meoamofavoviwv Avoev opunoat
YeyN0ota mEog TV avTv muedv Kal (OvTa Tolg €KEVWV CWHACLY
vmopetval ovykatapAexOnvat 183. ,tavta pév elkdtws v TG TG
evtoAplag Bavpdoetey €k MOAAOD TOU TEQLOVTOS KATAPQOVITIKWS
Exovta Oavatov kal ¢ & aBavaoiav G0 avtov* Epeva kat
amvevott Béoviar TOV d¢ TL TQOOTKEV ETALVELV G EYXENTIV
KEKALVOLQYNUEVNG TRAEews, TV Kal WwTal kal Pacideic kat SAa
£€0vn dowov €V Kalolg;”

184. ¢yw d¢ mEOG TV TOVTWV Packaviav Kat mikplav éketva AéEw:
TV KataBudviwv madag ol pév €Bel TovTo dEWOLV, WOTEQ €Viovg
Epaokov twv PagBdowv, ol d¢ d' &PovAnToLS Kal peydAag DoOéoelg
MOAEDV TE Kal XwEwV €Ttépws katogfobobat un duvapévwyv, v ol
HEV AVAYKT) TOUG alt@v Emdéacty VIO duvatwtéowv BlacBévreg,
oL O DOENG Kal TIUNG EPLELLEVOL Kal EVKAEIAG HEV TNG €V TQ TAQOVTL,
eD@NUiag d¢ NG eig Votegov. 185. ol pev ovv €0eL opaytalovtes ovdEV
ws Eowce péya dpwowv- EyxpoviCov yap E0og EfoovTan @voel
MOAAGKIG, WG KAl T OLOLTIOMOVNTA Kol dLOKAQTEQNTA  QAdlWS
emeAapoiletv, Tag VTEQPOAXS TV PoPepv €Eevpagilov. 186. tawv d'
€veka déovg EMDOVTWV EMALVOg oLDEIS 0 YA E€mauvog év £kovaiolg
katoQwpaot yoagetal, T O ABovAnTa €téQolg AvAKELTAL TIOAY-
Haowv, 1) Kaoig 1) TOXALS 1) TalS &' AvOQWTWV AVAYKALG.
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Frommigkeit hielt, auch wenn es in Wirklichkeit keine war. 180. Die
angesehensten Griechen, und zwar nicht nur einfache Leute, sondern
auch Koénige, hatten jedenfalls wenig Riicksicht genommen auf die, die
sie gezeugt hatten, und hitten durch deren Totung grofie, starke
Streitmdchte, mit denen sie verbiindet waren, gerettet, diejenigen auf
der Feindesseite aber mit einem Streich vernichtet.!® 181. Barbarische
Volker hitten die Kindestdtung lange Zeit als heiliges und gottgefalliges
Werk gestattet, deren Frevel auch der hochheilige Mose erwdhne. Er
beschuldigt sie ndmlich dieses Grduels und sagt: ,Ihre Sohne und
Tochter verbrennen sie fiir ihre Gotter.“1” 182. In Indien wiirden die
Gymnosophisten!>8 bis heute, wenn die lange und unheilbare Krankheit
— das Alter — sich ihrer zu bemaéchtigen beginnt, noch bevor dieses sie
fest im Griff hat, einen Scheiterhaufen errichten und sich selbst
verbrennen, obwohl sie vielleicht noch viele Jahre weiterexistieren
konnten. Auch Frauen wiirden sich, falls ihre Manner vor ihnen sterben,
freudig in denselben Scheiterhaufen stiirzen und es ertragen, zusammen
mit deren Leichen lebendig verbrannt zu werden.!® 183. , Diese konnte
man wirklich wegen ihrer Kithnheit bewundern, da sie dem Tod eine
ganz auflergewohnliche Verachtung entgegenbringen, sich nach ihm
sehnen und atemlos auf ihn zu rennen, als handle es sich bei ihm um die
Unsterblichkeit. Warum aber sollte man diesen (sc. Abraham) als
Vollbringer einer innovativen Tat loben, wenn auch einfache Leute,
Konige und ganze Volker bei bestimmten Gelegenheiten das Gleiche
tun?160

184. Zur Boswilligkeit und Verbitterung dieser Leute habe ich
Folgendes zu sagen: Von denen, die ihre Kinder opfern, tun die einen
dies aus Gewohnheit — wie (die Kritiker) es iiber einige Barbaren
berichteten —, die anderen infolge von unfreiwillig eingetretenen wich-
tigen Situationen, da sie ihre Stddte und Lander anders nicht aufrecht-
erhalten konnen. Von diesen wiederum geben die einen ihre Kinder
unter Zwang dahin, weil sie von Méchtigeren dazu genétigt werden; die
anderen (tun es), weil sie nach Ruhm und Ansehen streben: nach
Beriihmtheit fiir die Gegenwart sowie nach einem guten Ruf fiir die
Zukunft. 185. Diejenigen, die das Opfer aus Gewohnheit vollziehen,
machen offenbar nichts Auflergewdhnliches: Denn einer schon lange
bestehenden Gewohnheit wird oft der Rang einer Naturgegebenheit
zugesprochen, sodass sie auch das nur schwer Erduld- und Aushaltbare
leicht ertraglich machen kann, indem sie das Ubermaf des Schrecklichen
mildert. 186. Fiir die aber, die (ihre Kinder) aus Furcht dahingeben, kann
es kein Lob geben: Lob wird nur bei freiwillig erzielten Erfolgen
niedergeschrieben;!®! fiir das, was widerwillig getan wird, sind hinge-
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187. el d¢ tig dOENG dpeydpevog LoV 1) Buyatéoa mooietal, Péyort'
av Evdikws pHaAAov 1) émawvoito, Bavatw TOV EITATWY WVOUIEVOS
Ty, NV kal KEKTNUEVOS w@eldev UMEQ owTtnolag twv Tékvwv
ATOQQLTITELV.

188. égevvnTéov 0DV, €l UTIO TVOS TV AexOévtwv 1TNOeic €kelvog
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oL mapadéxetat, &v oig €Tpagn kal éneBiwoe TOV mMAglova xoovov, wg
T ovvexela TV DPWHEVWYV AUBAVTEQALS TALS TV DELVOV PavTaoiog
Kkexonobar* doketv. 189. kal prv ovdé @oOPog tig v dmnt' avOwnwy —
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KOOUELV.

OTL d¢ T OVTL EmMawvetn Kol A&LEQaoTog 1) MEALLS, €K TOAA@Y
evpaEEs etv. 192. mpwtov uév toivuv 10 melBeobat Be magax maot
TOLG €V PQOVOLOL OEUVOV KL TIEQLUAXNTOV ELval VOULLOMEVOV €V Tolg
HAALOTOL €TETOEVEY, WG HNOEVOS TWMOTE TWV TQOCTETAYEVWV
aloynoat, avev dLoKoAIRG Kal andlag, Kav MOVwV Te Kol AAyNdOdVwv
HEOTOV T maQo kKal To xonofév &mi 1@ vip yevvadtata kai
otegpodtata fjveykev. 193. émert’ ovk &vrog €0oug €v T XWOQ,
kaBamep lowe maQ' éviowg éotiv, avOpwmobutely, O T ovvexeia tag
TV dewvawv @avtaolag elwbev ExAvewy, avtog EueAde mEwTog
apxeoBal kaotatov Kat magNAAaypévov mEAyHatog, O pot dokel
pnodeils av vmopelval, kat el owroov Vv Puxnv 1 AdDAHAVTOG
KATEOKEVAOTO: “QUoEL” Yao, ws elmé tig, “éoyov paxeobat.”
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gen andere Faktoren verantwortlich: Zeitumstande, Zufélle oder von
Menschen ausgeiibte Zwénge.

187. Wenn aber jemand seinen Sohn oder seine Tochter aus
Ruhmsucht hingibt, dann wiirde man ihn mit Recht eher tadeln, statt
ihn zu loben, da er sich durch den Tod seiner Liebsten ein Ansehen
erkauft, das er, selbst wenn er es schon besitzen sollte, fiir das Wohl
seiner Kinder von sich werfen miisste.

188. Es ist also zu untersuchen, ob dieser (sc. Abraham) einem der
genannten Faktoren unterlag, als er seinen Sohn opfern wollte: Gewohn-
heit, Ansehen oder Furcht. Die Gewohnheit der Kindstdtung haben
Babylon, Mesopotamien und das chaldéische Volk nicht {ibernommen,
wo er aufwuchs und die meiste Zeit seines Lebens verbrachte, sodass
man etwa annehmen miisste, er habe sich durch die Haufigkeit solcher
Taten recht abgestumpfte Vorstellungen vom Schrecklichen gemacht.
189. Es war bestimmt auch keinerlei Furcht vor Menschen im Spiel -
denn von dem ihm allein prophezeiten Gotteswort wusste niemand -,
und ebenso wenig war ein allgemeines Ungliick vorgefallen, dessen
Kurierung durch die Totung des am meisten geschdtzten Kindes
erfolgen hdtte miissen. — 190. Stiirmte er etwa auf der Jagd nach dem
Lob der Allgemeinheit zu der Tat? Welches Lob hitte es denn in der
einsamen Gegend geben sollen, wo keiner da war, der ihm Beifall hétte
spenden konnen — zumal sogar seine zwei Knechte absichtlich in der
Ferne zuriickgelassen wurden, damit nicht der Eindruck entstehen
konnte, er wolle durch die Hinzuziehung von Zeugen fiir sein frommes
Handeln nur angeben und sich in Szene setzen? 191. Sie sollen also ihren
ungeziigelten'®? und verleumderischen Miindern einen Riegel vor-
schieben,!6® ihren inneren Hass und Neid auf das Gute méafligen und
nicht die Tugenden von Mannern mit guter Lebensfithrung schmahen,
die zu Recht mit einem guten Ruf ausgezeichnet wurden.

Dass aber seine Tat wirklich lobens- und liebenswert ist, ist aus
Vielem leicht zu ersehen. 192. Erstens praktizierte er einen besonderen
Gehorsam gegeniiber Gott — was bei allen verniinftig denkenden
Menschen als ehren- und begehrenswert gilt: Er lief$ keines der Gebote
jemals unbeachtet, (und zwar) ohne Griesgramigkeit oder Widerwillen,
selbst wenn es Miithen und Schmerzen mit sich brachte. Deshalb ertrug
er das beziiglich seines Sohnes Prophezeite hochst edelmiitig und
standhaft. 193. Zweitens gab es in seinem Land keine Gewohnbheit,
Menschen zu opfern, wie es sie vielleicht bei manchen gibt, die durch
bestandige Wiederholung die Vorstellungen vom Schrecklichen ab-
schwachen kann; er selbst stand als Erster kurz davor, diese ganz neue
und ungewohnliche Tat zu beginnen, die, wie mir scheint, niemand
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194. yviowdv te viov memomuévog pdvov Tovtov evOLG eixe kal o
ndbog €m' avT® TG evvoiag yviiolov, VTEPBAAAOV TOUS owPEovag
Eowtag Kal tag euUiiag, 6oat dt' dvopatog yeyovaol. 195. mooonv 0é Tt
Kat Blaotikwtatov @ltoov, To U kad' NAwiav aAA' év yroa yeyev-
vNKéval TOV Taida: Tolg Yo OPrydvolg Emipeuvaoct mwe ol TOKEIG, T
T HakQoOv Ermmobnoat xpovov TV Yéveoww avt@wv 1) TQ Unkéo'
étépouvg EATiCerv £oecOal, TG @LOEwS evtavBa loTapévng wg €mi
teAdevtaiov kat Uotatov 6pov. 196. €k moAvmawiag upev ovv Eva
npoéoBatl Oe® kabameQ AMAQXNV TV TEKVWV TAXQADOEOV OVDEV,
éxovia tag €mi toic Cwowv MOOVAC oV UK TaQotvOwr  ral
peAltypata g €l 1@ opaylacOévtt Avmng: Ov 8¢ povov tg éoxev
AyamnTov dovE AOYoL TavTog pellov €QYOV dATOATTETAL, UNDEV
olkeldTNTL XAQWOHeEVOS, AAA' OAn 1) Qomr) mEOC TO Beo@Aig
tadavtevwv. 197. éxetvo pev on é€algeTov Kat povw oxedoOV TL TOVTW
TETOAYHEVOV: Ol UEV YAQ AAAOL KAV UTEQ Oowtnoiag matedwv T
OTQATEVUATWV EMODWOL TPayIxoOnooUéVous TovG EavT@y, 1) olkoL
KATAPEVOLOLV 1) HOKQAV d@iotavtal TV Pop@v 1), K&V maga-
TVYXAVwol, tag OPels amootoépovial BeaoaoBal ur Omopévovreg,
AAA@V dvargovvtwy: 198. 6 0" woTeE LeEevE AVTOS KATHEXETO TS
tegoveylng, €@ VIO T TMAVIa AQOTW @EN00TOQYOTATOS TATIQ
EUéALTE D' AV ToWG KAl VO TV OAOKAVTWUATWV KATX HEAT) TOV VIOV
LEQOLEY@V. 0UTWG OV TO PEV TL HEQOC ATEKALVE TIQOC TOV AdA, TO O
TL MEOG eVOEPelxv, AAA" SANV v Puxnv d' GAwv 00LOTTL TIROO-
exkAjowoev, OAtya @oovtioag ovyYyevikoD aluatog.

199. i o1 TV elgnuévwv TEOS ETéQOUG KOWVOV; Tl d' oVk EéfaipeTov
Kal Tavtog AdYov KQEITTOV; ¢ TOV YE U] @LOEL PAoKAavov Kol
@PUOTIOVNEOV  KaTtamAaynval kal Oavudoar TG TeQUTTNG dyav
evoePelag, ovy dnavia doa eimov dBpoa eig vouv PaAAduevov, dAAX
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ertragen hitte, selbst wenn seine Seele mit Eisen oder Stahl geriistet
gewesen wire, denn wie jemand sagte: ,Gegen die Natur zu kampfen ist
eine (schwere) Aufgabe.”164

194. Da er nur einen rechtméfligen Sohn hatte — ndmlich gerade
diesen —, war auch die Leidenschaft'®® seiner Zuneigung zu ihm
unverfalscht;'% sie {ibertraf sogar die besonnenen (Formen von) Liebe
und auch all die Freundschaften, die zu besonderer Beriihmtheit
gelangten.!®” 195. Dazu kam ein gewisser Zauber, der in besonders
starker Weise (Abrahams) Zuneigung erzwang, da er sein Kind nicht im
dafiir iiblichen Lebensabschnitt, sondern erst in hohem Alter gezeugt
hatte. Denn nach den spitgeborenen (Kindern) sind Eltern irgendwie
ganz verriickt, entweder weil sie deren Geburt lange Zeit ersehnt oder
weil sie die Hoffnung auf weitere (Kinder) schon aufgegeben haben, da
die Natur zu einem bestimmten Zeitpunkt eine definitive, endgiiltige
Grenze (erreicht und) zum Stillstand kommt. 196. Aus einer grofien Zahl
von Kindern eines fiir Gott als Erstgeburtsopfer hinzugeben, ist nichts
Auflergewohnliches, da man dann immer noch die Freude an den
lebenden (Kindern) hat als nicht unerheblichen Zuspruch und Trost bei
der Trauer iiber das geopferte. Wer aber nur ein einziges geliebtes
(Kind) hatte und dieses hingibt, vollbringt ein Werk, das grofer ist als
jeder Beschreibungsversuch, da er keine Riicksicht auf familidre
Bindungen nimmt, sondern das ganze Gewicht auf die Waagschale der
Gottesliebe legt. 197. Folgendes ist aber wirklich auflergew6hnlich und
wurde wohl allein von ihm bewerkstelligt: Die anderen bleiben, selbst
wenn sie die Thren zur Rettung ihres jeweiligen Vaterlandes oder Heeres
zur Opferung hingeben, entweder zu Hause oder halten sich
(zumindest) in weiter Entfernung von den Altdren, oder wenn sie denn
wirklich dabei sind, wenden sie ihren Blick ab,!%® da sie es nicht ertragen
konnen, dabei zuzusehen. Die Tétung vollziehen andere. 198. Dieser
aber begann wie ein Priester selbst mit der Opferhandlung an seinem in
jeder Hinsicht ausgezeichneten Sohn, er als der mit gréfiter Zuneigung
liebende Vater. Vielleicht hétte er seinen Sohn beim Opfervollzug sogar
nach dem Gesetz fiir die Ganzopfer in einzelne Korperteile zerlegt.1® So
war er nicht etwa teilweise seinem Kind und teilweise der Frommigkeit
zugeneigt, sondern er verschrieb seine Seele ganz und gar der
Gottesfurcht und nahm dabei wenig Riicksicht auf die Bande der
Blutsverwandtschaft.

199. Was besteht nun fiir eine Gemeinsamkeit zwischen dem (iiber
ihn) Dargelegten und den anderen? Was ist daran nicht aufier-
gewohnlich und grofier als jeder Beschreibungsversuch? Wer nicht
gerade seiner Natur nach boswillig ist und das Schlechte liebt, muss also
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Kav v TL TOV MAVTWV: Kavh yaQ Kal 1 évog @aviacia Tome Tl
Poaxel — Poaxv d' ovLdev €oyov copob — uéyeBog Puxng katl ipog
EuenVaL.

200. AAA& yaQ oUK ETTL NG ONTNS KAl QaveQRS ATodO0EwS (otatatl
T Aex0évta, ooy d¢ toig MToAAOIG adNAOTEéQAY Eolke TTaREUPALVELY,
fjv ol T&x vont mEo twv alodnt@v dnodexduevol Kal 6Qav duVAEVOL
YvwoiCovorv. 201. €otL d¢ Towdde: O peAAoag opayileobat kaAeiton
XaAdaioti pev Toadk, EAAnvioti 8¢ petaAneBévtog tov ovopatog
“VEAWS”: VéAwg d' ovX O KAt TV EYYLVOLEVOS CWHATL
nagaAappavetar @ vov, aAA' 1) kata didvolav evmaBew kal XaQA.
202. tavTnVv 6 00QPOC tegovyelv Aéyetal dedvtws Oe@ dix ovpuPoAov
TaELoTAG, OTL TO Xalpey HOvw Oe@ oikeldTATOV 0Ty EmiAvToV eV
Yoo 1O &vOOWTIVOV YEVOG Kol TEQEES, T TMAQOVIWV KAKWV T
TEOCDOKWIEVWYV, WG 1) &ML TOIG &V XEQOLV aPovAnToLS AviaoBatl 1) €Tl
Tolg HéEAAOVOL TaparXn) Kal POPw koadaiveaBal dAALVTIOq D¢ katl A@oPog
Kal mavtog mabovg Aapétoxog 1 To0 Oeob PUOLG evdALUOVIAG Kal
HAKAQLOTNTOG TTAVTEAODG HOVT] LETEXOVOAL.

203. @ on TV aAndn TavtnVv opoAoylav WHOAOYNKOTL TQOTIW
XONOTOS WV Kal U avOowTog 6 Bedg, @BOVoV EANAakws ag' éavtov,
MEOONKOVTWS AvTixaplletat 1o dweov, kab' doov &xel duvapews O
Anpopevog, kat povov ov tavta OeomiCet Aéywv- 204. “T0 pév g
Xaoas yévog kat To xalpewv 0tL ovk Eotv ETéQOL ATV €UOD TOD
TATEOG TWV OAWV KTNUA, TaP@S olda, KeKTNUEVOS O' Opws oL pOovw
toig a&lowg xonobar a&log d¢ tic av ein, MANV &l TIG €HOL KAl TOIG EHOIG
PovAfuacwy €motto; TovTw YaQ MKloTa pEV avikoBai MKlOTo O
@opeioBat ovuprioeTal TOQEVOUEVE TAUTNV TNV 000V, 1| mAbeotL ey
kal kakialg Eotiv aPatog, evmabelong 0 kal &Qetals €UmEeQL-
nateltat.”

205. pndeig d' moAafétw TNV axpatov Kat apryr AVTnG xaoav amn'
ovEavoL Katafaiverv €mi TV YRV, &AAX kékoatal €& augoty,
TEQLTTEVOVTOG TOV KQEITTOVOG: OVTIEQ TOOTIOV KAl TO QPQS €V 0VQAVE
HEV dKOATOV Kal AULYEG oKOTOUS €0Tly, €v D¢ Tolg VIO TeAN|VIV &éQL
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von Staunen iiberwiltigt sein angesichts dieser iibergrofien Frommig-
keit, und er muss sich dazu gar nicht einmal alles, was ich gesagt habe,
vollstandig ins Bewusstsein rufen, sondern nur ein einziges Detail von
all dem: Denn es geniigt schon die Vorstellung von einem Detail im
Kleinformat” — klein ist aber kein Werk des Weisen —, um die Grofie
und Erhabenheit seiner Seele aufzuzeigen.

4.1.6.4. Allegorische Auslegung (200-207)

200. Das Dargestellte bleibt allerdings nicht bei der wortlichen und
offensichtlichen Erklarung stehen; es scheint vielmehr eine fiir die
Allgemeinheit recht unklare Natur anzudeuten, die (nur) diejenigen
erkennen, die das Geistige dem sinnlich Wahrnehmbaren vorziehen und
es zu sehen vermogen.!”? 201. Es handelt sich um Folgendes: Derjenige,
der geopfert werden sollte, heifit auf Chaldaisch Isaak, auf Griechisch
aber, wenn man den Namen tibersetzt, , Lachen”.1”! Damit ist nicht das
Lachen gemeint, das beim Scherzen im Korper entsteht, sondern das
Wohlempfinden'”? und die Freude beim Denken. 202. Von dem Weisen
wird gesagt, dass er diese pflichtgemafs Gott opferte, womit er durch ein
Symbol aufzeigte, dass die Freude allein Gott eigentiimlich ist. Denn das
menschliche Geschlecht ist betriibt und verdngstigt, sei es durch
gegenwirtige oder durch zu erwartende Ubel, sodass es entweder von
momentan spiirbaren Unannehmlichkeiten gequdlt oder durch
Verwirrung und Furcht vor den zukiinftigen erschiittert wird.
Unbetriibt, ohne Angst und frei von jeder Leidenschaft ist dagegen die
Natur Gottes, die allein an vollkommener Gliickseligkeit Anteil hat.

203. Demjenigen Charaktertyp, der diesen wahren Sachverhalt
eingeraumt hat, gibt Gott, der seinem Wesen nach edel und
menschenfreundlich ist und Neid von sich abweist,'73 sein Geschenk in
angemessener Weise zuriick, soweit der Empfinger dazu die
Aufnahmefahigkeit hat, und verkiindet etwa Folgendes: 204. ,Dass alle
Arten der Freude und das Freuen an sich niemand anderem gehoren
aufler mir, dem Allvater, weif$ ich genau; aber auch wenn ich sie besitze,
missgonne ich sie denen nicht, die wiirdig sind, sie zu geniefSen. Wer
aber wire wiirdig aufier jemandem, der mir und meinem Willen folgt?
Es wird sich derjenige am wenigsten quélen und fiirchten, der diesen
Weg geht, der fiir Leidenschaften und Laster unbetretbar ist, der aber
von (geistigen) Wohlempfindungen und Tugenden beschritten wird.”

205. Es soll aber niemand annehmen, dass die Freude unvermischt
und unvermengt mit Triibsal vom Himmel auf die Erde herabkam,
sondern sie ist aus beiden (Elementen) zusammengemischt, wobei das
bessere im Ubergewicht ist. Auf diese Weise ist auch das Licht zwar am
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Copep@ KekQapEVOV @atvetal 206. Tavng éveka TG altiag dOKEL Hot
Kal mEOTEQOV YeAdoaoa 1) QQETAGC EMWOVUHOS LAQOx TQEOG TOV
nuvBavopevov dpvrjoaocBat OV YéAwTa, katadeioaoa W) TOTE &Qa
TO Xalgewy ovdeVOG OV yevntoy, pdvou d¢ tov Beov, ogetepllnrar
d107teQ Bapo VWV aVTV O LepOg AGYOG @NOL- UNdéV eVAAPNOTS, dvTwg
eyéAaoag kai péteoti oot xapas. 207. ov yaQ elaoev 0 mMATQ TV
avlpodmwv 1O Yévog AVmalg kal 0dvvals Kal axOeow Avidtolg
eupéoeoBal, magéuiEe d¢ Kal TG &peivovog QUOEWS, evdLATAL KAl
YoAnvidoat ToTté TV PuxTV dKALOOAG: TV d¢ TV TOPV Kal TOV
mAeiw xedvov tob Biov yrlewv kal ev@EaivecBal Tolg T00 KOOHOL
Bewonpaoty ¢BovAnon.

208. TooabTa pév TeQL TAG TOL AvdEOS evoefeiag, el kal MOAAQV
AAAwv  €oTiv a@Bovia, AeAéxOw. dlegevvnTéov d¢ kal TNV TEOG
avBpwmoug avToL defdTNTAr TG YA aVTNS PUOEWS €0TLV €VOERT) TE
elvatl kal UAavOowTov, Kal TEQL TOV aUTOV EKATEQOV, OTLOTNG HEV
mEOg Bedv, ducaloovn d¢ TEOG AvOpwmovg, Bewpeltat. MAVTA HEV
o0V T& METQAYUEVA HaKQOV AV eln de€éval, duelv d¢ 1) TOLDV OVK
atomov Emuvnodnvat.

209. mOALAQYVEOS Kal TOAVXQULOOG €V TOIC MHAAIOTX @V Kal
Ooeppatwv moAvCgovg Exwv ayédag kal twv Eyxwelwv Kal
avtox0ovwv  Tolg  ikava  KeEKTNUEVOS &V TG  TEQLOLOLALELV
AUAADUEVOC Kal TAOLOWWTEQOS YEYOVWS 1] Katax péTowkov VT
oVdeVOG EUEUEON TV Umodelapévwv, A DMO mMAVIWV TV Elg
nelgav EABOVTWV €mawvovpevog dtetéAeoev. 210. el d¢ kal T, ola
PUAET TOAAAKLG, €K 0EQaTOVTWY Kal TV TLVIATOIBOVTWV KHAAX Kl
OOt TIROG ETEQOVG €YEVETO, TAUTNV ETERATO dAVEW MovX,
PaouTéow MOeL T PIAGVEKO Kol TAQAXWOT KAl OTACIAOTIKA TTAVTOL
npoPePAnuévoc kal g YPuxns dmeAnAakwe. 211, kat Oavpaotov
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Himmel unvermischt und unvermengt mit Dunkelheit, aber in den
Regionen unterhalb des Mondes ist es offenbar mit triiber Luft
vermischt.”# 206. Dies scheint mir auch der Grund dafiir (zu sein), dass
Sara — die nach der Tugend benannt ist!”> — zuerst lachte, dann aber auf
Nachfrage ihr Lachen verleugnete:7® Denn sie fiirchtete, dass sie sich die
Freude, die keinem geschaffenen (Wesen), sondern nur Gott gehort,
widerrechtlich angeeignet haben kénnte. Deshalb ermutigt das heilige
Wort sie und sagt: ,,Du brauchst nichts zu fiirchten, du hast wirklich
gelacht und hast Anteil an der Freude.”1”7 207. Denn der Vater lie8 es
nicht zu, dass das Menschengeschlecht von Betriibnissen, Qualen und
unheilbaren Schmerzen heimgesucht wird, indem er auch etwas von der
besseren Natur unter sie mischte;'”® denn er hielt es fiir angebracht, dass
die Seele gelegentlich zur Ruhe kommen und Frieden finden kann. Was
aber die (Seele) der Weisen (betrifft), so wollte er, dass sich diese den
grofieren Teil ihrer Lebenszeit freut und an den Darbietungen des
Universums erquickt.

4.2. Abrahams Umgang mit Menschen (208-261)
4.2.1. Einfithrung (208)

208. So viel sei iiber die Frommigkeit des Mannes gesagt, auch wenn
es noch eine Fiille von weiteren (Ereignissen zu berichten) gébe. Aber
wir miissen auch seine Gewandtheit im Umgang mit Menschen
untersuchen.l” Denn es entstammt derselben Natur, fromm und men-
schenfreundlich zu sein,’® und (normalerweise) kann man beides,
Ehrfurcht gegeniiber Gott und Gerechtigkeit gegeniiber den Menschen,
bei derselben (Person) beobachten. Es wiirde freilich lange dauern, alle
Taten durchzugehen, aber es ist gewiss nicht fehl am Platz, zwei oder
drei davon in Erinnerung zu rufen.!®!

4.2.2. Abrahams Trennung von Lot (209-224)
4.2.2.1. Wortliche Auslegung (209-216)

209. Obwohl er besonders viel Silber und Gold besaff und grofie
Viehherden hatte,82 obwohl er mit den einheimischen Bewohnern, die
ausreichenden Besitz hatten, um das grofiere Vermogen wetteiferte und
reicher war als fiir einen Ansiedler iiblich, wurde er unter denen, die ihn
aufgenommen hatten, von niemandem getadelt, sondern von allen, die
ihn kennen lernten, stets gelobt. 210. Wenn es aber, wie es oft zu
geschehen pflegt, von Seiten seiner Diener und Begleiter zu einem Streit
und einer Auseinandersetzung mit anderen kam, versuchte er die
Angelegenheit in Ruhe zu schlichten, da er dank seines recht ernsten
Charakters alles Streitsiichtige, Verwirrung Stiftende und Aufriih-
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ovdév, el mMEOG Tovug A&AAotplovg TolovTog TV, ol Pagutéon Kal
dLUVATWTEQA XEWQL CUHEPWVIOAVTES TJHOVAVTO AV AQXOVTIX XEWQV
adlkwv, Omdte kal mQEOG TOLG Yével MEV oikelovg, yvoun o
NAAOTOWWEVOLG, EQNUOVG Kol HOVOUG Kal TMOAAQ KatadeéoTeQo
KekTnUévoug Euetoialev, €AATTOUUEVOS EkwV €V 0lG TAEOVEKTELV
gdvvarto. 212. NV yaQ A&deA@wovg avtw, TG mateidog Ote
petaviotato, ovveEeAnAvBwe, aBépatog, vappiPoAros, AvVTIEEETWY
e KAKELTE, TOTE UEV TQOOOAIVWV @UAKOIS ACTIACUACL TOTE O
apnvialwv kat anavxeviCwv dx TV TOV TeOMwWwV avwpadiav. 213.
60ev Kal TO OIKETIKOV AT dVOEQL KAL TAQAXWIES TV, OCWEQOVIOTIV
ovk &xov, Kal HAALOTA TO TOLUEVIKOV HAKQAXV TOD Oe0mOTOUL
dteCevyuévov: ameAevBegualovieg youv UT avBadeing del Ole@é-
QOVTO TOIG TMQOEOTNKOOL TWV OQEUUATWY TOV TOPOV T TOAAX elkoVOL
Ot TNV 1oL deaTmOTOL MEAVTAD Lty V@' 00 TIEOS ATOVOLAY ETIOOVTEG
kat 00A00G AVAIOXUVTOV WEYWV, UNVIOVTEG 10N Kal 10 AKATAA-
Aaktov &v avtolg CwmuEovvTes, €wg AMIVAYKACAV TOUG AOLKOULLE-
VOUG €lg dpvvav opunoat.

214. paxnec d¢ éupolbeotatng yevouévng, akovoag 6 &otelog TV
AVTEPOOUNOLY, EWDWS EmKLdEOTEQAY OVOAV TIV AUTOL HeQda A0 €L
TE KAl DUVAUEL TNV dDAPOEAYV OVK elaoev &xOL Vikng éADelv, UmtéQ ToL
1) aviaooatl Tov AdeA@oLY @' 1Tt TV Wiwv, AA' év pebBogiw otag
ovpPatnoiolc Adyols tovg dapegopévouvs katiAdalev, ov mMEOC TO
TAQOV HOVOV AAAX kal TovV péAAovTa xdvov. 215. edws yap ot
OLVOLKOUVTEG HEV Kal &V TavTQ OWTWLEVOL YVWOLHAXOUVTEG
P ovelNoovoL oTdoels del kal mMoAépous kat dAANAwV éyelpovreg,
tva un tovto yévorro, ovupépov UméAaPev eivat magaltioacHal to
opodiattov Kat v oiknow daledéar Kal HETATEUPALEVOS TOV
adeAPOODV algeay avT@ ddWOL TNG AUEIVOVOS XWEAS, AOIEVOS
opoAoyav v av émAé&ntat pegida Aecdar kedavelv Yoo képdog
péyLoToV, TV ElprvnVv.

216. kattot tic av €1eQog AoBeVETTEQW MAQAXWETTELEV OVTIVOOODV
lOXVEOTEQOS WV; TiC d¢ vikav duvapevog PovAolt av Mttacdal, pn
OLYXQWHEVOS T dVVaoOaL HOVOG & 0UTOG TO AQLOTOV OVK €V QW)
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rerische von sich warf und aus seiner Seele verbannte. 211. Und es ist
nicht erstaunlich, dass er sich so gegeniiber Fremden verhielt, die sich
mit stdrkerer und maéchtigerer Hand gemeinsam gegen ihn gewehrt
hétten, wenn er zu Unrecht Streit angefangen hétte; denn er handelte
sogar an denjenigen mafSvoll, die — ihm zwar der Abstammung nach
verwandt, aber der Gesinnung nach fremd - einsam und allein waren
und viel weniger besaflen, wobei er freiwillig den Kiirzeren zog, wo er
ubervorteilen hatte konnen. 212. Er hatte namlich einen Neffen,!83 der
mit ihm ging, als er aus seinem Vaterland auszog, ein unbestandiger,
zodgerlicher und (stets) hin- und hergerissener Mensch, der manchmal
mit herzlichen Umarmungen schmeichelte, sich aber manchmal infolge
der Wechselhaftigkeit seines Charakters auflehnte und rebellierte.'8* 213.
Deshalb waren auch seine Diener Streitstifter und Storenfriede, da sie
keinen Zuchtmeister hatten, und besonders galt dies fiir die Hirten, die
sich weit entfernt von ihrem Herrn aufhielten. Sie fiihlten sich also frei
und stritten aus Anmafiung immer mit den Tierhiitern des Weisen, die
wegen der Sanftmut ihres Herrn meistens nachgaben. Weil daher ihre
Hemmschwelle immer niedriger und ihre schamlose Dreistigkeit immer
grofler wurde, waren sie in einem Zustand der Erregung; sie lieflen
ihrem Zorn freien Lauf und schiirten ihre innere Unversohnlichkeit an,
bis sie die von ihnen Maltratierten zwangen, sich zur Wehr zu setzen.!8

214. Als ein sehr schwerer Kampf entstand, horte der Edle den
Gegenangriff (seiner Ménner), und da er wusste, dass seine Partei an
Zahl und Kraft {iberlegen war, liefs er die siegreiche Beendigung des
Streits nicht zu, um seinen Neffen nicht durch die Niederlage seiner
Leute zu betriiben, sondern stellte sich dazwischen und versohnte die
Streitenden mit beschwichtigenden Worten, und zwar nicht nur fiir den
Augenblick, sondern auch fiir die Zukunft. 215. Er wusste ndmlich, dass
sie, wenn sie (weiterhin) zusammengelebt und am selben Ort gewohnt
hétten, sich (auch weiterhin) aufgrund von Meinungsverschiedenheiten
gestritten und standig Aufstinde und Kriege gegeneinander entfacht
hétten. Damit dies nicht geschah, hielt er es fiir vorteilhaft, das
Zusammenleben zu vermeiden und den Wohnort zu trennen. Und er
lie} seinen Neffen zu sich kommen und gab ihm die (Mdglichkeit zur)
Wahl des besseren Gebietes, wobei er bereitwillig damit einverstanden
war, dass er diesen Teil — welchen auch immer er auswéahlen wiirde —
fiir sich nehmen diirfe; denn (fiir ihn bedeutete dies,) den besten Preis
zu gewinnen, namlich den Frieden.

216. Welcher andere hidtte einem Schwécheren in welchem Punkt
auch immer nachgegeben, wenn er selbst der Starkere ist? Wer wollte
schon unterliegen, wenn er auch siegen konnte, und wiirde nicht von
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kai mAgoveiq TOéuevog AAA' Ev dotaoidotw Plw Kal 6 ye ' avTov
frov péog NovxalovTt MavTwVv €docev elvat BavuaoudTaTos.

217. Emedn] toivuv wg €m' avOpdmov 1] AElG EyKwHIOTUT)
AéAextat, prnvoovtal d¢ kai Tedmot PuxNAG KATA TOUG ATO TV NIV
ETIL T VONTA HETIOVTAG, AQUOTTOV AV €lN Kai ToUTOUG AveQevvioat.
218. pvplol pév ovV ElOV ATIO HLEIWV GPOQHAV KATX TIOVTODATIAG
0é0G TEAYHATWV OULVIOTAMEVOL, dVo O ol vuvi HéAAovTeg
érukptveoOal tedmoL, v O HEV TEeoPUTEQOS, O OE  VEWTEQOS
mMEeTPUTEQOC UEV O TA MOWTA Kol TYEHOVIKA TN PUOEL TIUQYV,
VeTEQOG d¢ O T Umnkoa Kal €v éoxatiaic &fetalopeva. 219.
MEEOPUTEQA HEV OVV Kal 1) YEHOVIKA QQOVNOLS KAl 0w@EOoLVN Kal
dkaoovVT] Kal Advdela kat mav 6 TL TeQL AQETIV Kal al KAt &QeTNV
noaels: vewTepa d¢ mMAOUTOC Kat dO&a katl doxr) kat evyévela, ovy 1)
aAnOMc, &AA' fjv ol moAAol vouilovat, katl doa dAAAa TV TEITNV HeTX
T Puxika kol owpatika TaEv  elAnxev, 1t e0OUg €oTt kal
TeAgvtaia.

220. TOUTWV 0LV TWV TEOTWV £KATEQOS EXel KaBATEQ TVAG
TOLHVAG Kal AyEAQS, O HEV TV EKTOC OQEYOUEVOS XQYUQOV, XQUOOV,
€oOntag, mavia éoa oL mMAovTEIV DAaL Kal maQaokeval, Kat TAALY
OmAa, pnxaviuata, TOUQELS, MMIKNV kal MeCIKNV Kol VAUTIKIV
dvvVaLY, TAG TIEOG 1) YEHOVIAV APOQUACS, €€ WV TeQryivetatl O BePfalwg
KoaTelv: O 0 kaAokdyaBiag €oaotc Tt kaO' EkAoTNV AQETIV
doypata kal ta co@iag avtng Oewonuata. 221. mpootdtal d¢ Kol
ETpEANTAL TOVTWV EKATEQWYV €101 TIVEG Ol BQEUUATWY TIOLUEVEG, TV
HEV EKTOG Ol PLAOXOTIHATOL Kol @AGDOEDL KAl OTEATNYIWVTES Kot GoOL
Vv €mi toig mMANOeot duvaateiav dyan@ot, twv d¢ megl YPuxnv éoot
@UOKaAOL Kal @AGQeToL, U1 T voba mEo TV yvnolwv dAAX ta
Yvriowx meo v vobwv ayabd algovuevol.

222. yiveTo o0V QUOLKT TIG AUTOLG 1] dLaAXT) UNOEV €YVWKOOL TV
avt@v, AAA" ATAdDOLOL KAl DXQEQOLEVOLS (el TEQL TIQAYHATOS
OUVEKTIKWTATOL TV €V [, tovto ' éotiv 1] Kkelowg TtV mEOSg
aAnOeaxv dyaBav. 223. &xot pEV oDV TIVOG €TTOAEUELTO 1) PUXT) Kal TV
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seiner Macht Gebrauch machen? Dieser allein sah das hochste Gut nicht
in Stirke und Uberlegenheit, sondern in einem friedlichen und — soweit
es an ihm lag — ruhigen Leben, und deshalb stand er im Ruf, der
bewundernswerteste aller (Menschen) zu sein.

4.2.2.2. Allegorische Auslegung (217-224)

217. Wahrend sich nun meine Lobrede (zunichst auf Abraham) als
Mensch bezogen hat, werden laut denen, die vom wortlichen zum
geistigen (Sinn) iibergehen, (in der Erzéhlung) auch die Charakterziige
der Seele offenbart, und so ist es wohl angemessen, auch diese zu
untersuchen. 218. Davon gibt es unzahlige, die aus unzahligen Griinden
und unter verschiedenartigen Umstdanden entstehen. Jetzt sollen aber
nur zwei Charakterziige beurteilt werden, von denen der eine élter, der
andere jlinger ist. Der altere ehrt das, was seiner Natur nach an erster
Stelle steht und leitet, der jiingere hingegen das, was untergeordnet ist
und auf den letzten Rang eingestuft wird. 219. Alter und leitend sind
Klugheit, Besonnenheit, Gerechtigkeit, Tapferkeit,!8¢ der ganze Bereich
der Tugend sowie tugendgemafie Handlungen. Jiinger sind hingegen
Reichtum, Ruhm, Macht und edle Abstammung - nicht die wahre,
sondern das, was die Allgemeinheit dafiir hélt —, und alles andere, das
den dritten Rang nach dem Seelischen und dem Korperlichen
einnimmt,’®” der damit zugleich der letzte ist.

220. Jeder dieser Charakterziige besitzt, wenn man so will, Herden:
Der eine, der nach Auferlichkeiten verlangt, hat Silber, Gold, Gewéander
und iiberhaupt alle Materialien und Einrichtungen, die zum Reichsein
gehoren; und weiter Waffen, Kriegsmaschinen, Kriegsschiffe und eine
Streitmacht zu Pferde, zu Fufs und zu Wasser, also die Voraussetzungen
zur (Erlangung der) Oberherrschaft, durch die eine feste Macht-
ausiibung sichergestellt ist. Der andere aber hat als Liebhaber der
Rechtschaffenheit die Bestimmungen jeder einzelnen Tugend und die
Lehrsdtze der Weisheit selbst. 221. Die Vorsteher und Aufseher
verhalten sich zu diesen beiden (Giiterarten) wie Hirten zu ihren Tieren:
Fiir die AuBerlichkeiten sind die Geld- und Ruhmsiichtigen und
Mochtegern-Generile (zustandig) sowie alle die, die die Macht iiber die
Massen lieben; fiir die Seelenangelegenheiten sind es dagegen die
Freunde des Guten und der Tugend, die nicht die unechten Giiter den
echten, sondern die echten den unechten vorziehen.

222. Es entsteht also ein natiirlicher Konflikt unter ihnen, da sie sich
auf nichts Gemeinsames verstindigen konnen, sondern stindig im
Zwist liegen und sich iiber den grundlegendsten Sachverhalt im Leben
streiten, und das ist die Unterscheidung der wahren Giiter. 223. Bis zu
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OTAOWV TAVTNV €XWEEL UMW KekabaQuévn mavteAws, aAA" Tt Tov
MaB@V Kal VOOUATWY TTAQEVT|HEQOVVTWV TOUG Vylatvovtag AGyoug:
a@' o0 d¢ Npfato duvatwtéoa yiveoOal kal WU KQATALOTEQR TOV
ETUTELYIONOV TV EvavTiov dofwv kabawelv, mrteguiapévn xal
@oovruatog vmomAnoeioa TOV Tas €KTog VAag teBavpardta teémov
&v avtn dateryilet kal dalevyvuol kal wg AvOQWTw dxAeyopévn
@noiv- 224. ,,aunxavov opodiattov elval oe kal OHOCTTOVOOV €0A0TH)
co@log kal &QeTng: (0L d1) KAl HETOKIOAREVOS HakQay amolevxOnrty,
unodepiav éxwv xowwviav, dAAx unde oxeitv duvdpevos: doa yao
vTIoAaupavels eivat defid, tavt' oletal €xetvog evwvvua, Kat doa
TOVVAVTIOV OKALA, TaVTa Q' EKelv VevOLoTat de&td.”

225. OU toivuv eignviog Kal prAodikailog avto povov 1y 6 aoteiog,
AAAQ Kal AvOQELOg Kal TTOAEHLKOG: OVX €veKA TOD TTOAEUELY — OV YO
dvoEQIC NV Kal PLAGVELkog — , AAA' Dmép BePaiov thg mEOG TO HEAAOV
elgnvng, flv ol avrimadol kaBrjpovv. 226. capeotatn d¢ mioTIC TX
moaX0évta. TV TEOG AVATOANS HOLQAV TNG OIKOVHEVNG TETTOQES
peyaAol Pacideis eiArjxeoav, olg DmKovey €0vn T €éQa, T Te EKTOG
kal évrog Evgodtov. tar pév odv dAAa diépevev dotaciaota,
netbapxovvia 1ol TV PBacéwv Emtaypact kat tovg étnoiovg
daopovg AmEopaciotws elopégoviar HovVN dE 1] LodOULTWV XWOQ,
v katapAexOnvat, magaAvewy fjofato Ty eigrvny, anoéotaoty &k
TOAAOD duxvoovpévr. 227. TAVL yAaQ ovomng eLdALIOVOS TEVTE
PAoIAEIS ETMEKQATOVV TAG Te TOAELS KAl TV YRV dATALEVOL, TTOAATV
HEV OUK 00OV, EDOTAXLV O& Kal eDDEVOQOV Kal KAQMWV TIEQImMAEwV- O
Yoo taic dAAaLg 1O péyeBog, Tovl' 1) dpetr) Lodopolg magéoyev, 60ev
kat  TAelovg  épaotag  Eoxev  Tyepovas 1O kKAAAog  avTg
katamAayéviag. 228. ovtoL TOV &AAov xedvov tovg ErtaxOéviag
POQOUG ATEddOTAV TOIS E€KAOYEVOL TWV XONUATWY, TOUG duva-
TWTEQOVS, WV TMoav VIaQXoL, TIHAOVTEG dua Kal dedioteg: émel O
éopéoOnoav ayabav kal, 61ep @iAel, k60S VPOV éyévvnoe, mAéov
TG dUVAUEWS PEOVIIoAVTES AmtavyeviCovot TO mEwTov, €0’ ola kakol
doDAOL deoTdTalS TOIG £avT@V ETUITIOEVTAL OTAOEL TUOTEVOAVTES T)

Q).
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einem bestimmten Zeitpunkt befand sich die Seele im Kriegszustand
und bildete den Schauplatz fiir diesen Aufruhr, denn sie war noch nicht
vollstandig gereinigt, sondern Leidenschaften und Krankheiten
iiberwogen noch gegeniiber den gesunden Gedanken. Sobald sie aber
begonnen hat, méachtiger zu werden und mit ihrer stiarkeren Kraft das
Bollwerk der gegenteiligen Meinungen zu zerstoren, breitet sie ihre
Fliigel aus, wird von Selbstvertrauen erfiillt, verschanzt sich gegen
denjenigen Charakterzug in ihr, der nur materielle Augerlichkeiten
bewundert, und trennt sich von ihm; und indem sie sich mit ihm wie
mit einem Menschen unterhilt, sagt sie: 224. ,Es ist unmdglich, dass du
mit einem Liebhaber der Weisheit Tisch und Becher teilst. Geh also, zieh
weiter und halte dich in weiter Ferne, da du keinerlei Gemeinschaft mit
ihm hast und auch nicht haben kannst. Denn was du fiir rechts haltst,
das halt jener fiir links, und was du umgekehrt fiir links haltst, das gilt
bei jenem als rechts. 188

4.2.3. Der Krieg der Konige (225-244)
4.2.3.1. Wortliche Auslegung (225-235)

225. Der Edle war freilich nicht nur friedfertig und gerechtig-
keitsliebend, sondern auch mannhaft und kriegerisch: nicht um des
Kriegfiihrens willen als solchem - denn er war nicht zénkisch und
streitsiichtig —, sondern um einen stabilen und nachhaltigen Frieden (zu
sichern), den seine Feinde zu zerstoren versuchten. 226. Ein ganz klarer
Beweis dafiir sind seine Taten.'® Es hatten vier grofe Konige (die
Herrschaft iiber) den 6stlichen Teil der Welt inne, denen die Voélker im
Osten diesseits und jenseits des Euphrat untertan waren. Die anderen
(Volker) waren nie aufriihrerisch, gehorchten den Befehlen der Konige
und zahlten bereitwillig die jahrlichen Steuern. Allein das Gebiet der
Sodomiter begann, bevor es niedergebrannt wurde, den Frieden zu
brechen, da es schon seit langem einen Aufstand geplant hatte. 227.
Denn (das Gebiet) war sehr wohlhabend, und es herrschten dort fiinf
Konige, die sich die Stadte und das Land teilten, das zwar nicht grofs
war, aber korn- und baumreich und voller Friichte. Was anderen
(Gegenden) ihre Grofie ermoglichte, das ermdoglichte den Sodomitern
die Qualitdt (ihres Landes), weshalb es zahlreiche Herrscher hatte, die es
liebten, da sie von seiner Schonheit fasziniert waren. 228. Bisher hatten
diese die auferlegten Abgaben an die Geldeintreiber entrichtet, aus
Respekt und zugleich Angst vor den Machtigeren, deren Untergebene
sie waren. Da sie aber Giiter im Uberfluss hatten und, wie es zu
geschehen pflegt, der Uberfluss Ubermut erzeugte,!® richteten sie ihren
Sinn auf Grofleres, als in ihrer Macht stand; sie schiittelten zuerst ihr



110 BIOZ ZODOY 229-234

229. ol 8¢ g €avt@v evyevelag DTopVNOOévTes Kal oatapevol
dLUVATWTEQA  XEWOL HAAX  KATAPQOVNTIKWG Tjeoav @G avToPocl
TEQLEOOUEVOL Kol ovumAaxévteg Tovg pév  evOUC  eig  @uynv
aveokédaoav, Tovg d¢ EMIOTEOEADNV KTelvovteg 1BNdOV dagOei-
QoVOLY, alXHaADTWV d& TMOALV OXAoV dyoaydvteg peta TG AAANG
Aglag  DLEVEUOVTO® TQOOATAYOLOL HEVTIOL KAl TOU CO@OL  TOV
AdeA@LOOLV &lg plav TG MEVTATIOAEWS OUK €K TTOAAOD HETWKNKOTA.

230. tovto pnvLBév UM TIVOS TV €K TG TEOTNS dowbéviwy
XAAETIWS avTOV Nviaoe Kol OUKET' 1)Q€UEL O TOUTO, OUYKEXVHEVOG
Kkal Covta mevBwv T0 agyalewtegov 1) el teBvewta émvBetor téAog
HEV Yo, WS avTd Tov dnAol Tobvoua, TV KAt TOV Blov AMAVTwY
Kal HAAoTA kak@v 1)deL TNV TeAevTrv, Huoia d¢ TV APovAntwv
gpedoevovta toic (ot 231. duwwkewv O evTEemlOpevos Eml TQ
ovoaoOaL TOV AdeA@OOLY TMOQEL OUVHUAXWY, &te E€vog @V Kal
HETOWCOG Kol HNOEVOC TOAUGWVTOS GUAXOLS OUVAUECL TOOOVTWV
PaciAéwv Kkal &QTL veviknkotwv Evavtiovobal 232. kawvotdtnv '
€Eevoe ovppaxlov — moOc Yap &v Aamools, Otav dKaiwv kal
eLavOpdmwV EQywV Eputal Tig, eVQIOKETAL — CLVAYAYWY YAQ TOVG
OlKéTAC KAl TOIG AQYVQWVTTOLS TTROOTAEAS OIKOL KATAUEVELY — €Deloe
Yoo €€ avT@v avTopoAlay — ToUG olkOTOLPAG KaTaAéyel kal davelpag
elg ékatovtagxiag Toolv Emel td&eowv, o tavtalg memoldws —
TMOAAOOTI] Y&Q MV HOIRA TV Tapx TOlg PaciAevowy — , dAAX T
UTIEQUAXW KAl TROAYWVLIOTH ToD dikailov Beq. 233. ovvteivwv ovv
£0TtevdE UNdEV TAXOUVS AVLELS, WG KAQOPLAAKNOAS VUKTOG EMLTITITEL
Tolg TMoAgplolg dedetmvoTompévolg 1dn Kal mEog Umvov HéAAovot
toémecOal Kal tovg HEV €v evvals iépeve, Tovg O avtitaxOévtag
apdNV avnpel, TAVIWV O EQOWHEVWS EmekQdTel T OageaAéw g
PuxnNe HAAAOV 1) TAlG Ttapaokevals. 234. kai ov EOTEQOV Avnkev, €wg
TV HEV avtinadov otoatiav Pacileboy avtoic HPnNdovV aveAwv mEo
TOU OTQATOTMEDOV KATEOTOQETE, TOV O& ADEAPOODV AvIyaye HETA
AQUTOAG KAl EMPAVETTATNG VIKNG, dTacav TV (Mmov kat v TV
AAAwv TANBLVY Vmolvyiwv kat Aglav d@Bovwtatnv meoomaga-
AaPav.
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Joch ab, dann erhoben sie sich, da sie sich auf ihre (militarische) Stellung
oder auf ihre Stdrke verlieflen, wie schlechte Sklaven gegen ihre Herren.
229. Die aber erinnerten sich ihrer edlen Abstammung und riisteten
stark auf. Mit grofler Verachtung zogen sie los in der Absicht, gleich
beim ersten Angriff die Oberhand zu gewinnen; und als sie (mit den
Aufstandischen) zusammenstiefien, schlugen sie die einen sofort in die
Flucht, die anderen metzelten sie, sich hierhin und dorthin wendend,*!
nieder und toteten alle im wehrfahigen Alter. Sie fiihrten eine grofie
Menge von Kriegsgefangenen weg und verteilten sie zusammen mit der
anderen Beute unter sich. Dabei fiihrten sie auch den Neffen des Weisen
fort, der vor nicht langer Zeit in eine der fiinf Stadte!®> umgezogen war.
230. Als dies (Abraham) durch einen von denen, die der Niederlage
entkommen waren, berichtet wurde, betriibte es ihn sehr; er war davon
erschiittert, konnte nicht mehr ruhig bleiben und klagte um ihn als
Lebenden noch mehr, als wenn er eine Nachricht von seinem Tod
erhalten héatte. Denn er wusste, dass der Tod, wie schon der Name in
gewisser Weise andeutet,!®> das Ende aller Dinge im Leben ist, und
besonders der Ubel, wiahrend den Lebenden (weiterhin) sehr viel Un-
erwiinschtes auflauert. 231. Als er sich nun zur Verfolgung bereit-
machen wollte, um seinen Neffen zu retten, mangelte es ihm an
Verbiindeten, da er Fremder und Zugezogener war und niemand es
wagte, den unbezwingbaren Streitkréften so vieler Konige, die eben erst
einen Sieg errungen hatten, entgegenzutreten. 232. Er fand aber ein ganz
neuartiges Kriegsbiindnis — denn in der Ausweglosigkeit findet sich,
wenn man nach gerechten und menschenfreundlichen Werken strebt,
stets ein Weg: Er versammelte seine Diener, befahl den gekauften
Sklaven, zu Hause zu bleiben — er fiirchtete namlich deren Fahnenflucht
-, lieff stattdessen die im Haus geborenen Sklaven zum Appell
antreten,1% teilte sie in Hundertschaften ein und riickte in drei Abtei-
lungen vor, wobei er sich nicht auf diese verliefs — denn sie stellten nur
einen verschwindenden Bruchteil der (Heeresmasse) der Konige dar —,
sondern auf Gott, den Kampfer und Streiter fiir das Gerechte.1%> 233.
Zielstrebig eilte er los und lieff nicht an Geschwindigkeit nach, bis er,
einen giinstigen Augenblick abpassend, die Feinde nachts {iberfiel, als
sie schon gegessen hatten und gerade schlafen gehen wollten: Die einen
schlachtete er in ihrem Bett ab, die anderen, die sich ihm ent-
gegenstellten, totete er alle auf einmal;'® kraftvoll tiberwaéltigte er sie
alle mehr durch den Mut seiner Seele als durch seine Streitméchte. 234.
Und er liefd nicht eher ab, bis er das gegnerische Heer mit den Kénigen
selbst Mann fiir Mann getdtet und (ihre Leiber) vor dem Lager
niedergelegt, seinen Neffen aber in einem glénzenden und grofiartigen
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235. 6v Beaoapevog 0 pHéyag Legels Tov peyiotov Beov Emaviovia
Kol TQOTIALOPOQOVVTA TQOV HETX OOV TNG g dUVAHEWS — OVDEVA
YOO TWV OLVOVTWV ATERaAE —, katamAayels T péyebog g mod&ews
kal OmeQ eikdg &évvonbdelg, wg ovk dvev Oeiag EmMupEoovvNg Kal
ovppaxlag Katwebwon, tag xeloag dvateivag elg TOV 0VEAVOV
evxals avtov  yepadget kal Emwvikix €Bve Kal mAVTAG  TOUG
OLVARANEVOUS TQ AYWVL AaUTEwG eloTia, YeynOws kat ouvndoEeVog
WG €M’ olkeiw KatoeBdHaTL Kol IV T OVTL OIKEIOV aLTQ: “Kova” yaQ
Kata TV maoliav “ta @lwv”, moAD d¢ mAéov T v ayadiv, olg
£v TéAog evaeoTely OeQ.

236. Tabta pev o0V at ONTat yoa@al mepLéXovaty. acwpata d¢ oot
Kat yvuva Oewpelv T medrypata dvvavtal, ol PpuxT HAAOV 1) cwpatt
Cavteg, ricovot TV évvéa BaoAéwv ToUg HEV TETTAQAG ElVaL TAG €V
NUV TOV TeTtdowv Tabwv duvdpels, Mdovig, émbuuiag, @opov,
AVTING, oL d¢ mévte Tag loaplOuovs aioBnoews, dpaotv, dxony,
Yevow, dopenoty, aenv. 237. to0Tov Ydo Tva PactAevovot Kol
AQXOLOLV TJUAV AVNHHEVAL TO KQATOS, GAA' 0VX OHOIWS: VTIKOOL YOQ
al MEVTE TV TETTAQWV E€l0L Kal POQOVG avTAls Kal daoHovGg
avaykaiovg @égovoly VMO PLOEwWS OpWBévtag. 238. ¢£ v yao av
dwpev 1 akovowpev 1) 0o@oavOwuev 1) YevowueOa 1 dpwpeda,
AvTtan kol 1jdovat kai pofot kat Embuvpiat cvviotaval, Pndevog v
naBov kaf' avtd oBévovtog, el UI] €XOQNYETO TAG dX TQV
aloOnoewv magaokevals — 239. avTAL YAQ €KEVWY DUVAUELS EL0LV —, 1)
Ol XOWHATWY KAl OXNUATWV 1) dx @VNG TG €V T Aéyewv 1) dicovey
N dx XVA@V 1) Ol ATU@V 1] TOV €V ATTOLS, & HaAaKX Kol OKANoa 1
Toaxéa kal Aglx 1) Oeoua Kal PuxeA: TAVTA YOO TAVTX dX TQV
aloOnoewv ékdotw twv mabwv xoonyeitat. 240. kal péxotr pév ol
Aex0évteg amodidovtal @ogol, pével Tolg BaciAevow 1) Opaxpia,
Otav d¢ unkéO' opolwg ovvteAwvtal otdoelg eVOVC Kal TOAgHOL
ovviotavtar Tovto 0¢ ovuPaiverv €owcev, OTAV  APIKVATAL TO
ETIOOLVOV YNOAG, €V @ TV Hev mabwv doBevéoTtegov ovdEV yivetal,
Taxa d¢ kal TG MAAALAG DUVAHEWS KOATALOTEQOV, ApLdEaL dE delg
kal @t dvorkoa kKal €KAot Twv dAAwv aloBfoewv &ppAvtéoa,
UNKkéD' opoiwe ékaota arpBovv Kai dikalewy duvapévn und' loa @
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Sieg zuriickgebracht und bei der Gelegenheit auch noch den
(gegnerischen) Pferdebestand,!”” eine Menge von anderen Lasttieren
und {iberreiche Beute an sich genommen hatte.

235. Als der grofie Priester!®® des grofiten Gottes sah, dass (Abraham)
zurlickkehrte und wohlbehalten mit seiner eigenen, ebenfalls wohl-
behaltenen Streitmacht die Siegeszeichen heimtrug — denn er hatte
keinen einzigen von seinen Begleitern verloren —, war er erstaunt {iber
die Grofie der Tat und dachte zu Recht, dass dies nicht ohne gottliche
Aufsicht und Kampfunterstiitzung gelungen sein konnte; er breitete die
Héande zum Himmel aus, ehrte ihn'® mit Gebeten, brachte Siegesopfer
dar und bewirtete alle, die am Kampf teilgenommen hatten, festlich, da
er erfreut und begliickt war wie bei einem eigenen Erfolg. Und es war
auch tatsdchlich sein eigener: Denn nach dem Sprichwort ,ist das, was
Freunden gehort, gemeinsam”;?%° noch viel mehr aber gilt dies fiir das,
was den Guten gehort, deren einziges Ziel es ist, Gott zu gefallen.2%

4.2.3.2. Allegorische Auslegung (236-244)

236. Dies also beinhaltet der Wortlaut der Schriften. Diejenigen aber,
die fahig sind, die Dinge korperlos und nackt zu betrachten, die mehr
mit der Seele als mit dem Korper leben, sagen, von den neun Konigen
seien die vier die in uns (wirkenden) Kréfte der vier Leidenschaften:
Lust, Begierde, Angst und Triibsal. Die fiinf seien hingegen die in
gleicher Anzahl vorhandenen Sinne: Seh-, Hor-, Geschmacks-, Geruchs-
und Tastsinn. 237. Denn sie sind in gewisser Weise unsere Konige und
Herrscher, da sie mit Macht ausgestattet sind, aber nicht alle in gleicher
Weise: Denn die fiinf sind Untergebene der vier und zahlen ihnen
Abgaben und von der Natur festgelegte Zwangssteuern. 238. Aus dem,
was wir sehen, horen, riechen, schmecken oder tasten, entstehen
namlich Betriibnisse, Liiste, Angste und Begierden, und keine dieser
Leidenschaften hatte aus sich heraus Macht, wenn sie nicht mit dem
versorgt wiirde, was die Sinne bereitstellen — 239. denn darin besteht die
Macht jener (Leidenschaften) —, sei es in Gestalt von Farben und Formen,
von gesprochenen oder gehorten Lauten, von Geschmacksrichtungen,
Geriichen oder von haptischen Empfindungen, die weich und hart, rau
und glatt oder warm und kalt sein konnen. Dies alles wird jeder
Leidenschaft durch die Sinne bereitgestellt. 240. Und solange die
genannten Abgaben gezahlt werden, bleibt die Allianz der Konige
bestehen; wenn sie aber nicht mehr gezahlt werden wie bisher,
entstehen sofort Aufstdinde und Kriege. Dies scheint zu geschehen,
wenn das schmerzvolle Alter erreicht ist, in dem zwar Kkeine
Leidenschaft schwacher wird — sondern vielleicht sogar stdrker als
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mANOeL VToTEAEV: €lOTWS oLV €EaoBevrioaoal mavta TEOMOV Kol
kAOetoat dU' avtwv VMO TV AVIIMAAWY TaBwV Qadlws AvaTEé-
novtat 241. guokwtata 0t €xetvo elpntal, 0Tl Twv Tévte BactAéwy
Ov0 UV elg poéata EUTIMTOVTL, TEEIS OE TIEOS PUYNV WQUNOAV: AQT)
HEV Y&Q Kal YEDOLIS dXQL TV TOV 0WUATOS Pabutatwy a@ucvovvTat
OTAGYXVOLS TTAQATIEUTIOVOAL T OIKELL TTEOG dloikn oy, opOaApotL d¢
Kal OTa kat 60@ENoLs £Ew To TOAAX Pailvovoal ATOdDQATKOVOL TIV
doLAeiav TOU oWpatog. 242. oig dmaowv EpedevwVv O AOTELOG, ETELD)
KATEWDE T VU Kal @A TTEO HUKQOD VOoOUVTX Kal TOAEUOV AvT'
elonvne taic évvéa PaotAeialg yevouevov, TQEOS TASG TEVTE TQWV
TETTAQWV TIEQL KQATOVG AQXNS ApAAwMEéVY, Eamivaiwg KalQogu-
Aaxnoag €mutiBetal, @AOTIHOVHEVOS dNUokEATiaY, TNV AQLOTNV TV
MOALTELY, AVTL TLEAVVIdWV kal duvvaotewwv €v T Puxn kKata-
omoacBat kat T &vvouov kal TO dlkalov A&vtl Tapavopiag kol
adwing, al Téwg EMEKQATOLV.

243. &ott O' o mA&opa pvBov TO AexBév, AAAQ mEAaypa TV
aPevdeoTATwV €V MUV avTolg OewEOVEEVOV: TOAAGKIS HEV YAQ
opovolay TV TIEOg T AT dratneovov at ailocOnoelg xopnyovoat T
aloOnta avtoig, MoAAGKkIS O¢ kal otaoiklovot unkét délovoat T loa
TEAELV 1] UI] DUVAHEVAL Dl TO TIAQEIVAL TOV CWPEOVIOTNV AdYoV: OG
ETEWAV AVAAAPT) TV aOTOL MAVTELXIAV, TAG AQETAG KAl TX TOVTWYV
doypata kal Oeworjpata, SVVALLY AVAVTIAYWVIOTOV, EQQWHEVECTATO
KoaTel OAQTX YaQ ApOAQTW TLUVOLKELY OV OELG.

244. ai pév oDV Evvéa dLVAOTEIAL TETTAQWV TBWV KAl mEVTe
aloOnoewv @Oagtal te katl O0QAS aitial, 0 d' OQUNTNEIW XQWHIEVOS
Taig agetais Adyog teQog kal Belog OvTwe, €v AQOU® TATTOUEVOS
OekAdL T mavteAelq, mMEOS AUAAAY EABV, €0QWHEVETTEQR DUVALLEL
TN KAt 0€0V XOWHEVOS AV KQATOS VIKA TAG elonpévag duvaotelog.
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frither —, aber die Augen triib, die Ohren schwerhorig und auch die
anderen Sinne stumpfer werden, da sie nicht mehr wie bisher alles klar
verstehen und beurteilen und nicht mehr das gleiche Pensum erfiillen
kénnen. So werden sie natiirlich, da sie in jeder Hinsicht geschwécht
sind und schon von selbst dahinsinken, von den gegen sie kdampfenden
Leidenschaften leicht zu Fall gebracht. 241. Das Wesen der Sache ist
besonders gut durch die folgende Aussage getroffen, dass von den fiinf
Konigen zwei in Brunnen fielen und drei die Flucht ergriffen.?0? Tast-
und Geschmackssinn reichen namlich bis in die Tiefen des Korpers
hinein, insofern sie den dortigen Organen zufiihren, was diese
verarbeiten konnen; Augen, Ohren und Geruchssinn richten sich
dagegen meistens nach aufien und entkommen so der Knechtschaft des
Korpers. 242. Diesen allen lauert der Edle auf, nachdem er gesehen hat,
dass im Argen liegt, was vor kurzem noch verbiindet und befreundet
war, und dass in den neun Konigreichen Krieg statt Frieden herrscht, da
die vier gegen die fiinf um die Vorherrschaft kimpfen: Einen giinstigen
Augenblick abpassend greift er sie unerwartet an, da er den Ehrgeiz hat,
die Demokratie, die beste der Staatsformen,?®® an Stelle von Tyranneien
und Gewaltherrschaften in der Seele zu etablieren, und das Gesetzes-
konforme und Gerechte an Stelle von Gesetzwidrigkeit und Unrecht, die
bisher geherrscht haben.

243. Das Gesagte ist aber keine Erdichtung eines Mythos, sondern
eine Tatsache — und zwar eine der untriiglichsten —, die in uns selbst
beobachtet werden kann. Denn oft bewahren die Sinne gegeniiber den
Leidenschaften Eintracht, indem sie ihnen die Sinneseindriicke bereit-
stellen, oft aber rebellieren sie auch, da sie meinen, nicht mehr das
gleiche (Pensum) leisten zu miissen, oder dies gar nicht kénnen, weil die
Vernunft als MéaBligerin anwesend ist. Sobald diese ihre volle Riistung
angelegt hat, ndamlich die Tugenden und deren Prinzipien und Lehrsétze
— eine unbezwingbare Macht! —, trdgt sie einen gewaltigen Sieg davon;
denn es ist unmdglich, dass Vergangliches mit Unverganglichem
zusammenwohnt.?

244. Die neun Gewaltherrschaften der vier Leidenschaften und fiinf
Sinne sind also vergédnglich und Ursachen von Verganglichkeit; die
heilige und wahrhaft gottliche Vernunft?®®® hingegen, die als ihr
militdrisches Basislager die Tugenden verwendet und die ihren Platz bei
der absolut vollkommenen Zahl Zehn hat,?® geht in den Kampf und
besiegt durch den Einsatz ihrer stdrkeren, von Gott her stammenden
Kraft mit aller Macht??” die genannten Gewaltherrschaften.
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245. Xpovw d' Botepov avt@ TeAevta 1) Yuvr) BupneeoTtdTn Kol T
navta &eloTn, puela delypata g @Aavdpiag éveyrkapévr, v ovv
avTQ TV OLYYEVWV AmoAenpy, v €k NG oikelag dvevdolaotov
HETAOTOOWY, TAS Emi NG AAAOdamNG ovvexels Kat E€maAAnAovg
MAGVAG, TOG KATX ALHOV EVDEing, Tag év TOAELOIG ovotoateing. 246.
ael YaQ Kal mavTaxod magny ovdéva TOmoV 1) Kapov &moAelmovoq,
KOWwWVOG Oviwe Plov kal Tov katd tov Plov meayudtwy, €€ loov
dualovoa HETEXELY AyaOwV OHOL Kal KAKWV: OV YXQ WOTEQ EVIAL TAG
HEV kaKkomoaylag Aamedidoaoke, talg O' evtvxing E@rdgevev, AAAX
TOV &V aueoTéQaLS KANQOV G EMUPAAAOVTA KAl AQUOTTOVTIAX YAUETT)
peta meoBuvpiag Ao dvedéyeTo.

247. moAAx d¢ Exwv €ykopa e avOowmov defiéval, £vog
vmopvnodnoopal, 0 yevrioetat kal TV AAAwvV cageotatn mOTIS.
Ayovog yag ovoa Kal oteiga, deloaoa un kata 1o mavteAés €onuog
Yeveas 0 Beo@IAng oikog dmoAepOn), mpooeABovoa T &vdEL @not
T&der 248. “moALV pév 1on xeovov ovuPlovpev dAARAolg evaeo-
TOoUVTEG, 00 d¢ XAQWV Kal avtol ouveEANAVBapev kal 1] @UOLS TNV
AVOEOC Kal Yuvakog 1oHOCATO KOWwWVInY, TEKVWV YEVEDLS OUK €0TLY,
AAA' 000" eloavBic €€ épov ye vTeENALkog 1) yeyovulag EATtietal
249. un) o1 mapamoAave TG EUNg dyoviag und' éveka TG mMEOG Epé
evvolag avTOg dUVALEVOC elval TATNE KekwAVoOo: (nAotuTtior Y& ovk
av yévortd pot meog £tégav, v oL oL émbupiav &Aoyov aén, vopov
0¢ QLOEWS EXTUTAAG avaykaiov. 250. o0 x&ow ovy UmegOroopatl
VUUEQOOTOAEY G TO €vdéov Epol HéAAovoav EKTANEoDV: Kal el ye
ATMaVTOEWV al TEQL OTOQAG TEKVWV evxal, ox eV éotal Ta
Yevvopeva yviowx, 0éoel d¢ mavTws éud. 251. mEOg d¢ TO dvOToTTOV
¢ (nAdotumtiag €unyv, el BovAel, Bepdmavay &yayov, 0 pHEV COUA
O0VANV, €AevBépav d¢ kal evyevi] TV dldvolav, NS €k TOAAQV
X00vwv melgav EAafov kal Baoavov, ag' N NMUEQAS TO TEWTOV E€ig
v éunyv oikiav 7x0n, vévoc pév Alyvmtiov, tv d¢ moaigeotv
‘EBoatav.



Das Leben des Weisen 244-251 117

4.2.4. Abrahams Verhalten beim Tod Saras (245-261)
4.2.4.1. Saras Tugend (245-246)

245. Einige Zeit spater starb seine stets sein Herz erfreuende und in
jeder Hinsicht ausgezeichnete Frau,?® die ihm unzéhlige Beweise der
Liebe zu ihm als ihrem Mann erbracht hatte:?® die einvernehmliche
Zuriicklassung der Verwandten, die Auswanderung aus der Heimat
ohne zu zogern, das stindige und unaufhorliche Herumziehen im
Ausland, die Entbehrungen in Zeiten der Hungersnot, ihre Teilnahme
an Kriegsziigen.2!? 246. Denn immer und tiberall war sie an seiner Seite,
an keinem Ort und zu keinem Zeitpunkt liefs sie ihn allein: Sie war ihm
eine echte Partnerin im Leben und in den Angelegenheiten des Lebens,
da sie es fiir richtig hielt, an Gutem wie an Schlechtem gleichermafien
Anteil zu nehmen. Sie fliichtete namlich nicht etwa wie manch (andere)
Frauen vor Missgeschicken und lauerte nur auf gliickliche Ereignisse,
sondern sie akzeptierte mit grofler Bereitwilligkeit ihren Anteil an
beidem, wie es einer Ehefrau zukommt und fiir sie angemessen ist.

4.2.4.2. Einschub: ein Beispiel fiir Saras Tugend (247-254)

247. Ich hitte viele Lobesworte?!! {iber diese Frau anzufiihren, mochte
aber nur eines erwéhnen, das auch fiir die {ibrigen ein ganz klarer
Beweis sein soll.212 Da sie kinderlos und unfruchtbar war und fiirchtete,
dass ihr von Gott geliebtes Haus ganz ohne Nachkommen bleiben
wiirde, ging sie zu ihrem Mann und sagte: 248. ,Schon lange Zeit leben
wir zusammen und erfreuen uns aneinander; aber der Zweck, zu dem
wir auch korperlich zusammengekommen sind und um dessentwillen
die Natur die Gemeinschaft von Mann und Frau arrangiert hat, ndmlich
die Geburt von Kindern, ist noch nicht (erfillt), und dies ist auch in
Zukunft von mir, da ich {iber das gebarfdhige Alter schon hinaus bin,
nicht mehr zu erwarten. 249. Du freilich sollst nicht Leidtragender
meiner Kinderlosigkeit sein, und wegen deiner Zuneigung zu mir soll
dir nicht auch selbst die Moglichkeit einer Vaterschaft verwehrt bleiben.
Es wiirde sich namlich bei mir keine Eifersucht auf eine andere (Frau)
entwickeln, die du dir nicht aus unverniinftiger Begierde, sondern zur
Erfilllung eines notwendigen Gesetzes der Natur nimmst.?3 250.
Deswegen will ich es nicht aufschieben, dir eine Braut zuzufiihren,
damit sie ermoglicht, was mir fehlt. Und wenn unser Kinderwunsch in
Erfiillung gehen sollte, dann werden es deine leiblichen Kinder sein,
durch Adoption aber auch ganz meine. 251. Damit du aber ganz ohne
Argwohn beziiglich meiner Eifersucht bist, nimm dir, wenn du willst,2!4
meine Magd, die zwar korperlich eine Sklavin, aber frei und edel in
ihrem Denken ist: Ich habe sie seit langer Zeit einer Priifung und
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252, éott pév MUV ovoia mMOAAT kal &@Oovog mAoDTOG, ovX WG
petolols — 1MoN yao twv avtoxfévwv tovg v evtuxialg Aapmoais
UmeQPAAAopey —, KATQOVOHOG O' 0UdElC ATtodédecTAL Kol dLddOYXOG,
Kkaltol ye elvat OUVAREVOG, AV TS EHAIS TAQALVETETL TTELTONG.”

253. 6 d¢ Bavpdoag TG yuvatkog Tt HAAAOV TV Ael KALVOULEVT)V
eavdlav kat vealovoav kal O mepl oL pHéAAOVTOG EEeTaOTIKOV
Kkat mooun0ég dyetat v O avTRg dokiuacOeioav &xot TOL TALdO-
nomjoacBal wg d' ol capéotata duyyoduevol @aotv, &xetL Tov Hovov
yxopova yevéoBar yevopévng d' ovk eig HakQdav, anooxéoat dii te
PUOKTV EYKQATELRV Kal TV Tuny, f)v amévepe T yapeti). 254.
YiveTon pév odv viog €k g Oegamavidog VOV TOTE, yivetat d¢ Kal
HaKQOIG XOOVOLG VOTEQOV YVNOLOG ATeyvwkool v &£ AAANAwv
Yéveowv, aBAov xadokdyaBing EAmidoc mdong teAeldteQov TOL
@PLA0dWEOL Be0D TTAEATXOVTOG.

255. Tooavta puev amoxen delypata mepl TS yuvalkog eignodat,
mAgiw O €0TV EYKOMIX TOU 00POV, @V OAlyw mEdTEQOV Evia
OLeENABOV: AéEw D¢ Kal TO TEQL TNV TEAELTNV TAS YLVAIKOGC OVK &ELoV
£oyov tovxacOnvat. 256. tolxOTV YaQ AMOPAA®WV KOWWVOV TOD
ovumavtog Plov, olav €detéev 6 Adyog kal Unvoovotv ol xonouol, g
AVTING Emamodvopévng 1o1 Kal kat TG PLXNG KOVIOUEVNG WOTTEQ
aBAnTg €mekpatnoe dwoag kal Bagodvag €0 pHAAa TOV avtinmaAov
@voeL v bV Aoylopdv, @ CLUBOVAW Tapx mavta TOV Plov
Xowpevog  Téte  dlageovtiws nNélwoe mel@ecBbal tax  PéAtiota
maEAvoLVTL kKal ovp@égovta. 257. flv 8¢ tavti: unte mAéov TOL
petolov oPaddlely G €Ml KOVOTATI) KAl AYEVITQW CULHEQOQX HI|TE
analelq kaBamep pundevog oduvnEoL cvuBefnkdtos xonobat, to O
péoov MmO TV dkQwv EAduevov petoromalelv mewpaoBal, T pEV
@VoeL 1O oikelov xéog amoAafovon un dvoxegaivovia, TO O
ovuBePnkoc Novxn kal mEAws EmeAagoilovra.
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Bewdhrungsprobe unterzogen von dem Tag an, an dem sie zum ersten
Mal in mein Haus kam. Der Abstammung nach ist sie Agypterin, nach
eigener Wahl aber Hebréerin.?!?

252. Wir haben zwar viel Besitz und Reichtum im Uberfluss, nicht
wie es sonst bei Zugezogenen (der Fall ist) — denn wir tibertreffen darin
sogar schon diejenigen unter den Einheimischen, die in besonders
wohlhabenden Verhiltnissen (leben) —, aber es zeigt sich kein Erbe und
Nachfolger; doch es konnte einer da sein, wenn du meinen Ratschldgen
folgst. 216

253. Da bewunderte er umso mehr die sich immer wieder erneuernde
und stets junggebliebene Liebe seiner Frau zu ihm als ihrem Mann und
ihre Uberlegung und Vorsorge fiir die Zukunft, und er nahm die von ihr
als bewahrt Empfohlene zu sich, bis sie ein Kind zur Welt brachte; wie
aber die besonders genauen Ausleger sagen,?” nur bis sie schwanger
wurde. Als dies bald darauf geschah, habe er sich von ihr ferngehalten
wegen seiner natiirlichen Enthaltsamkeit wie auch wegen der
Ehrerbietung, die er seiner Gattin entgegenbrachte. 254. Es wurde ihm
also damals von der Magd ein Sohn geboren. Lange Zeit spéter aber, als
sie die Hoffnung auf einen gemeinsamen Nachkommen schon
aufgegeben hatten, wurde ihnen ein ehelicher Sohn geboren, da ihnen
Gott in seiner Grofiziigigkeit eine Belohnung fiir ihre Rechtschaffenheit
gewidhrte, die alle Erwartungen {ibertraf.

4.2.4.3. Abrahams Trauer um Sara (255-261)

255. Die Anfiihrung dieser Beispiele beziiglich der Frau soll geniigen;
zahlreicher sind die Lobesworte (des Mose) tiber den Weisen, von denen
ich vorher schon einige besprochen habe. Ich md&chte aber auch noch
(sein Verhalten) beim Tod seiner Frau anfiihren,?'® denn es wére nicht
recht, diese Begebenheit stillschweigend zu iibergehen. 256. Obwohl er
namlich seine lebenslange Partnerin verloren hatte,>' die von so edlem
Charakter war, wie es meine Darlegung gezeigt hat und wie es die
Orakelspriiche offenbaren, besiegte er wie ein Wettkampfer die Trauer,
die sich schon zum Kampf gegen seine Seele entkleidet und mit Staub
bestreut hatte, indem er die natiirliche Gegenspielerin der Leiden-
schaften ganz besonders starkte und kraftigte, nimlich die Vernunft: Er
hatte sie schon sein ganzes Leben lang als Beraterin herangezogen und
hielt es gerade in dieser Situation fiir besonders angemessen, ihr zu
folgen, da sie ihm das Beste und fiir ihn Zutrdgliche empfahl. 257. Das
war Folgendes: Weder mehr als das iibliche Mafs aus der Fassung zu
geraten wie bei einem ganz neuartigen und noch nie dagewesenen
Ungliick, noch sich ganz unemotional zu verhalten, als ob gar nichts
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258. pagtuplat d¢ TovTwV €V Tals tepais BiPAols katdkevTal, &g ov
Bépc PevdopapTuolV aA@val, pnvoovoal 6Tl Poaxéa T CWHATL
ETDAKQVOAG OATTOV ATAVETTI) TOV VEKQOD, TO TevOely émi mMAéoV, wg
fokev, aAAOTQOV 1ynodapevog co@iag, V@' 1)g AvedwaxOn Tov
Bavatov vopilewv pn oféowv Yuxnsg, aAAX Xwolopov kat dudklevEy
amo owpatog, 60ev NABev dmovong: NABe d¢, wg €v T koopomoLiq
dedfAwrtat, mapa Oeov. 259. kabdmep d& ovLdelc v &xBolto T@V
HETOlwV XQE0GC 1] MAQAKATAONKNV ATOTIVWV T TIROENEVQ, TOV AVTOV
TEOTOV 0VdE TNG PUOEWS ATOAAUBAVOVONG TA OlkKelx XAAeTaivewy
QETO DV, AAAN TOIC Avarykatolg aopeviCe.

260. wg d' MoV ol &V TéAEL TOV KATA TV XWXV TUVAAYNOOVTEG,
10OVTEC OVDEV TV v €OeL Q' AvTOIG YIvopévwV €Ml Tolg mevOovoty,
oVK 0AG@LEOLY, 0V O9Tvov, 00 KOTETOV, OUK AVIQWY, OV YULVALK®Y,
AAAa TG ovumdong oikiag evoTadn kal vn@dAlov katrgelay,
£0avualov oV petElwg kal TOV &AAOV Blov MEOKATATETIANYLEVOL TOD
avdEAc. 261. elt' 00 OTEYOVTEG €V £AVTOIS T& TNG AQETNS AVTOD HeYEOM
Kal KAAAN — mavia yoap 1v é€aipeta — moooeABdvteg E€epwvnoav
“Baoidete mapa Oeov el ov €v NUIV”, dAnBéotata Aéyovteg al Hev
Yoo dAAaL Pacideial mEOg AvOpwTwv kablotavtal, TOAEUOLS Kol
otoatelalg kal kakolg ApvONTOlG, A&TEQ AVTETUPEQOLOLY  G&AAT-
AoktovoivTeg ol duvaoTelwv E@lépevol, melds Kal IMMIKAS Kal
vavTtikag dvvauelg émutelxiCovteg: v d¢ T00 co@OL PaciAeiav
00éyet 0edg, v mapaAaPwv 6 omovdaiog ovdeVL HEV alTlog YiveTal
KAKOD, AL d& Tolg UTNKOOLS Ayabv KTroews OHOL Kal XONoewe,
elonvnV kat evvopiav katayyéAAwv.
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Schmerzliches geschehen ware, sondern statt der Extreme die Mitte zu
wahlen und sich um gemafliigte Emotionen zu bemiihen; nicht der Natur
zu ziirnen, da sie sich nur nimmt, was ihr ohnehin gehort und was wir
ihr schulden, sondern das Geschehene durch ruhiges und gelassenes
Verhalten leicht ertrdglich zu machen .2

258. Zeugnisse dafiir sind in den heiligen Biichern festgehalten, die
man keinesfalls eines falschen Zeugnisses {iberfithren darf: Sie
offenbaren, dass (Abraham) sich, nachdem er fiir kurze Zeit ihren
Korper beweint hatte, recht schnell von der Leiche erhob und
wegging,?! da er iiberméafliges Trauern offensichtlich als der Weisheit
fremd betrachtete; denn von ihr war er darin unterwiesen worden, den
Tod nicht als Ausloschung der Seele zu betrachten, sondern nur als
Trennung und Entkopplung vom Korper, insofern sie dorthin
zurliickkehrt, wo sie herkam.??? Sie kam aber, wie in der ,Welt-
schopfung” dargelegt ist,??® von Gott. 259. So wie nun kein mafvoller
Mensch dariiber betriibt ist, wenn er einen geschuldeten oder
hinterlegten Geldbetrag an den zuriickzahlt, der ihn ihm gegeben hat,
ebenso war (Abraham) der Meinung, dass man, wenn die Natur sich
nimmt, was ihr gehort, nicht verbittert, sondern mit dem Unver-
meidbaren zufrieden sein sollte.224

260. Als die Obersten des Landes kamen, um an seiner Trauer Anteil
zu nehmen, dabei aber nichts von dem sahen, was nach ihrer Sitte bei
Trauernden {iblich ist — kein Jammern, keinen Klagegesang, kein An-die-
Brust-Schlagen, weder bei Mannern noch bei Frauen, sondern nur eine
stille und niichterne Bedriicktheit im ganzen Haus -, da wunderten sie
sich mafilos,??® zumal sie auch iiber das sonstige Leben des Mannes
bereits gestaunt hatten. 261. Deshalb konnten sie (ihre Verwunderung
iiber) die Grofie und Schonheit seiner Tugend — denn diese waren ganz
auflergewohnlich — nicht mehr fiir sich behalten, kamen zu ihm und
riefen aus: ,Ein von Gott (eingesetzter) Konig bist du unter uns.”??¢ Und
sie sagten es vollkommen zutreffend: Denn alle anderen
Konigsherrschaften werden von Menschen errichtet, und zwar durch
Kriege, Feldziige und zahllose Ubel, die die Machtgierigen einander
zufiigen, indem sie sich gegenseitig umbringen und Streitkrafte zu Fuf,
zu Pferde und zu Wasser aufriisten. Die Konigsherrschaft des Weisen
aber verleiht Gott,?” und der Treffliche wird, wenn er sie empfangt, fiir
niemand Urheber eines Ubels, sondern fiir alle Untergebenen Urheber
des Erwerbs und Gebrauchs des Guten, indem er Frieden und Ordnung
ausruft.?28
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262. "EotL 8¢ kat AvayQamtog Emavog avT@ XONOHOoLS pHagtuonOeis,
obc MwvoT|g é0éomioe®, dL' 00 unvovetat 6tL “éniotevoe 1@ Oeq”, Omep
AexOnvat pév Poaxvtatov éotwy, £oyw 0t BePatwdnvat péylotov. 263.
TVl Ya dAA@ muoTevTéov; dpa ye Nyepovialg 1) 00&ais kat Tuais 1
TEQLOLO It MAOUTOVL Kal eVvyeveia 1) Uyela kal evaloOnola 1) gwun kat
KAAAEL OWOUATOS; AAAX &QXT) HEV Ao O@aAeQOv, puEiovg Exovoa
TOUC Aox@WvTag £@Edooug: el dé mov Kal PePfawwbeln, peta pvelwv
dowv kak@v, & dWOL Kal TAOXOLOW ol €V Talg Myepovialg,
PeBatovtat. 264. dO&at d¢ kal TiHAL KTHHA OPAAEQWTATOV, éV &KQITOLS
NOeot kat mInvoig Adyols aveLetdotwv avOowmwy calebov: kv el
TAQAMEVOL, YVIOoV ayaBov €xewv o0 mé@uike. 265. mAovtoL & kal
evyévelal mQooogilovtal HEV Kal TOS @AVAOTATOLG: €l D& Kal pHovolg
omovdaiols, EYKWHLA TEOYOVWY KAl TUXNG AAA' 00 TV EXOVTWV elolv.
266. AN 00D' €Tl TOIG TEQL TO OWHA Uéya @oovely a&lov, év oig ta
aloya Coa mAeovektel Tic ya AvOowmwv  loXLEOTEQOS T
OWHAAEWDTEQOS TavEOL UEV €v Tuégols, év O dyolows Aéovtog; Tig o
O0EVWTIEOTEQOGS LEQAKOG T) AETOV; TiG O& TteQL AKOTV EVTUXTG OVTWG, WG
twv (Qwv 0 vwBéotatov, Ovog; Tic d& TeEQL TAG OTPQENOELS KUVOG
axEPéoteQog, OV @AV oL KUVIYETIKOL OLVNAQTODVTA TOIG HAKQAV
MTOUATWY €VOKOTIWS ETITEEXELY OV TEOIOOUEVOV; OmeQ YaQ OPlg
£TéQOIG, TOVTO WUKTNEES KLOL OnEevtikoic kal ixvevtikoig. 267.
Uylevotatd ye pnyv kat wg €vi HdAlota dvooa mAEloTa TV dAGywv
Cwv Eotiv. €v d& e meQL KAAAOUG aywvL Kal TV aPOxwV EVid pot
dokel vikav dOvaoHal TG AvOQ@V OLOL KAl YUVALKQWV €VHOQ@ING Kal
UmegPaAAey, aydApata kai Edava kal Cwypagrjpuata kat CuVOAWS
doa yoapkng éoya kal MAAOTIKNG €V ékatéoa TéXVN katopOovpeva,
megl & omovdalovoy "EAANveg opov kat Baofagol mEog KOOUOV TV
MOAEWV €V TOIC ETPAVETTATOLS XWELOLS avaTiOévTec.
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4.3. Lobesworte der Schrift iiber Abraham (262-275)
4.3.1. Abraham vertraute auf Gott (262-269)

262. Es gibt aber auch ein niedergeschriebenes Lobeswort iiber ihn,
das von den Orakelspriichen bezeugt wird, die Mose verkiindet hatte.
Durch diesen wird offenbart, dass (Abraham) ,auf Gott vertraute”,??
was zwar sehr leicht gesagt ist, aber eine gewaltige (Herausforderung
darstellt), es auch in die Tat umzusetzen. 263. Denn worauf sonst soll
man vertrauen? Auf hohe Amter, auf Ruhm und Ehrungen, auf
Reichtum im Uberfluss und edle Abstammung, auf Gesundheit und
schnelles Auffassungsvermogen, oder auf Stirke und Schonheit des
Korpers? Doch Macht ist stets eine risikoreiche (Angelegenheit), da es
Unzahlige gibt, die ihr im Hinterhalt auflauern. Wenn sie aber
irgendwann gesichert wird, dann geschieht diese Sicherung durch
unzihlige Ubeltaten, die die Machthaber veriiben und auch selbst
erleiden. 264. Ruhm und Ehrungen sind ein sehr risikoreicher Besitz,
denn er kann durch unbedachte Gewohnheiten und windige Worte
gedankenloser Menschen erschiittert werden. Und selbst wenn er langer
wahrt, so liegt es in der Natur der Sache, dass darin kein echtes Gut
enthalten ist. 265. Reichtum und edle Abstammung kann man auch bei
den Schlechtesten antreffen. Und selbst wenn sie allein den Trefflichen
(zukdmen), so gebiihrt doch das Lob dafiir den Vorfahren oder dem
Schicksal, aber nicht den Besitzern. 266. Und schliefSlich tate man nicht
gut daran, auf die korperlichen (Eigenschaften) stolz zu sein, bei denen
die vernunftlosen Tiere im Vorteil sind: Denn welcher Mensch ist starker
und kréftiger als der Stier unter den zahmen oder als der Lowe unter
den wilden Tieren? Wer kann schérfer sehen als der Falke oder der
Adler? Wer ist mit einem so guten Gehor ausgestattet wie das faulste
aller Tiere, der Esel? Wer hat einen feineren Geruchssinn als der Hund,
der — so sagen die Jager?® — nur seiner Nase folgend zielstrebig zu einer
weit entfernten Beute lduft, ohne sie vorher gesehen zu haben? Was fiir
andere die Sehkraft ist, das sind fiir Jagd- und Spiirhunde die
Nasenlocher. 267. Sehr gesund und in aller Regel krankheitsfrei sind
freilich auch die meisten vernunftlosen Tiere. Im Wettbewerb um die
Schénheit konnen, wie mir scheint, sogar einige unbeseelte Objekte den
Sieg iiber die Anmut von Mannern wie von Frauen davontragen und sie
iibertreffen: Standbilder, Schnitzwerke, Gemalde und iiberhaupt so viele
Werke der Malerei und Bildhauerei, die Meisterleistungen dieser beiden
Kiinste sind; Griechen wie Barbaren begeistern sich fiir sie, indem sie sie
zum Schmuck der Stidte an den am besten einsehbaren Pldtzen
aufstellen.
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268. povov ovv dpevdic Kal BéPatov dyadov 1) meog Oeov mioTig,
QN YoeNHa Plov, MANEwHa XENotwv EATdwWY, apopla pEV Kakwv,
ayaBov d¢ @opd, Kakodalloviag AMOYVWols, YVQOLlS evoefeiag,
KATQOG evdapoviag, Puxne év amaot BeAtiwots Eémepnoelonévng Katl
£PLOQVUEVIC TG MAVTWYV alti kal duvapéve pév mavia, PovAopéve
0¢ T &oLoTa. 269. kaBa&TeQ i ol pev dL' 0ALoONEAS GdOL PadilovTeg
vmookeAiCovtal kat Timtovow, ot d¢ dx &npag kai Asw@dégov
AMTAioTw XewvTat mogela, oUTWS Ol dd TV CWUATIKOV HEV KAl TV
€KTOg TNV PuxNV dyovteg ovdév AAA' 1) mimtewy avtny €0ilovoy —
OALTONEA YaQ tavTd ye Kal MAviwv aPefadtata — , ol d& dx TV
KATA TAG AQeTas Oewonuatwy Emi 0eov omevdovtes AoQaAT] Kkal
arxpdadavtov 0dov evBvvovoy, we devdéotata @dval OtL O UEV
€xelvolg MeMoTeVkWS amiotel B, 0 O' AMOTWV éKelvoLlg TTeTioTEVKE
Oeq.

270. dAA" o0 pévov TNV MEOS TO OV TIOTLV AUTE UAQTLEOVOLV Ol
Xonopot, TV PacAda TtV 4agetwv, AAAX KAl TEWTOV AVTOV
ame@nvavto  “mecPutegov’, TWV TEO AavTOD TONAACIX Kol
noAAamAGolx €N PwodvTwy, OV oLdéva maeANpapev allwbévta
Tavg TG mMEoopnoews. 271. kal pNTOT €OTws: 0 yap &AnOeia
TMEEOPUTEQOG OVK €V HNKEL XQOVWV AAA' év Emavet® Kkal teAeiw Piw
Bewgeltat. ToUg HEV OVV alwVva TTOALY TRIPavTag €V Th) HETA OWHATOG
Com) dixa kadokdyaBilag moAvxgoviovg madag Aektéov, padnuato
noALag &l Pndémote mawevOéviac, Tov d¢ @EOVNoEwS kal coglag
kal TG mEOg Oeov miotews €oacOévia Aéyol Tic av évdikwg elval
TMEEOPUTEQOV, MAQWVLHODVTA TQ TRWTW. 272. T YAQ OVTL TEWTOG O
00(POC TOL AvORWTWYV YEVOUS, ¢ KLBEQVNTNG LEV €V Vi, dpXwV ' €V
TOAEL, 0TEATI YOG O' €V TMOAéUW, Kal PuxT) HEV €V OWUATL, VOUG O' év
Puxn, Kal TAALY 00EAVOG HEV €V KOOUw, 0€0g d' v ovavQ.

273. 0¢ ¢ TEOC AVTOV TIOTEWS KYAHEVOS TOV &vdQa TOTLV
VIO avtE, v d' 6okov Pefaiwoly @v VTECXETO dWOEWV,
OUKETL pOVOoV g avOowmw 0eds, AAX Kal wg @IAog Yvwilw
dlaAeyopevos: @not yap “kat’ éuavtod @pooa”’, mag' @ O AdYyog
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268. Das einzige untriigliche und bestindige Gut ist also das
Vertrauen auf Gott: ein Zuspruch fiirs Leben, Erfiillung guter
Hoffnungen, Mangel an Schlechtem, Ertrag an Gutem, Unkenntnis von
Ungliick, Kenntnis der Frommigkeit, Anteil an der Gliickseligkeit,
umfassende Besserung der Seele, die sich auf den stiitzt und griindet,
der Ursache von allem ist, alles vermag und das Beste will. 269. So wie
die, die auf einem rutschigen Weg gehen, stolpern und fallen, andere
dagegen auf der trockenen Landstrafle eine Route ohne Stolperfallen
nehmen, so gewohnen diejenigen, die ihre Seele auf (den Weg) des
Kérperlichen und Auferlichen fiihren, sie an nichts anderes als ans
Fallen — denn diese Dinge sind rutschig und die Haltlosesten von allen —,
die dagegen, die (auf dem Weg) der Tugendlehren zu Gott hineilen,
lenken (ihre Seele) auf einen festen und unerschiitterlichen Weg.
Deshalb kann man zweifellos sagen, dass, wer den genannten Dingen
vertraut, nicht auf Gott vertraut, wer ihnen dagegen nicht vertraut, auf
Gott vertraut.

4.3.2. Abraham, ,der Altere” (270-274)

270. Aber die Orakelspriiche bezeugen nicht nur sein Vertrauen auf
das Seiende, die Konigin der Tugenden, sondern sie nannten ihn auch
als Ersten den , Alteren”,?! obwohl die Menschen vor ihm dreimal so
viele oder noch mehr Jahre lebten; doch iiber niemanden von ihnen ist
uns iiberliefert, dass er dieser Bezeichnung gewdirdigt worden ware.
271. Und das wohl aus gutem Grund: Denn der in Wahrheit Altere
erweist sich nicht durch die Lange seiner (Lebens)zeit als solcher,
sondern durch ein lobenswertes und vollendetes Leben. Diejenigen, die
viel Zeit mit einem korperbetonten Leben ohne Rechtschaffenheit
vergeudet haben, muss man deshalb Langzeitkinder nennen, da sie
niemals in den Kenntnissen unterrichtet wurden, die dem grauen Haar
angemessen sind; denjenigen hingegen, der Klugheit, Weisheit und
Gottvertrauen liebt, konnte man mit Recht als , alter” bezeichnen, was
die gleiche Bedeutung wie ,der Erste” hat. 272. Denn der Weise ist der
wahrhaft Erste des Menschengeschlechts: wie ein Steuermann auf einem
Schiff, ein Herrscher im Staat, ein Feldherr im Krieg, wie die Seele im
Leib und der Verstand in der Seele, und schliefilich wie der Himmel im
Weltall und Gott im Himmel.

273. Dieser bewunderte den Mann wegen seines Vertrauens zu ihm
und gab ihm auch seinerseits einen Vertrauensbeweis, niamlich die
eidliche Bekraftigung seines Versprechens, ihm Gaben (zu gewéhren),
wobei er sich nicht mehr nur wie Gott mit einem Menschen, sondern



126 BIOZ ZODOY 273-276

dokog éotly, évexa TOL TNV dAvolay AKAIVOS kal maylwg €Tt paAAov
1) EdTeQOV QnoelofaL.

<

274. mpeofUteQoc pEV oDV Kal mMEWTOS 0Tl Te kal AeyéoOw O
AOTEIOG, VEWTEQOG OE Kal ETXATOG TAG APOWYV, T VEWTEQOTOLX KAl €V
E0XATIALG TATTOUEVA LETLWV.

275. talta pEV 0OV €ml TooovToV €ipnoBw. Tt d¢ mANOel kai
peyéDel TV EMaivwv €mTiOels WOmMEQ TIVA KEQPAAT)V TOU 00QOD
enow, 6t tov Belov vopov kal tax Oela mEooTAyHATA TAVTA
émoinoev 0 dvne o0Tog, 0V YRAUHAOWY &avadday0els, AN dyodepw )
@PLOEL OTTOLOATAG VYLAVOVOALS Kol dvOooLIS OppAlS émakoAovOnoat
mepl ¢ v 0 Beog OpoAOYel, T mMEoofkev avBowmoug 1) Pefatdtata
TOTEVELWY;

276. tolovtog O Blog ToL TMEWTOL Kal doxnyétov tov é0voug Eotiv,
WG HEV EVIoL HIo0LOL, VOULHOG, e d' O ma' ELov Adyog €del€e, vopog
avTOg WV Kal OeoHOG &YQapOoC.
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wie ein Freund mit einem Bekannten unterhielt. Denn er sagt: ,Bei mir
selbst habe ich geschworen”,23> obwohl sein Wort (schon an sich) ein Eid
ist, um seine (sc. Abrahams) Gesinnung noch stiarker als vorher
unerschiitterlich und fest zu machen.

274. Der Edle ist also alter und der Erste und soll so genannt werden,
jinger und der Letzte hingegen jeder Unverniinftige, da er der jiingsten
Mode nachgeht und dem, was auf dem letzten Platz ist.

4.3.3. Abraham hielt alle Gebote (275)

275. So viel soll dariiber gesagt sein. Zur Fiille und zum Gewicht der
Lobesworte fiigt (Mose) gewissermafien als Kronung die Aussage iiber
den Weisen hinzu, dass dieser Mann das gottliche Gesetz und die
gottlichen Gebote vollstindig umsetzte,?®® indem er — nicht durch
Schriften belehrt, sondern durch die ungeschriebene Natur — danach
strebte, deren gesunden und krankheitsfreien Impulsen zu folgen. Was
aber das betrifft, was Gott verspricht: was kommt den Menschen
anderes zu, als ganz fest darauf zu vertrauen?

4.4. Abschliefiende Zusammenfassung (276)

276. So war das Leben des Ersten und Stammuvaters unseres Volkes:
Wie manche sagen werden, war es gesetzesgemafl — wie aber meine
Darlegung gezeigt hat, war er selbst Gesetz und ungeschriebene
Satzung.?



Anmerkungen zur Ubersetzung

* Der Asteriskos im griechischen Text bezieht sich auf die Liste der Textvarianten am
Ende der Einfithrung. Anmerkungen ohne Kiirzel stammen von Daniel Lanzinger, die
mit [N.] gekennzeichneten verfasste Heinz-Giinther Nesselrath.

1 Gemeint ist der Sache nach ,Menschen”. Die Ubersetzung versucht jedoch abzu-
bilden, dass Philon hier nicht &vOpwmog, sondern avrjo verwendet.

2 Riickverweis auf das vorhergehende Werk De opificio mundi.

3 Die als Vorschriften ausformulierten Gesetze der Tora (im Unterschied zu den

auch ohne schriftliche Anweisung praktizierten Gesetzen, die in den Patriarchen
verkorpert sind). Philon behandelt sie in den Schriften De decalogo und De specia-
libus legibus.

4 Die Idee einer doppelten Adressierung der Schrift findet sich auch bei Paulus
(ROm 4,23f.).

5 ,Lebendiges Gesetz” ist in der neupythagoreisch-platonischen Philosophie ein
Konigstitel (vgl. RAMELLI 2006, MARTENS 1994), wie auch Philon selbst bestéatigt
(Mos. 1I 4). Philon verwendet den Begriff fiir seine eigenen Zwecke, um die vor-
mosaischen Patriarchen mit dem mosaischen Gesetz zusammenzubringen — und
beides in einen philosophischen Diskurs einzuschreiben. Auch Mose wird bei
ihm so bezeichnet (Mos. 1 162).

6 Dass es mit Abraham eine zentrale Gestalt des Judentums gibt, die vor der Ge-
setzesiibergabe an Mose lebte, ist angesichts der Wichtigkeit des Gesetzes fiir das
Judentum nicht nur Philon als Problem aufgefallen. Entsprechend geht z.B. auch
Sir 44,191. davon aus, dass sich schon Abraham an das jiidische Gesetz hielt. Dass
das mosaische Gesetz im Einklang mit den Gesetzen der Natur steht, behauptet
auch Josephus (Ant. I 24). Das Bestreben, Abraham mit dem Gesetz zusammen-
zubringen, fallt besonders im Vergleich mit der gegenldufigen Lektiirestrategie
des Christentums ins Auge: Fiir Paulus (v.a. Gal 3) ist Abraham keine Figur des
Gesetzes, sondern des Glaubens und damit ein Beleg dafiir, dass Glauben dem
Gesetz vorgeordnet ist.

7 Ein naturgeméfies Leben ist das Ideal der stoischen Philosophie. Philon versucht
hier zu zeigen, dass das Einhalten der jiidischen Gesetze letztlich nichts anderes
als eine philosophische Existenzweise bedeutet. Mit diesem Gesetzesverstandnis
steht er allerdings im Widerspruch zu seiner Umwelt, denn fiir griechische wie
fiir romische Denker war klar, dass irdische Gesetze keine Ausformulierung des
Gesetzes der Natur sind, sondern diesem untergeordnet und gelegentlich auch
mit diesem kollidierend (vgl. Soph. Ant. 450-460 und Cic. Off. Il 69; NAJMAN
2010Db).

8 Das Wort enosch (OR) ist im Hebréischen nicht nur Eigenname, sondern auch
Bezeichnung fiir ,Mensch”. Philon nennt die hebréische Sprache regelmifig
,chaldaisch”, was auf Abrahams Herkunft aus Chaldaa zuriickzufiihren ist.

9 Enosch wird in Gen 5,6-11 erwahnt, wo man allerdings nur seine genealogische
Einordnung und sein Alter (905 Jahre) erfahrt. Philons Auslegung stiitzt sich da-
her allein auf die Namensetymologie. Die Deutung Enoschs als Hoffnung bietet
Philon auch in Praem. 11-14; Det.138f.; QG 179f.



10

11

12

13

14

15

16
17

18

19

20

21

22

23

Anmerkungen zur Ubersetzung 129

Vgl. Gen 4,26. Die Formulierung , Vater und Schopfer des Alls” ist ein Anklang
an Platon (vgl. Tim. 28c4).

Gen 5,1. Philon bezieht diesen Satz lediglich auf Enosch, da dieser im Satz davor
genannt wurde, obwohl es sich eigentlich um eine Zusammenfassung der gesam-
ten Urgeschichte handelt.

Da die Vernunft- und Sprachfihigkeit eine genuine Eigenschaft des Menschen ist
(vgl. Philons diesbeziigliche Auerung in § 32), lauft die Aussage auf Philons in
§ 8 vorgetragene These hinaus, dass Menschen ohne Hoffnung nur ein ,men-
schendhnliches Tier” sind.

So bezeichnet man im Griechischen die Tinte (vgl. z.B. Plat. Phaidr. 276c; De-
mosth. Or. 18,258), die in der Antike meist aus Ruf$ hergestellt wurde.

Der Archon eponymos war jeweils fiir ein Jahr im Amt, daher gab man in Athen
statt einer Jahreszahl den Namen des regierenden Archon an.

Vgl. Gen 5,1. Der korrekte Wortlaut ist in § 9 zitiert, hier jedoch hat Philon seine
Interpretation in den Text eingetragen.

Gemeint ist Adam, der nach Gen 2,7 aus Erde geschaffen wurde.

Es ist unklar, wie Philon hier zahlt. Die biblische Genealogie lautet Adam — Set —
Enosch (Gen 5,1-6). Es ist moglich, dass er, dem Hinweis von Gen 5,2 auf ,Mann
und Frau” folgend, Eva mitzahlt. Erwogen wird auch die Méglichkeit, dass er
die Erzdhlung der beiden (vor Set geborenen) Geschwister Kain und Abel be-
riicksichtigt und dabei einen von beiden {ibergeht (entweder Kain als von Gott
verfluchten Morder oder Abel, da nach Gen 4,25 Set der , Ersatz” fiir den toten
Abel ist). Ein Hinweis auf die Auslassung von Kain konnte in QG I 81 zu finden
sein.

Gemeint sind hier v.a. die Pythagoreer bzw. Neupythagoreer, deren Zahlenspe-
kulationen sich zu Philons Zeiten einer groflen Beliebtheit erfreuten. Indem Phi-
lon sie als ,andere Philosophen” bezeichnet, will er auch den nachfolgend ge-
nannten Mose unter die Philosophen gerechnet wissen.

Lev 19,24. Genauer betrachtet wird dies dort nicht iiber die Zahl vier gesagt,
sondern iiber die Friichte, die im vierten Jahr geerntet werden.

Vgl. Opif. 47-52. Philon verweist dort auf die besonderen Eigenschaften der Zahl
vier: a) die Summe der Zahlen von 1 bis 4 ergibt 10, was bei den Pythagoreern
fiir Vollkommenheit steht; b) alle musikalischen Harmonieverhéltnisse enthalten
die 4; c) die 4 bezeichnet die Raumlichkeit (gerechnet wird mit den Parametern
Punkt, Lange, Breite und Tiefe); d) die Vier ist die erste Quadratzahl, und sie
lasst sich aus denselben Zahlen (2+2) sowohl durch Addition als auch durch
Multiplikation herstellen; e) es gibt vier Elemente und vier Jahreszeiten.

Als Sprichwort in der Formulierung Philons sonst nicht iiberliefert; der darin
ausgedriickte Gedanke geht auf Platon zuriick (Leg. I 644c; Phil. 32c).

Zwischen Enosch und Henoch erwidhnt die Bibel noch Kenan, Mahalalel und
Jered (Gen 5,9-20), tiber die man aber aufler ihren Lebenszeiten nichts erfahrt.
Das ist wohl der Grund, warum Philon sie stillschweigend tibergeht. Eine zu der
hier folgenden Auslegung nahezu inhaltsgleiche Deutung der Henochfigur fin-
det sich in Praem. 15-21. Vgl. auflerdem Mut. 34-38 sowie QG I 82-86, wo auch
die wortliche Deutung von Henochs Entriickung als Ubergang in die Ewigkeit
genannt ist.

Philon leitet den Namen von hebr. ken (1) ,,Gunst” bzw. hanan (]27) , gnadig
sein” ab. In Post. 41 und Conf. 123 {ibersetzt er den Namen dagegen mit ,dein
Geschenk” — ein schones Beispiel dafiir, dass Philons Etymologien nicht der phi-
lologischen Kldrung dienen, sondern Stiitzargumente fiir seine Auslegungen
sind und deshalb je nach Bedarf unterschiedlich ausfallen konnen.
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Daniel Lanzinger, Heinz-Giinther Nesselrath

Gen 5,24. Dieser ratselhafte Bibelvers fithrte im antiken Judentum zu einer Fiille
von Spekulationen und zur Entstehung einer aufBlerbiblischen Henoch-
Uberlieferung. Deren bekannteste Resultate sind das athiopische und das slawi-
sche Henochbuch, in denen Henoch als apokalyptischer Offenbarungsempfanger
fungiert.

Die néichstliegende Parallele zu dieser Deutung findet sich in Sir 44,16, wo
Henoch (allerdings ohne néhere Begriindung) als ,Beispiel der Reue”
(Omoderypa petavoiag) bezeichnet wird.

Die rastlose Geschiftigkeit ist hier personifiziert als eine Art Lebenspartnerin des
schlechten Menschen gedacht. Die klischeehafte Darstellung hat eine deutliche
Parallele zu Plat. Rep. VI, 492b (KRAUS REGGIANI 1979, 240 Anm. 14).

Dies ist fiir Philon eine wichtige (und auch theologisch aufgeladene) Grundhal-
tung, wie aus den nach folgenden Ausfithrungen zu Noah (§ 27-30) noch deutli-
cher wird.

€movpilw ta drta scheint ein Philonismus zu sein (vgl. noch Mos. I 283 und
Decal. 148; sonst gibt es keine Belege). Allerdings beruht der Text hier auf einer
Konjektur.

Der Begriff aotetog heifit wortlich ,stadtisch” und kann sich sowohl auf die
Umgangsformen (im Sinne von , gebildet, kultiviert, gewitzt”) als auch auf ethi-
sche Qualititen beziehen. Das deutsche ,edel” tangiert beide Aspekte, bleibt
aber mangels eines prizisen Aquivalents eine Behelfslosung.

Zum Vorwurf des Menschenhasses, den Philon zu einer Fehlinterpretation von
ethischer Absonderung erklart, vgl. Punkt 7.3 der Einleitung.

Man wird in der Beschreibung eines zuriickgezogenen und dem Studium ge-
widmeten Lebensstils auch Philons persénliche Idealvorstellung erkennen diir-
fen: Vgl. auch Spec. 1l 1-6, wo er dariiber klagt, aufgrund o6ffentlicher Verpflich-
tungen eine solche kontemplative Lebensweise nicht mehr praktizieren zu kon-
nen.

Die Formulierung ist von Platon {ibernommen (Leg. I 631c); vgl. auch Fug. 19; los.
258; Mos. 1153; Spec. 125; 11 23; Virt. 85; Praem. 54; Prov. 11 13.

Der Name Noah stammt von der hebrdischen Wurzel nuah (7112) ,Ruhe”. Die
Etymologie findet sich auch in Leg. III 77; Det. 121; QG 1I 45. Zur Deutung Noahs
in anderen Werken Philons vgl. GELJON 2010.

Noah wird in Gen 6,9 als ,, gerechter Mann” bezeichnet; vgl. auch Sir 44,17.

Der Ausdruck ,naturwidrige Bewegung” entspricht der stoischen Definition von
Leidenschaft (m&0og); vgl. z.B. SVF 1II 377, 378, 462 und 476. Vgl. auch SVF III
389 (Referat von Stobaios; Ubers. Long/Sedley): ,, Der Ausdruck ,wider die Natur’
wird in der Umschreibung der Leidenschaft verwendet, da die Leidenschaft sich
im Gegensatz zu richtigen, naturgeméflen Vernunft abspielt.”

Vgl. z.B. Ex 23,12; Lev 23,3. Zu Philons Verstandnis der Sabbatruhe siehe auch
Cher. 86-90; vgl. F. CALABI, ,Le repos de Dieu chez Philon d’Alexandrie”, in: B.
DECHARNEUX / S. INOWLOCKI (Hg.), Philon d’Alexandrie. Un penseur a l'intersection
des cultures gréco-romaine, orientale, juive et chrétienne (Turnhout 2011) 185-204; D.
LANZINGER, ,,A Sabbath Rest for the People of God” (Heb 4.9): Hebrews and
Philo on the Seventh Day of Creation”, NTS 64 (2018) 94-107.

Dies ist der pythagoreischen Zahlensymbolik entnommen. Den besonderen
Vorrang der Zahl Sieben (inklusive ihrer mathematischen Eigenschaften) erortert
Philon ausfiihrlich in Opif. 89-128.

Konkret gemeint ist das Sprachvermodgen. Zum philosophischen Hintergrund
siehe unten § 83 und die dortige Anmerkung.

Hier spielt Philon auf Eur. Bacch. 386 an (axaAivwv otopdtwv [...] 10 téAog
dvotuyia). [N.]
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Philon zahlt hier den Verstand als siebte Kraft, weil er die positive Konnotierung
der Zahl Sieben herausstellen will. Sonst (z.B. Opif. 117) rechnet er dagegen mit
sieben vernunftlosen Seelenteilen (fiinf Sinne, Sprachwerkzeug und Zeugungs-
organ), die vom Verstand als ihnen tibergeordnete Kraft regiert werden.

Hier klingt bereits die Abrahamserzahlung an, denn Vaterland, Verwandtschaft
und Haus sind die drei Dinge, die Abraham zuriicklassen soll (vgl. Gen 12,1 und
unten § 62).

Gen 6,9. Das wortliche Zitat auch in Deus 117.

Diese Definition findet sich in der antiken Philosophie des Ofteren, so z.B. bei
Antisthenes (Frag. 44b Caizzi), Chrysipp (SVF II 224), Poseidonios (Frag. 309a
Theiler), Epiktet (Diss. II 9,2), Dion Chrysostomos (Or. 36,19); der Sache nach
auch Aristoteles (Pol. 12 [1253a10]) und Cicero (Leg. I 22). Mit Aoyikdc ist die Fa-
higkeit zum Sprach- und Vernunftgebrauch gemeint.

Hier liegt ein Wortspiel vor, das im Deutschen nicht addquat iibersetzt werden
kann: Das Verb fiir ,, weiterhin etwas tun” (diateAéw) ist etymologisch verwandt
mit téAelog ,vollendet”. Durch dieses Aufgreifen der Wortwurzel kann Philon
den biblischen Begriff erklaren.

Gemeint ist die zweite Dreiergruppe von biblischen Gestalten (Abraham, Isaak,
Jakob), wovon sich nur Philons Ausfithrungen zu Abraham erhalten haben.

Vgl. dazu auch die Darlegung der prototypischen Funktion Abrahams in Abr.
272-275.

Es folgt eine von Philon stark dramatisierte Nacherzahlung der Sintflutgeschich-
te (Gen 6-8). Er interessiert sich dabei weder fiir die Herstellung der Arche — die-
se wird iiberhaupt nicht erwahnt — noch fiir deren Landung am Berg Ararat und
den anschliefenden Gottesbund, sondern widmet sich fast ausschliefSlich einer
Beschreibung der Zerstdrung, die als Kontrastfolie zur Rettung des Gerechten
Noah dient. Zu Philons Darstellung der Sintflut vgl. auch Anm. 42 im Beitrag
von Simone Seibert in diesem Band.

Anspielung auf die Schilderung periodisch wiederkehrender Fluten in Platons
Timaios (22c-23b); dort iiberlebenden jeweils die auf den hochsten Bergen Woh-
nenden, wahrend in den tiefer gelegenen Regionen alle zugrunde gehen. [N.]
Hier diirfte die Vorstellung des ,adufieren Meeres” (gegeniiber den ,inneren
Meeren”: Mittelmeer und seine Teil-Meere) vorschweben. [N.]

Dies entspricht freilich nicht der biblischen Erzdhlung, nach der von jeder Tierart
ein Paar gerettet wird (Gen 6,19f.). Philon konstruiert hier einen starken Gegen-
satz zwischen der Rettung Noahs und der Vernichtung aller anderen Lebewesen.
Dies ist Philons Deutung des Auftrags Gottes an den Menschen in der Schép-
fungsgeschichte, sich die Erde untertan zu machen (Gen 1,28; vgl. Opif. 83). Von
,Sklaven” ist dort freilich nicht die Rede.

Zu den Bezeichnungen s.o. § 33-35.

Ahnlich duBert sich Philon auch in Praem. 22f., wo er auerdem Noah mit Deuka-
lion aus der griechischen Mythologie gleichsetzt, der ebenfalls eine Sintflut {iber-
lebte.

Die tpdmot Puyxng sind ein Lieblingsmotiv in Philons allegorischen Auslegungen.
Teils sind damit (wie hier) verschiedene ,Typen” von seelischen Dispositionen
gemeint, teils aber auch verschiedene widerstrebende Kréfte innerhalb der glei-
chen Seele (so in § 147 und v.a. 223). Eine konkordante Ubersetzung ist nicht
moglich.

Die erste Dreiergruppe erfahrt hier eine abschlieffende Systematisierung, fiir die
Philon in Kauf nimmt, mit der negativen Charakterisierung Enoschs bzw. der
Hoffnung seiner eigenen positiven Darstellung in §7-16 zu widersprechen.
KRAUS REGGIANI 1979, 242 Anm. 25, verweist darauf, dass es fiir Philon typisch
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ist, in Zusammenfassungen die Elemente in umgekehrter Reihenfolge aufzufiih-
ren (so auch Legat. 78-92).

Es handelt sich um einen Seitenhieb auf die ,heiligen Kampfe” bei den Olympi-
schen Spielen, iiber die sich Philon in Agr. 113-119 ausfiihrlicher duflert. Diese
sportlichen Wettkdmpfe sind in seinen Augen erstens brutal und daher als un-
ethisch abzulehnen, und zweitens lacherlich, da der Mensch hierbei auf Leistun-
gen stolz ist, die viele Tierarten besser oder schneller kénnen. Deshalb ist die
,Kernkompetenz” des Menschen nicht die korperliche Ertiichtigung, sondern die
geistige.

Zur Orakelsemantik vgl. den Beitrag von Matthias Adrian in diesem Band.

Ex 3,15.

Das ist deswegen bemerkenswert, weil Gott als das Seiende per definitionem nicht
relativ ist (vgl. Mut. 27).

In Mut. 11-13 macht Philon noch scharfer deutlich, dass Gott nicht nur keinen
Namen braucht, sondern dass kein Name dem unerkennbaren Wesen Gottes an-
gemessen ist (vgl. auch Mos. I 75f.); daher kann es sich bei der zitierten Bezeich-
nung nur im uneigentlichen Sinne um einen Namen handeln.

Diese Dreiteilung des Tugenderwerbs findet sich bereits bei Platon (Men. 70a)
und Aristoteles (Eth. Nic. I 10 [1099b9f.]; X 10 [1179b20f.]; Diog. Laert. V 18); vgl.
auflerdem Isokrates, Or. 15,187-191, der zwar Begabung als wichtiger einschatzt
als Lernen und Ubung, aber letztlich wie Philon das Zusammenspiel aller Aspek-
te fiir das Optimum haélt. Fiir die romische Literatur lasst sich auf Cic. Arch. 1,1
verweisen. Vgl. BIRNBAUM 2010 und BITTRICH 2012 zur Stelle.

Die drei Chariten (griechisch) bzw. Grazien (lateinisch) sind die Géottinnen der
Anmut. Uber ihre Herkunft und ihre Namen gibt es verschiedene Uberlieferun-
gen. Nach der wirkmaéchtigsten Quelle, namlich Hesiods Theogonie (907-909),
heiflen sie Euphrosyne, Aglaia und Thaleia und sind T6chter von Zeus und Eu-
rynome. Sen. Benef. I 3,8-10 bezeugt, dass bereits Chrysipp eine ausfiihrliche phi-
losophische Deutung dieses mythischen Motivs vorgenommen hat; daher konnte
es sein, dass Philon den Zusammenhang zwischen den Chariten und den drei
Formen des Tugenderwerbs aus einer Tradition iibernommen hat (so BIRNBAUM
2010, 88-91).

Im Griechischen heif$st das Verb charizomai — der Name , Chariten” wird also
durch eine Etymologie erklart.

Siehe oben Anm. 16.

Ex 19,6. Im urspriinglichen Kontext des Zitats wird Mose von Gott am Sinai
aufgetragen, dem Volk Israel diese Bezeichnung zu {ibermitteln. Zur Bezeich-
nung Israels als priesterlich und koniglich vgl. auch unten § 98.

Philon leitet den Namen ab von hebréisch ra’ah (787) ,,sehen” und el (5&) L, Gott”
(so ofter in seinem Werk: Leg. II 34; Deus 144; Conf. 146; Congr. 51; Fug. 208; Mut.
81; Somn. 1129.171; 11 44.173.279; Praem. 44; Legat. 4). Die Bibel selbst erklart den
Namen dagegen als ,Gottesstreiter” (von sarah [[17W] ,streiten” — vgl. Gen
32,29).

Philon {ibernimmt hier die Terminologie der stoischen Seelenlehre, der zufolge
das 1yepovikov den obersten Seelenteil bildet.

Bereits Aristoteles schreibt, dass der Verstand fiir die Seele die gleiche Funktion
habe wie die Sehkraft fiir den Korper (vgl. Eth. Nic. I 4 [1096b28f.]; dhnlich Top. I
15 [108a11]). Philons besondere Hochschitzung der Sehkraft und deren Uber-
ordnung iiber die anderen Sinne kommt an zahlreichen Stellen in seinem Werk
zum Ausdruck (so z.B. in der vorliegenden Schrift in § 150-166).

Philon verwendet hier wohl ein von Homer her geldufiges Bild: In II. VIII 18-26
will Zeus den anderen Gottern seine Macht demonstrieren, indem er behauptet,
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er konne sie alle (samt Erde und Meer) an einer goldenen, am Himmel aufge-
héngten Kette nach oben ziehen. Dass Philon bei griechischen Mythen Anleihe
nimmt, ist ungewohnlich, doch passt hier das Bild von der Kette gut zu seiner
eigenen Metapher vom Bergsteigen.

Die hier implizit angekiindigten Fortsetzungsschriften iiber Isaak und Jakob sind
nicht erhalten. Dass sie tatsachlich existierten, belegt der Riickverweis in der auf
diese fehlenden Werke folgenden Schrift iiber Joseph (los. 1). Die Schriften sind
bei keinem anderen antiken Autor erwahnt, also wahrscheinlich schon sehr frith
verloren gegangen. Eine Zusammenfassung zu allen drei Patriarchen (die im Fal-
le von Isaak und Jakob ausfiihrlicher sind als hier) findet sich in Praem. 24-51.
Also mit Abraham.

Vgl. Kapitel 7.3 der Einleitung.

Philon scheint hier die Ebene der biblischen Erzdhlung mit der abstrakt-
philosophischen Ebene zu mischen. Er listet daher alle denkbaren Anordnungen
auf, auch wenn an Abraham nie eine schriftliche Anordnung Gottes erging.
Philon paraphrasiert und erklart im Folgenden Gen 12,1-5. Ubersprungen wird
die SegensverheifSung Gottes, da sie weder zum Thema der wortlichen Deutung
(Tugend) noch demjenigen der allegorischen (Gotteserkenntnis) etwas beitragt.
Zu Philons Auslegung von Abrahams Wanderungen vgl. zuletzt A. WYPADLO,
,Die philosophisch-allegorische Deutung der Migration des Abraham durch Phi-
lo von Alexandrien in De Virtutibus 211-219 und in De Abrahamo 68-88. Migrati-
on als monotheistischer Erkenntnisprozess”, in: R. VON BENDEMANN / M. TIWALD
(Hg.), Migrationsprozesse im dltesten Christentum. BWANT 218 (Stuttgart 2018) 99—
122.

Gen 12,5 LXX erwéhnt als Begleiter Abrahams seine Frau Sara, seinen Neffen Lot
sowie ,jede Seele, die sie in Haran erworben hatten”. Philon hingegen macht aus
Abraham einen Einzelkdmpfer: Dies soll nicht nur dessen heroische Tugenden
unterstreichen, sondern eignet sich auch besser fiir die nachfolgende allegorische
Interpretation der Stelle, wo es um die wahre Gotteserkenntnis geht — nach Phi-
lon eine Pioniertat Abrahams.

Im Kontext sind wohl die Menschen gemeint; eine Ubersetzung als Neutrum
wire aber ebenfalls denkbar.

Vgl. Gen 11,31. Philon ordnet der biblischen Stadt Haran ein gleichnamiges Volk
zu, das aber tatsachlich nicht existierte. Die Vokabel Xagoaiot findet sich nur bei
Philon.

Gemeint ist Abrahams Umsiedlung nach Kanaan, auf die in § 85 eingegangen
wird.

Philon geht davon aus, dass seine allegorische Schriftauslegung festen Regeln
folgt (dhnlich Somn. 173.102; 11 8; Spec. 1287; Prov. 11 41), allerdings formuliert er
an keiner Stelle aus, worin diese bestehen.

Die Chaldaer, urspriinglich ein babylonischer Volksstamm, wurden in hellenisti-
scher Zeit (auch schon bei Herodot; vgl. Hdt. I 181,5. 183) zum Inbegriff fiir die
babylonischen Priester, denen v.a. die Tatigkeitsbereiche der Astrologie, Magie
und Wahrsagerei zugeschrieben wurden. Vgl. z.B. Dan 2,1-12; 4,4; 5,7 sowie Di-
od. II 29-31. Die hier vorgetragene Auslegung von Abrahams Auswanderung
aus Chaldéa findet sich in Philons Werk mehrfach, vgl. Cher. 4f., Mut. 66f., Gig.
62, Migr. 178, Her. 96-99, Somn. 1 47-60. Zu Philons Verwendung des Begriffs
»~Chaldder” vgl. C.-K. WONG, ,,Philo’s Use of Chaldaioi”, SPhiloA 4 (1992) 1-14.
Das ausgefallene Wort xaAadaiCewv wurde vermutlich von Philon gepragt (ist
jedenfalls vor ihm nicht belegt und wird auch nach ihm &duflerst selten verwen-
det) und wird deshalb hier ebenfalls mit einer Neubildung wiedergegeben.
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Die astrologischen Kompetenzen Abrahams sind in der Antike ein Standardto-
pos. Nach einigen Quellen soll er den Agyptern Astrologie beigebracht haben,
und es gibt Hinweise, dass sogar astrologische Biicher unter dem Namen Abra-
hams kursierten; vgl. dazu R. LEICHT, Astrologumena Judaica. Untersuchungen zur
Geschichte der astrologischen Literatur der Juden. TSM] 21 (Tiibingen 2006), 11-17.
Vor diesem Hintergrund stellt Philons Version eine Gegenposition dar, insofern
er gerade die Abwendung Abrahams von der Astrologie herausstellt.

S.0. Anm. 69. Der Auswanderungsauftrag Gottes erreichte Abraham allerdings
nach Gen 12,1-4 erst in Haran. Philon harmonisiert dies mit Gen 11,31, wonach
die Wanderung in Chaldda beginnt, um die Pointen seiner allegorischen Ausle-
gung erreichen zu kdnnen.

Philon leitet den Stadtenamen Haran von hebr. hor (777) ,,Hohle” ab; so auch in
Somn. 141f.; Migr. 188; Fug. 45.

Gen 12,7 (vgl. auch Gen 18,1). Waértlich: ,Gott wurde von Abraham gesehen”.
Der Sache nach gemeint ist ,Gott erschien dem Abraham”, denn @0 ist in der
LXX terminus technicus fiir eine Gotteserscheinung. Fiir die Ubersetzung wurde
hier eine Zwischenlosung gewahlt, damit Philons Erklarung in § 80 im Deut-
schen verstehbar bleibt.

Bei dem Wort dxAvg konnte Philon die Ilias-Episode vorgeschwebt haben, in der
die Gottin Athena dem griechischen Helden Diogenes ebenfalls diese axAvg
nimmt, damit er auf dem Schlachtfeld vor Troja ihm begegnende Gotter erken-
nen kann (Hom. II. V 121-128). [N.]

S.0o. Anm. 81.

Vgl. Gen 17,5. In der Bibel steht die Namensénderung allerdings nicht im Zu-
sammenhang mit Abrahams Wanderungen, sondern mit dem Bundesschluss und
dem Beschneidungsgebot.

Da das Griechische im Gegensatz zum Hebréischen den Hauchlaut (,h”) nicht
als eigenen Buchstaben schreibt, wird das Alpha verdoppelt; der Name wird also
von ABoau zu ABoadu gedndert.

Philon leitet den Namen ab von hebr. ab (3N) , Vater” und dem Verb ram (27)
,erhoben sein”. Das entsprechende griechische Wort petéwgog ,,in der Hohe be-
findlich” wird im Plural auch fiir Himmelskorper verwendet, was die Assoziati-
on mit der chalddischen Astronomie ermdoglicht. Diese etymologische Erklarung
der Namensanderung findet sich ausfiihrlich in Mut. 66-76. Dort stellt er einen
Zusammenhang her zur stoischen Einteilung der Philosophie in Logik, Physik
und Ethik und versteht die Namensdnderung Abrahams als dessen Wendung
von der Physik zur Ethik. Weitere Erwahnungen der etymologischen Herleitung
in Cher. 4.7 und Gig. 62-64.

Der Name Abraham wird hier abgeleitet von hebr. ab (3R) , Vater” sowie von
den Wurzeln bhr (13) ,,auswahlen” und hmh (711277) ,larmen”. Siehe auch unten
§ 99 mit Anmerkung.

Philon verwendet hier eine Unterscheidung der stoischen Sprachphilosophie:
Der endiathetos logos bezeichnet einen Gedanken, der als solcher im menschlichen
Geist existiert, ohne notwendigerweise ausgesprochen werden zu miissen. Die
explizite sprachliche Artikulation des Gedankens heifit dann prophorikos logos.
Philons Pointe ist, dass der ausgesprochene Gedanke einen inneren, geistigen
voraussetzt — was ein Modell dafiir ist, dass die sichtbare Welt einen unsichtba-
ren Schopfer und Lenker haben muss.

Vgl. Gen 12,9. Von dem nachfolgend genannten Herumirren weifs die Bibel
allerdings nichts, es handelt sich um eine Dramatisierung Philons. Im Ubrigen
ignoriert Philon hier vollig, dass das Ziel der Reise das verheiffene Land Kanaan
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ist. Das spiegelt Philons Diasporaperspektive: Fiir ihn ist auch eine Wallfahrt
zum Tempel eine Reise in die Fremde (Spec. 168).

Gemeint ist das menschliche Denkvermogen im Allgemeinen (im Unterschied zu
demjenigen der Einzelperson Abraham).

Philon verweist hier auf kontroverse Diskussionen um die Figur Abrahams,
deren Inhalte uns nur noch durch indirekte Zeugnisse zugénglich sind: Aus QG
IV 60 ist z.B. erkennbar, dass Abraham bei manchen Zeitgenossen aufgrund von
Gen 20,2 als Mensch ohne moralisches Riickgrat galt. Auch Abr. 178-183 deutet
auf eine Kontroverse um Abrahams Tugendhaftigkeit hin.

Philon paraphrasiert im Folgenden Gen 12,10-20, iibergeht dabei aber ein signi-
fikantes Detail: Nach der biblischen Uberlieferung gibt Abraham Sara als seine
Schwester aus, um nicht ihretwegen getétet zu werden. Diese Notliige passt of-
fenbar nicht so recht in das Bild eines tugendhaften Abraham, das Philon hier
zeichnen will. Umgekehrt kann der Pharao dadurch als moralische Kontrastfolie
dargestellt werden, denn sein Vergehen besteht nicht nur in einem Irrtum (wie in
der biblischen Vorlage), sondern in einer bewussten Verletzung des Gastrechts.
Die geographische Bezeichnung ,Syrien” umfasst zu Philons Zeiten auch das
Gebiet von Paléstina (vgl. auch § 133).

Alternativiibersetzung: , die Winde fiihrten zu ertragreicher Saat und lielen sie
durch die geeignete Temperatur gedeihen”. Gemeint ist in beiden Fallen die jahr-
liche Nilflut.

Ob die Ehe wirklich so rein blieb, wie Philon dies hier behauptet, kann ange-
sichts von Gen 12,19 angezweifelt werden.

Die Charakterisierung Israels als konigliches und priesterliches Volk fand sich
bereits oben in § 56. Wie sich Philon diese Rolle Israels vorstellt, bringt er poin-
tiert in Spec. II 163 auf den Punkt: ,Das Verhiltnis, das ein Priester zu seiner
Stadt hat, hat das Volk der Juden zur ganzen Welt.” Vgl. auch Fug. 42; Spec. 1 243;
Mos. 1149.

Diese @uoukot dvdgeg erwdhnt Philon auch an anderen Stellen: Opif. 132; Mos. 11
103; Spec. 1II 117; Post. 7. Philon gibt hier also eine ihm schon vorliegende Deu-
tung wieder. Uber die Bedeutung von ¢uoukdc bei Philon ist viel geritselt wor-
den. Vermutlich bezieht sich der Terminus nicht auf die Methode, sondern auf
den Inhalt der Schriftauslegung, da nach stoischer Einteilung zur Physik auch
die Seelenlehre gehdrt; vgl. dazu S. DI MATTEL ,Moses’ Physiologia and the Mea-
ning and Use of Physikds in Philo of Alexandria’s Exegetical Method”, SPhiloA
18 (2006) 3-32.

Vgl. oben § 83. KRAUS REGGIANI 1979, 246 Anm. 47, weist auf das Problem hin,
dass Philon oben den Eindruck erweckte, die etymologische Deutung sei seine
eigene. Hier ist jedoch erkennbar, dass schon vor ihm (oder mindestens zeit-
gleich neben ihm) existierte.

Diese Namensiibersetzung ist zutreffend. Die Namensinderung von Sarai zu
Sara (vgl. Gen 17,15) erwéhnt Philon in dieser Schrift nicht, erortert sie aber in
Mut. 77-80. Zu Philons Verwendung von ,chalddisch” statt ,hebrédisch” siehe
oben Anm. 8.

Gemeint ist eine allegorische Entsprechung: Mann (wortliche Ebene) = Gedanke
(allegorische Ebene).

Nach COLSON 1984, 597f. (zustimmend KRAUS REGGIANI 1979, 247 Anm. 49)
beginnt hier eine bis § 102 reichende Kritik einer Position, die Philon nicht selbst
vertritt. Dafiir spricht insbesondere, dass Philon Sara auch in Cher. 7-10 mit der
Tugend identifiziert.

Im Hintergrund dieser Erorterung steht eine sprachphilosophische Frage (die
paradigmatisch in Platons Kratylos diskutiert wird), namlich ob sprachliche Be-
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nennungen eine natiirliche Richtigkeit haben oder auf bloSer Konvention beru-
hen. Hier wird aus pragmatischen Griinden das Letztere vorausgesetzt, da sonst
die Auslegung nicht funktionieren wiirde (dhnlich in Fug. 51f.; vgl. L. BAYNES,
,,Philo, Personification, and the Transformation of Grammatical Gender”, SPhi-
oA 14 [2002] 31-47). Vgl. aber Opif. 149f., wo Philon davon ausgeht, dass Adam
die Dinge so benannte, , dass an ihrer Benennung zugleich auch ihr Wesen er-
kannt werden konnte”, und auch Philons etymologische Ableitungen basieren
auf der Annahme, dass Benennungen etwas iiber das Wesen der benannten Sa-
che aussagen. Siehe auch den Beitrag von Simone Seibert in diesem Band S. 203.
Dies entspricht Philons allegorischer Deutung von Agypten als Land des Kor-
perhaften, wie sie auch in anderen Schriften zum Ausdruck kommt; vgl. dazu
ausfiihrlich PEARCE 2007, 81-177.

Die angebliche Ungastlichkeit der Agypter ist ein griechisches Stereotyp; vgl. die
Sammlung der Belege bei PEARCE 2007, 182-186.

Es folgt eine Paraphrase von Gen 18,1-15. Zu Philons nachfolgender Auslegung
vgl. ALEXANDRE 1998; J. CAZEAUX, , Le repas de Mambré dans le «De Abrahamo»
de Philon”, in: M. QUESNEL (Hg.), Nourriture et repas dans les milieux juifs et chré-
tiens de I’Antiquité (FS C. Perrot). LeDiv 178 (Paris 1999) 55-73.

Im biblischen Text ist lediglich von ,drei Mannern” die Rede (Gen 18,2). Philon
lasst indessen von Anfang an keinen Zweifel daran, dass es sich hier um gottli-
che Besucher handelte. In dhnlicher Weise spricht Josephus von ,Engeln” (Ant. I
196). Im Fragment De Deo deutet Philon auch das Geschlecht der drei Besucher in
allegorischer Weise: ,Denn das Weibliche, das Leidende, ist die Materie, das
Minnliche aber der Weltschopfer” (Deo 3, Ubers. SIEGERT 1988, 34).

Philon iibergeht hier, dass das Kalb nach Gen 18,8 mit Milch und Butter serviert
wurde, denn dies hatte sich nicht mit seiner These vertragen, dass sich bereits
Abraham an das Gesetz hielt (vgl. Ex 23,19 und Dtn 14,21).

Philon wechselt hier kurzzeitig von der wortlichen auf die {iberzeitliche Ebene.
Nach Gen 18,15 war der Grund dafiir nicht Scham, sondern Angst; so auch
Philon selbst unten § 206.

Die Vorstellung, die drei Géste hatten wirklich gegessen und getrunken, bereite-
te auch anderen Autoren Schwierigkeiten: Vgl. Josephus, Ant. 1197, und Justin,
Dial. 57. Zur Vorstellung, dass Engel Nahrungsaufnahme simulieren, vgl. auch
Tob 12,19. In QG IV 9 erklart Philon die Stelle symbolisch: Die ,Nahrung” Gottes
ist die Frommigkeit derer, die auf ihn vertrauen.

Die Mittagszeit ist auch in paganer Auffassung eine besonders ,gottliche” Zeit;
sie ist die Zeit des Pan (vgl. Theokr. Id. 1,15-17); vgl. auch den , Mittagsdamon”
in der Septuaginta. [N.]

Wie Philon sich dies vorstellt, ist nicht ganz klar. Vermutlich denkt er an einen
doppelten Schattenwurf bei zwei von verschiedenen Seiten auf denselben Korper
treffenden Lichtquellen.

Philon verwendet hier den aus der antiken Rhetorik stammenden Begriff der
Katachrese (vgl. z.B. vgl. Quint. Inst. VIII 6,34-36). Eine solche liegt dann vor,
wenn ein Begriff im uneigentlichen Sinne verwendet wird, d.h. um eine Sache zu
bezeichnen, auf die er eigentlich nicht passt, aber fiir die es keine bessere Be-
zeichnung gibt (wie z.B. die ,Beine” eines Stuhls). Philon verwendet dies (wie
auch den ebenfalls aus der Rhetorik stammenden Begriff , Allegorie”) gerne als
hermeneutisches Instrument, um ,, unsachgeméafie” Aussagen iiber Gott vermei-
den zu konnen. Vgl. dazu D. T. RUNI4, ,,Naming and Knowing: Themes in Phi-
lonic Theology with Special Reference to the De mutatione nominum®, in: R. VAN
DEN BROEK / T. BAARDA / ]. MANSFELD (Hg.), Knowledge of God in the Graeco-Roman
World. EPRO 112 (Leiden u.a. 1988) 69-92; . WHITTACKER, ,,Catachresis and Neg-
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ative Theology: Philo of Alexandria and Basilides”, in: S. GERSH / C. KANNEN-
GIESSER (Hg.), Platonism in Late Antiquity. CJAn 8 (Notre Dame, IN 1992) 61-82.
Die Selbstvorstellung Gottes als ,Ich bin, der ich bin” in Ex 3,14 wird in der LXX
mit ,, Ich bin der Seiende” tibersetzt.

Philon leitet Oe6c (Gott) von tiOnui (setzen) ab (so auch in Conf. 137; Mut. 29);
eine Etymologie, die sich bereits bei Herodot (II 52) findet.

Diese Deutung der Stelle bietet Philon auch in Deo 4-6. Das Modell von Gott und
seinen Kréften verwendet Philon auch sonst 6fter (Opif. 75; Spec. 1 307; Mos. 199;
Conf. 169-176; Cher. 27f.; Fug. 68-70; Leg. 195; 111 73; Deus 110; Plant. 86f.; Sobr. 55;
Her. 22f.; Mut. 19-24; Somn. 1 160-163; QE 1I 68); er erklart damit u.a. die Cheru-
bim links und rechts des Gottesthrones (Ex 25,22) und Formulierungen, bei de-
nen Gott von sich im Plural spricht (Gen 1,26; 3,22). Dieses Modell des Monothe-
ismus ist allerdings nicht spezifisch jiidisch: Es findet sich auch in der pseudo-
aristotelischen Schrift , Uber die Welt” (Mund. 398), die sich den Herrschaftsbe-
reich Gottes analog zum persischen Konigshof vorstellt, mit einem Herrscher,
der die Ausfithrung seiner Befehle an Untergebene delegiert.

Philon tibernimmt hier eine Terminologie, die bei den antiken Mysterienkulten
(insbesondere in Eleusis) geldaufig war: Dort konnte man zunéchst in die kleinen
und dann in die groflen Mysterien initiieren lassen. Philon lehnt solche heidni-
schen Kulte zwar entschieden ab (vgl. Spec. I 319-323), bedient sich aber ihres
Sprachgebrauchs, um damit die Einfiihrung in den tieferen Sinn der Schrift zu
bezeichnen. Fiir Mysterienterminologie finden sich bei Philon relativ viele Beleg-
stellen (Ubersicht bei RIEDWEG 1987, 70-115), deren wichtigste Cher. 42-49 ist, wo
er schreibt, er sei selbst durch Mose in die groSen Mysterien eingeweiht worden,
und Jeremia habe ihm als Hierophant gedient. Eine Verbindung von Allegorie
und Mysterien findet sich bereits in der rhetorischen Theorie (Ps.-Demetrius,
Eloc. 101); eine allegorische Hermeneutik, die beim Mysterienkult Anleihe
nimmt, ist schon im 4. Jh. v. Chr. belegt (P.Derveni XXIII 1-3).

Es handelt sich um eine erstmals bei Platon (Phaid. 99d) belegte Redewendung
zur Bezeichnung einer suboptimalen Losung (vgl. auch Somn. I 44.180; Decal. 84).
Der Begriff megifoAog steht in der LXX fiir den Tempelbezirk oder dessen Au-
flenmauern; vgl. z.B. 1 Makk 14,48; 2 Makk 1,15; Sir 50,2; Ez 40,5.

Das Zitat ist Gen 18,3 entnommen.

Gen 18,10. Philon verwendet teils andere Vokabeln, ohne das Zitat syntaktisch
oder inhaltlich zu verandern.

Vgl. unten § 142, wo Philon an seine Deutung der drei Gaste Abrahams an-
kniipft.

Es folgt eine Paraphrase von Gen 19,1-29. Der biblische Text legt einen Schwer-
punkt auf die Rettung von Abrahams Neffe Lot aus dem untergehenden Sodom.
Dieser Aspekt der Erzahlung wird von Philon vollstindig ausgeblendet, da die
biblische Darstellung des gerechten Lot nicht dazu passt, dass Philon ihn spater
als wankelmiitigen Streitstifter charakterisiert (vgl. unten § 209-224). Der Fokus
liegt hier allein auf dem bdsen Treiben der Bewohner von Sodom und der da-
rauffolgenden Bestrafung.

Es handelt sich hier nicht um eine offizielle Bezeichnung (zum Provinznamen
wurde sie erst nach dem Bar-Kochba-Aufstand) und wohl auch nicht um eine
Selbstbezeichnung der dortigen Bewohner, sondern der Terminus spiegelt die
Sicht der griechischen Geographie wider. Nach Hdt. III 5,1 erstreckt sich das pa-
lastinische Syrien von Phonizien bis Gaza. Anders als an unserer Stelle verwen-
det Philon den Begriff in Prob. 75 auch fiir seine Gegenwart.

Es handelt sich um ein Zitat des griechischen Komddiendichters Menander (Frag.
670 KASSEL-AUSTIN), das von Philon auch in Mos. 11 13 zitiert wird.



138

130

131

132

133

134

135

136

137

138
139
140

141

142

Daniel Lanzinger, Heinz-Giinther Nesselrath

Die Idee, dass homosexuelle Praktiken das Hauptlaster waren, um dessentwillen
Sodom zerstort wurde, ist wohl durch Gen 19,4-9 inspiriert. Im Alten Testament
werden homosexuelle Praktiken grundsatzlich abgelehnt (vgl. Lev 18,22). Auch
im griechischen Kulturkreis war Homosexualitidt zwischen erwachsenen Man-
nern verpdnt, denn die Ubernahme des rezeptiven Parts galt als unmannlich.
Ublich war hingegen der Verkehr zwischen einem erwachsenen Mann und ei-
nem ihm schutzbefohlenen Minderjahrigen. Doch gab es in der Philosophie Ten-
denzen, Homosexualitdt grundsitzlich als widernatiirlich zu betrachten und zu
tabuisieren (Plat. Leg. I 636¢; VIII 838e). Fiir die Stoiker lag der einzige fiir einen
Philosophen legitime Zweck von Sexualitét in der Kinderzeugung und nicht im
Lusterwerb.

Diese Wendung findet sich vor Philon nur bei Hdt. I 105,4 und bezeichnet dort
vermutlich intersexuelle Menschen (vgl. ebd. IV 67,2: avdodyvvou). Philon nutzt
den Begriff zur Diffamierung transsexueller Verhaltensweisen (vgl. Spec. I 325;
111 37; Prob. 124; Contempl. 60).

Geschlechtsverkehr soll nach Philon ohnehin nur zur Erzeugung von Nachkom-
menschaft und nicht zum Lustgewinn erfolgen (vgl. auch unten § 249; los. 43;
Mos. 128; Spec. 111 34-36.113; QG IV 86) — eine Haltung, die er mit Josephus (Ap. II
199; Bell. 11 161), aber auch mit den Stoikern teilt.

Gemeint ist die spezielle geologische Beschaffenheit des Gebietes am Toten
Meer, wo bis heute Schwefel und andere Chemikalien gewonnen werden. Vgl.
auch die dhnlichen Hinweise in Mos. II 56, Jos. Bell. IV 483-485. Bemerkenswert
ist, dass auch Tacitus die Legende kennt, der Zustand der Region gehe auf eine
Zerstorung zuriick (Hist. V7).

Gemeint ist entweder Zoar (s.u. § 145 und 166) oder aber die fiir ihre Fruchtbar-
keit bekannte Region von Jericho.

Vgl. Gen 19,1. Vgl. auch Jos. Ant. I 198: Von den drei Besucher habe nur einer
den Auftrag zur Geburtsankiindigung erhalten, die beiden anderen hingegen
den Auftrag zur Zerstérung Sodoms.

Die Frage der Vereinbarkeit von Gott und dem B&sen thematisiert Philon auch in
Opif. 72-75 in dhnlicher Weise.

Dass es sich um fiinf Stadte handelte, ist eine wesentliche Voraussetzung fiir die
nachfolgende allegorische Auslegung — die allerdings nicht im biblischen Text
steht (Strab. XVI 2,44, erwihnt dagegen eine lokale Uberlieferung, nach der es 13
Stadte gewesen sein sollen). Philon nimmt hier wohl Anleihe bei der Auflistung
von fiinf Konigen in Gen 14,2. Mit der unversehrten Stadt ist Zoar (LXX: Segor)
gemeint, wo Lot den Untergang der iibrigen Stadte {iberlebte (vgl. Gen 19,19-22
sowie unten § 166 mit Anm.).

Erneuter Riickgriff auf das Modell der Mysterienkulte, vgl. oben § 122.

So auch schon Heraklit, Frag. 12B 101a DIELS/KRANZ: 0@OaApol yaQ t@v dtwv
aKQIB€0TEQOL HAQTVQEG.

Im Hintergrund steht die Sehstrahltheorie Euklids, nach der das Sehen kein
rezeptiver Vorgang ist, sondern vom Auge selbst ausgeht, das Sehstrahlen emit-
tiert und mit diesen die Aufienwelt , abtastet”.

Die Vorstellung, dass das Licht um der Sehkraft willen existiert, stammt von
Platon (Rep. VI, 507e), allerdings findet sich dort kein Verweis auf Gott als dessen
Schopfer. Insofern fithrt Philon hier platonische und biblische Tradition zusam-
men.

Vgl. Gen 1,4: Der beriihmte Satz aus der Schopfungserzahlung: , Gott sah, dass es
gut war” wird erstmals iiber das Licht gesagt.
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Das Lob der Sehkraft in § 158f. hat Parallelen zu Platon, Tim. 47. Spezifisch
jidisch ist allerdings Philons Zuspitzung, dass die iibrigen Geschopfe allein um
des Menschen willen geschaffen worden seien.

Die Liste philosophischer Fragen weist thematisch und terminologisch Parallelen
zu Platon auf (vgl. Tim. 28a—c; 32c8), wobei insbesondere der génzlich unbibli-
sche Begriff dnuiovpyog ins Auge sticht.

Die Sehkraft gilt schon bei Platon als philosophisch wertvollster Sinn (Tim. 47a).
Vgl. auch Opif. 120.147; Deus 45.

Die Sehkraft ist hier personifiziert vorgestellt.

Vgl. Gen 19,20. Im Hebréischen handelt es sich um eine Etymologie des Ortsna-
mens Zoar (von sr [AVX] ,klein sein”), was in der LXX nicht mehr sichtbar ist
(dort heifit die Stadt Segor). Eigentlich steht im biblischen Text zwei Mal, dass
die Stadt klein ist, das zweite Mal allerdings in einem verneinten Fragesatz (, Ist
sie nicht klein?”). Im Hebréischen ist dieser Befund eindeutig, in der LXX hinge-
gen unterscheiden sich Frage- und Aussagesatz nur im Satzzeichen — das in anti-
ken Handschriften nicht geschrieben wurde. Philon entscheidet sich hier also fiir
eine zwar urspriinglich nicht intendierte, aber grammatisch méogliche Lesung als
Aussagesatz. Vgl. auch Plant. 113, wo Philon ein Problem der Zeichensetzung
explizit diskutiert.

Es folgt eine Paraphrase von Gen 22.

Von einer Geheimhaltung des gottlichen Auftrags geht auch Josephus aus (Ant. I
225).

Man kann vermuten, dass Philon als Angehoriger der gebildeten Oberschicht
niemals ein Holzscheit auf der Schulter transportierte.

Der gemeinsame, gleichzeitige Aufstieg wird von Philon in Migr. 166f. gedeutet
als Gleichwertigkeit der erworbenen und der naturgegebenen Tugend, fiir die
Abraham und Isaak allegorisch stehen.

Wortlich: ,,auf dem abgekiirzten Weg” (émitopog 009g), als der u.a. auch der
Kynismus im Vergleich zur Stoa bezeichnet wird (vgl. Lukian. Vit. Auct. 11). [N.]

Zitat von Gen 22,7 (von Philon sprachlich leicht verandert — die LXX spricht von
einem , Lamm fiir das Brandopfer”).

Nur der Anfang dieser direkten Rede findet sich — nicht ganz wortlich — in der
LXX (Gen 22,8), das Weitere ist eine freie Erganzung Philons. Ein dhnlicher Ge-
danke findet sich bei Paulus in Rom 4,17f.

Philon polemisiert hier gegen Exegetenkollegen, deren Namen und Werke uns
nicht erhalten sind (vgl. NIEHOFF 2011, 95-111). Aus seiner Paraphrase von deren
Position ist rekonstruierbar, dass es sich um Schriftausleger handelte, die eine
von Aristoteles begriindete und an der alexandrinischen Bibliothek praktizierte
Methode der Homerauslegung auf die Bibel anwendeten: Nach dieser Methode
werden schwer verstandliche Gebrauche - in diesem Fall die Kindestétung —
dadurch erklirt, dass auf die Normalitit dieser Praktiken in weit zuriickliegen-
den oder geographisch weit entfernten Kulturen verwiesen wird. In dieser frii-
hen Form einer religionsgeschichtlichen Deutung erscheint Abraham als Vertre-
ter einer archaischen Religion, die erst durch Mose von solch brutalen Praktiken
bereinigt wurde. Dies ist freilich fiir Philon, der bestrebt ist, Abraham als Tu-
gendvorbild und Verkdrperung des mosaischen Gesetzes darzustellen, nicht ak-
zeptabel.

Hier ist wohl auf Iphigenie angespielt, die von ihrem Vater Agamemnon geop-
fert wurde, um den Fortgang des Feldzugs nach Troja nicht zu gefahrden, sowie
vielleicht auch auf die Heraklestochter Makaria, die sich im Krieg der Athener
und Herakleiden gegen Eurystheus freiwillig opferte.

Dtn 12,31; das Zitat ist von Philon um die Formulierung ,im Feuer” gekiirzt.
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Daniel Lanzinger, Heinz-Giinther Nesselrath

Mit den Gymnosophisten (die Philon auch in Prob. 74.92-97 sowie Somn. II 56
erwahnt) soll schon Alexander der Grofie ein philosophisches Gesprach gefiihrt
haben (Pap. Berol. 13044; Plut. Alex. 64). Uber den Gymnosophisten Kalanos
wird berichtet, dass er sich in einer feierlichen Zeremonie in Anwesenheit Ale-
xanders und seines Heeres selbst verbrannt und dabei keine Miene verzogen ha-
ben soll (vgl. Arr. An. VII3).

Der indische Brauch der Witwenverbrennung war im griechischen Kulturraum
bekannt, wie neben Philon auch Strabon (XV 30; 62) und Diodor (XIX 33) bele-
gen.

Philon wechselt hier von der indirekten in die direkte Rede und legt damit das
Kernargument der Gegner einem fictus interlocutor in den Mund.

Genau dies ist nach Philon durch die biblische Erzéhlung iiber Abrahams Opfer
erfolgt, daher geht er hier von einem schriftlich verzeichneten Lob aus.

Vgl. zu otopaowy [...] axaAivois oben Anm. 39.

Wortlich: ,,vor ihre ... Miinder eine Tiir setzen”.

Der Satz findet sich sinngemaf} bei Demosthenes, Or. 37,56. In dem von Philon
verwendeten Wortlaut ist er sonst erst bei Julian Apostata (Mis. 23) und Libanios
(Or. 64,48) uiberliefert.

Dies ist ein seltener Fall, wo Philon den Begriff maBoc positiv verwendet, ob-
wohl die Leidenschaften ansonsten in seinem (an die Stoa angelehnten) ethischen
Konzept in den Bereich des zu Vermeidenden gehoéren. Damit versucht er wohl
die Ausnahmesituation Abrahams zu erklaren. Entsprechend ist es einer beson-
deren Betonung wert, dass Abrahams Leidenschaft sogar die besonnene Liebe
iibertrifft — denn normalerweise ist es umgekehrt.

Im Griechischen wird fiir ,rechtméBig” und ,unverfilscht” das gleiche Adjektiv
verwendet. Da es kein deutsches Wort gibt, das alle Aspekte von yvijolog erfasst,
lasst sich Philons Sprachspiel nicht iibersetzerisch nachahmen.

Auflistungen berithmter Freundespaare z.B. bei Plut. Amic. 93 E; Lukian. Tox. 10.
Besonders hiufig genannt werden Achill und Patroklos, Orest und Pylades, The-
seus und Perithoos.

Dies wird in Euripides’ Iphigenie in Aulis (1549f.) {iber Agamemnon gesagt.

Die detaillierten Ritualvorschriften dafiir sind im 1. Kapitel des Buches Levitikus
nachzulesen.

An anderer Stelle (Migr. 93) vergleicht Philon den literalen Textsinn mit dem
Korper und den allegorischen mit der Seele und betont zugleich, dass man sich
um beides kiimmern miisse. Im Gegensatz dazu rechnet er unten (§ 136) mit der
Moglichkeit, , die Dinge korperlos und nackt zu betrachten”.

Diese Etymologie ist zutreffend (zu Philons Verwendung von ,chalddisch” statt
,hebraisch” siehe oben Anm. 8). In Gen 21,6 leitet die Bibel den Namen auch
selbst in dieser Weise her.

Bei den Stoikern steht evmdOeia fiir die vernunftgeméafle Affektion (im Gegen-
satz zu den vernunftwidrigen Leidenschaften). Zu den evma0eian gehdren nach
SVF III 431 die Freude (xaoda), die Achtsamkeit (e0AGBewx) und die Abwagung
(BovAnoig). Zur Freude als bester der positiven Emotionen vgl. Migr. 156f. (=
SVF 111 436); Mut. 1.131.188; Congr. 36; Praem. 32.

Seitenhieb auf die griechische Mythologie, in der der Neid der Gotter ein haufi-
ges Erklarungsmuster fiir menschliches Ungliick darstellt. [L.] Vgl. auch ein-
schlédgige Stellen bei Herodot (I32,1; I11 40,2; VII 10e und 46,4; VIII 109,3). [N.]
Der Mond ist nach antiker Vorstellung die Grenze zwischen der verganglichen
und der unvergénglichen Welt, daher kann es ,reines” Licht nur auflerhalb der
Mondumlaufbahn geben.

Zu dieser Namenserklarung siehe § 99.
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Vgl. Gen 18,15. Vgl. die alternative Interpretation dieses Verses oben § 112.

Der Satz steht entgegen Philons Angabe so nicht in der Bibel. Es handelt sich um
eine deutlich interpretierende Paraphrase von Gen 18,15b.

Vgl. das beriihmte Gleichnis in Hom. II. XXIV 527-533, das einen dhnlichen Sach-
verhalt in umgekehrter Perspektive darstellt: Auf der Schwelle des Zeus stehen
zwei Pithoi, einer mit Gutem, einer mit Schlechtem — die Menschen, denen es gut
geht, erhalten aus beiden, die, denen es schlecht geht, nur aus dem mit Schlech-
tem; nur aus dem mit Gutem aber erhilt kein Mensch. [N.]

Frommigkeit und Menschenliebe gelten in der Antike als die beiden Grundtu-
genden (vgl. Einleitung); so auch Philon selbst in Spec. 11 63.

Vgl. Virt. 51, wo Philon die beiden Tugenden als Zwillingsschwestern bezeich-
net.

Tatsdchlich folgen drei Beispiele. Die Notiz ist interessant, da sie uns etwas iiber
den Arbeitsstil Philons verrdt: Er schrieb das Werk offensichtlich nicht auf
Grundlage eines vorher erstellten Konzepts — sonst hétte er hier die genaue Zahl
angeben konnen.

Damit beginnt eine interpretierende Paraphrase von Gen 13,1-12.

Gemeint ist Lot.

Von einer solchen negativen Charakterisierung Lots weiff die Bibel nichts (im
Gegenteil: Er ist der Gerechte, der vor dem Untergang Sodoms gerettet wird).
Philon stellt ihn dennoch so dar, weil er ihn fiir seine Auslegung als Kontrastfi-
gur zu Abraham braucht.

In der Bibel erfahrt man weder etwas iiber den Verlauf des Streits noch iiber die
moralisch-charakterlichen Dispositionen der Parteien. Es wird lediglich Platz-
mangel als Ausloser angegeben (vgl. Gen 13,6). Philon gibt der Auseinanderset-
zung eine ethische Pointe.

Also die vier Kardinaltugenden, die schon in Platons Politeia (IV 427e) zu finden
sind. [N.]

Diese dreistufige Giiterhierarchie findet sich bereits bei Platon (Leg. III 697b; V
743e) und Aristoteles (Eth. Nic. 1 8, 1098b12-16).

Diese philosophische Ausbuchstabierung von Gen 13,9 findet sich auch in Migr.
13.

Es folgt eine Paraphrase von Gen 14.

Die Verbindung von Uberfluss und Ubermut findet sich 6fters in der griechi-
schen Literatur und hat daher wohl den Status eines gefliigelten Wortes: Vgl.
Thgn. 153 (Tikter ToL K6QOG VBOLW); Sol. Frag. 6 West; Pind. O. 13,10. Vgl. auch
Post. 145; Agr. 32; Spec. 111 43; Virt. 162; Flacc. 91.

Philon bedient sich hier einer homerischen Wendung (Il. X 483: kteive o'
emoto@ddny; Od. XXIV 184: itetvov €miotoo@ddnv). [N.]

Naémlich nach Sodom, vgl. Gen 13,12.

Das griechische Wort teAevtr] heifit sowohl , Ende” als auch ,Tod”. Dass man
sich vor dem Tod nicht fiirchten muss, weil er die mit der korperlichen Exis-
tenzweise verbundenen Leiden beendet, ist ein Gemeingut aller griechischen
Philosophenschulen. Im Gegensatz zur biblischen Uberlieferung, die eine Aufer-
stehung entweder gar nicht kennt oder sich diese leiblich vorstellt, folgt Philon
an diesem Punkt der platonischen Tradition und geht davon aus, dass sich mit
dem Tod die unsterbliche Seele — jedenfalls die der tugendhaften Menschen —
vom Korper 16st und unabhingig von diesem weiterexistiert (s.u. § 258; aufier-
dem Ios. 264; QG 116).

Die Mitnahme der Hausgeborenen entstammt aus Gen 14,14; dass es im Haus-
halt Abrahams auch gekaufte Sklaven gab, ist eine Eintragung Philons. Philon
mahnt zwar zu menschlichem Umgang mit Sklaven, hélt aber die Institution der
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Daniel Lanzinger, Heinz-Giinther Nesselrath

Sklaverei aus wirtschaftlichen Griinden fiir unverzichtbar (Spec. II 123); vgl. dazu
O. KAISER, Philo von Alexandrien. Denkender Glaube — Eine Einfiihrung. FRLANT
259 (Géttingen 2015) 108-110.

Dies entspricht der Empfehlung des Aristeasbriefes (193f.), dass sich Kriege nicht
durch das Vertrauen auf die Heeresstarke, sondern nur auf Gott gewinnen las-
sen.

Ahnliche Details auch bei Jos. Ant. 1177.

Dazu G. MAYER, , Aspekte des Abrahambildes in der hellenistisch-jiidischen
Literatur”, EvTh 32 (1972) 118-127, 126: ,,auch den Feind scheint sich Philo nach
romischer Art organisiert vorzustellen, denn er rechnet die erbeuteten Pferde zu
den Packtieren”. In diesem Sinne sind wohl auch die ,Siegeszeichen” im néachs-
ten Paragraphen zu verstehen.

Melchisedek (vgl. Gen 14,18).

Grammatisch bezieht sich ,,ihn” auch im Griechischen auf den Himmel; ein
jidischer Leser wird freilich an Gott gedacht haben. Eine bewusste Doppeldeu-
tigkeit, um Abraham als romischen Feldherrn zu stilisieren (vgl. auch die ,Sie-
gesopfer”)?

Das Sprichwort ist u.a. auch bei Plat. Rep. IV, 424a2; V, 449¢5; Phaidr. 279¢; Leg. V,
739c4, und Aristot. Eth. Nic. VIII 11 (1159b31); Pol. 115 (1263a30) belegt.

Im biblischen Text folgt noch eine wohlwollende Begegnung Abrahams mit dem
Konig von Sodom (Gen 14,21-24), die Philon wohl deswegen iibergeht, weil sie
nicht mit der unten folgenden Deutung zusammenpasst, Abraham habe alle
neun Konige besiegt.

Vgl. Gen 14,10.

Ahnlich auch Deus 176; Agr. 45; Conf. 108; Spec. IV 237; Virt. 180. Mit dem Votum
fiir Demokratie ist wohl Philons tatsachliche politische Einstellung getroffen,
auch wenn er sich durchaus, wenn dies diplomatisch erforderlich ist, sehr wohl-
wollend gegeniiber dem romischen Kaisertum duflern kann (z.B. Legat. 149).

Vgl. den dhnlichen Gedankengang in §105. Mittels der gleichen Denkfigur
erklart Philon in Her. 265, dass bei einer prophetischen Ekstase der menschliche
Verstand erst ausziehen muss, damit der géttliche Geist einziehen kann.

Im Griechischen steht Adyog, das ein grofies Bedeutungsspektrum hat. Um die
Konkordanz zur Ubersetzung im vorherigen Paragraphen zu wahren, wurde
hier mit , Vernunft” statt mit ,Wort” {ibersetzt.

Philon bezieht sich auf Abraham als (gegeniiber den neun Konigen) zehnte
Macht (so auch in Congr. 92). mavtéAeia ist in der pythagoreischen Zahlensym-
bolik ein Beiname fiir die Zehn; ihre mathematischen Eigenschaften — insbeson-
dere ergibt die Summe der ersten vier Zahlen Zehn — erldutert Philon in Decal.
20-29; Opif. 47; Mos. 1179.84; Plant. 125.

In der pythagoreischen Zahlensymbolik ist kodtog ein Name fiir die Zehn.

Vgl. Gen 23,2.

Das nachfolgende Enkomion auf Sara als Ehefrau basiert auf typisch romischen
Familienwerten, wie sie z.B. in den augusteischen Ehegesetzen und der damit
verbundenen Propaganda sowie auf romischen Grabinschriften zum Ausdruck
kommt (vgl. LIVNEH 2016, 538-542).

Von einer Teilnahme Saras an Kriegsziigen ist im biblischen Text nicht die Rede,
ein solches Verhalten wird aber {iber Germanicus’ Frau (und Augustus’ Enkelin)
Agrippina berichtet (Suet. Cal. 8,1; Tac. Ann. II 54). Philon ist der erste Exeget,
der die Rolle Saras bei Abrahams Wanderungen eigenstandig wiirdigt (NIEHOFF
2004, 421).

Gemeint sind die Lobesworte Moses {iber Sara im Buch Genesis (analog zu
denen iiber Abraham: § 255).
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Es folgt eine Paraphrase von Gen 16. Philon {iberspringt in seiner Darstellung
eine Passage, in der Sara ihre Magd Hagar aus Eifersucht hart behandelt und
diese daraufhin in die Wiiste flieht. Diese Episode passt nicht in Philons Konzept
einer tugendhaften Sara, daher wird sie stillschweigend tibergangen.

Vgl. oben die Anm. zu § 137; aulerdem Virt. 207.

Waihrend Abraham in der LXX seiner Frau ,gehorcht” (Gen 16,2: Omtjkovoev),
betont Philon, dass Abraham ein Angebot unterbreitet wird, das dieser auch ab-
lehnen konnte. Der biblische Text wird also an das patriarchale Eheverstandnis
zur Zeit Philons angepasst.

Dieses Argument steht nicht im biblischen Text. Philon tragt es hier aber ein, um
Hagars dgyptische Herkunft zu neutralisieren, da Agypten bei ihm stark negativ
konnotiert ist (vgl. oben § 103 mit Anm.).

Dass diese Haltung Saras auch in einem rémischen Kontext als besonders lo-
benswert betrachtet werden kann, zeigt ein Blick auf die Laudatio Turiae (vgl.
LIVNEH 2016, 544-546; Text und Ubersetzung bei FLACH 1991): Die verstorbene
Ehefrau wird besonders dafiir gepriesen, dass sie aufgrund ihrer Unfruchtbarkeit
bereit gewesen wire, von sich aus die Scheidung zu initiieren, fiir ihren Mann
eine neue Ehe zu arrangieren und die daraus entstehenden Kinder wie eigene zu
betrachten. Im Unterschied zu Abraham lehnte der (nicht namentlich genannte)
Ehemann das Angebot ab.

Philon referiert hier eine Auslegung anderer Exegeten, deren Namen und Werke
nicht erhalten sind. Da deren Charakteristikum ihre besondere Genauigkeit ist,
kann rekonstruiert werden, dass es sich bei ihnen um Vertreter einer philolo-
gisch-wortlichen Auslegung handelt. Thr Argument konnte gewesen sei, dass in
Gen 16,4 lediglich steht, dass Abraham ,zu Hagar ging und sie empfing”, nicht
aber, dass er auch nach der Empfangnis noch zu ihr gegangen ware. Aus der
Nichterwahnung wird dann auf die Nichtexistenz geschlossen.

Die Umstdnde der Bestattung Saras sind in Gen 23 beschrieben. Philon bearbeitet
das Trauerverhalten Abrahams sonst nur noch in QG IV 73, dort aber ausschlief3-
lich in allegorischer Deutung.

Die beiden verwendeten Verben sind dem Ringen entnommen: Sich zum Kampf
bereit machende Ringer entkleiden sich und bestreuen sich mit Staub, um fiir
den Gegner schwerer fassbar zu sein (vgl. Lukian. Anach. 31). [N.]

Dies entspricht dem Verhalten, das in philosophischen Trostschriften fiir Trau-
ernde empfohlen wird (z.B. bei Seneca und Plutarch; vgl. dazu WEISSER 2012).
Aus diesem Sitz im Leben erklart sich, dass Philon hier anders als sonst (vgl. Leg.
III 128f.) dem aristotelischen Prinzip der Metriopathie den Vorzug vor der stoi-
schen Apathie gibt.

Vgl. Gen 23,3. Dass dies so schnell vor sich gegangen sei, ist allerdings Philons
Interpretation.

Im Hintergrund steht hier die stoische Auffassung, dass nicht die Dinge an sich
schrecklich sind, sondern nur unsere Auffassung von ihnen. Das gilt auch fiir
den Tod: Nach Epiktet (Ench. 5) ist nicht der Tod schrecklich, sondern nur unsere
Auffassung, dass der Tod schrecklich sei.

Vgl. Opif. 135.

Dies ist eine typisch stoische Zugangsweise zum Thema ,Tod”, wie sie ganz
dhnlich auch Epiktet (Ench. 11) formuliert: ,Sage nie {iber etwas: Ich habe es ver-
loren, sondern: Ich habe es zuriickgegeben. Dein Kind ist gestorben? Es wurde
zuriickgegeben. Deine Frau ist gestorben? Sie wurde zuriickgegeben.”

Dies diirfte ironisch gemeint sein: Wahrend Abraham selbst in einer Trauersitua-
tion Selbstbeherrschung zeigt und Maf hilt, gelingt dies den Landesbewohnern
nicht einmal in jhrer Verwunderung.
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Daniel Lanzinger, Heinz-Giinther Nesselrath

Wortliches Zitat aus Gen 23,6; vgl. auch Mut. 152; Somn. 11 244; Virt. 216.

Philons Beschreibung Abrahams orientiert sich in diesem Abschnitt am hellenis-
tisch-philosophischen Kénigsideal: Fiir die Stoiker konnte nur ein Weiser Konig
sein (SVF III 617; vgl. Migr. 197). Die Einsetzung des Konigs durch Gott (vgl.
auch Sobr. 57) wird jiidischerseits beispielsweise im Aristeasbrief (196.219) ver-
treten. Dort findet sich auch ein ,Fiirstenspiegel”, der dem Herrscher die Selbst-
beherrschung als wichtigste Tugend empfiehlt (223).

Dieser Abschnitt ist wohl als Kritik am Romischen Reich zu lesen, denn die
Herstellung von Frieden und Ordnung gehorte zu den Propaganda-
Schlagworten romischer Kaiser. Philon stellt aber heraus, dass es sich dabei um
eine gewaltsam von Menschen errichtete Herrschaft handelt, die keineswegs das
Gute fordert, denn dafiir bedarf es der von Gott verliechenen Weisheit.

Gen 15,6.

Das Wort bedeutet von seiner Etymologie her ,Hundefiihrer”.

Gen 24,1.

Zitat von Gen 22,16.

Vgl. Gen 26,5 LXX: ,,... und er bewahrte meine Vorschriften (moootaypata) und
meine Gebote (évtoAdcg) und meine Urteile (dikawdpata) und meine Gesetze
(voutpa).” Dass es sich dabei um ,,das” gottliche Gesetz handelt (gemeint ist das
Gesetz der Natur, das mit dem jiidischen Gesetz ineinsfillt, s.o. § 5), ist eine Hin-
zufiigung Philons. Vgl. auch Migr. 130, wo dieses Gesetz unter Riickgriff auf die
gleiche Stelle mit dem Logos identifiziert wird.

Vgl. oben § 5 sowie Virt. 194: ,Ungeschriebene Gesetze sind aber auch die Le-
bensfiithrungen der Menschen, die die Tugend eifrig geiibt haben.”
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Philon als Biograph

Maren R. Niehoff

Philon verwendet den Titel bios fiir sein Werk iiber Abraham und
reiht es damit in die Reihe seiner Patriarchenbiographien ein. Ur-
spriinglich stand es neben den Viten von Jakob und Isaak, die aber
leider verloren sind. Zwei weitere, noch erhaltene Biographien des
Joseph und Mose bieten uns jedoch einen schénen Einblick in Philons
Gesamtverstandnis dieser literarischen Gattung und deren spezifi-
sche Umsetzung in jedem einzelnen Fall. Es ist sofort erkenntlich,
dass Philon die Biographie als eine ethisch-padagogische Gattung
ansah, denn er wollte nicht nur die israelitischen Vorvater historisch
darstellen, sondern dem Leser auch moralisch zu denken geben. Ab-
raham, Joseph und Mose sollten als aktuelle Vorbilder dienen, die
den Leser aus der Geschichte ansprechen und direkte Relevanz fiir
sein eigenes Leben besitzen. Abraham und seine Vorganger im Buche
Genesis sind nach Philon exemplarisch:

Diese aber sind diejenigen unter den Ménnern, die ein tadelloses und gutes Leben
fithrten, deren Tugenden in den hochheiligen Schriften verewigt sind, und zwar
nicht nur zu ihrem Lob, sondern auch, um die Leser anzuspornen und zu gleichem
Eifer hinzuleiten. (Abr. 4)

In diesem Satz werden die Grundpfeiler der philonischen Biographie
entblofit: sie stiitzt sich auf die , hochheiligen Schriften” als histori-
sche Quelle und entbindet Philon somit einer griindlichen Recherche,
wie sie etwa Plutarch eine Generation spéter unternahm. Die miih-
same Arbeit in griechischen und romischen Archiven blieb Philon
erspart.! Seine Aufgabe war es stattdessen, die biblischen Geschichten
genau zu lesen und fiir seine Leser nicht nur verstidndlich, sondern
auch ethisch fruchtbar zu machen, indem er sie ausschmiickte und
auch das eine oder andere Detail, das er als iiberfliissig empfand,
auslie. Weiterhin erkldrt Philon, dass es ihm um das , Anspornen”
(mpotpémerv) seiner Leser geht. Er will sie durch seine Biographie
,zu gleichem Eifer hinleiten” (é¢7ti Tov dpotov CRAov dyew). Die isra-
elitischen Vorvéter eignen sich besonders gut fiir diese erzieherische

1 Zu Plutarchs Arbeit in romischen Archiven, die meist {ibersehen wird, siehe
STADTER 2014.
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Aufgabe, weil sie ein Inbegriff der Tugend (&oetr]) waren und damit
abstrakte Werte ganz konkret vorlebten und zur Nachahmung er-
munterten. Philon verstand diese Vorbildlichkeit in einem durchaus
romischen Sinn. In der romischen Kultur spielten die Vorviter eine
besonders wichtige, exemplarische Rolle, die es ermoglichte, wie
Matthew Roller und Rebecca Langlands kiirzlich gezeigt haben, ethi-
sche Normen zu konkretisieren und in den Kontext der Tradition zu
stellen sowie sie auch im Einzelfall auf ihre Nuancen und Grenzen
hin zu untersuchen.?

Das Ziel der Abrahambiographie, bemerkt Philon weiterhin, ist
nicht die Darstellung einer bestimmten Personlichkeit, sondern geleb-
ter Tugenden: ,Ganz treffend also schuf [Mose] das Verwandt-
schaftsverhiltnis zwischen den dreien [Abraham, Isaak und Jakob],
die dem Wortlaut nach Méanner, der Sache nach aber, wie gesagt,
Tugenden sind: Natur(begabung), Lernen und Einiibung” (Abr. 54).
Hier wird deutlich, dass Philon jeden der einzelnen Vorviter als Typ
oder Beispiel einer bestimmten Tugend vorstellt. Sein Blick richtet
sich nicht nur auf die Lebensdetails, sondern auch auf die gesamte
Personlichkeit. Er vermittelt einen panoramischen Uberblick {iber die
verschiedenen biblischen Charaktere und bringt die Vielfalt ihres
Lebens auf einen bestimmten Punkt, den er dann fiir seine Leser mo-
ralisch auswertet.

Dieser panoramische Blick mit Schwerpunkt auf die charakteristi-
schen Tugenden jedes Einzelnen fallt im Werk Philons auf. Im Allego-
rischen Kommentar aus der Friihzeit seines Schaffens geht es ihm noch
nicht um spezifische Personlichkeiten, sondern um die Exegese lau-
fender Verse und biblischer Ausdriicke. Zu Beginn seiner Karriere
schreibt er systematische Kommentare fiir die jiidische Gemeinde in
Alexandria, die sich eng an den Text halten und so viele Parallelstel-
len zitieren, dass keine {ibergreifende Erzahlung entsteht. Auerdem
ist Philon im Allegorischen Kommentar dem platonischen Transzen-
denzgedanken so verbunden, dass er nur auf universale Tendenzen
der menschlichen Seele hinweist. Im Falle Abrahams verdeutlicht er
die allgemeine Neigung der Seele zur materiellen Verhaftung, die

2 Siehe M. ROLLER, , The exemplary past in Roman historiography and culture”, in:
A. FELDHERR (Hg.), The Cambridge Companion to the Roman Historians (Cambridge 2009)
214-230; ders., ,Between Unique and Typical: Senecan Exempla in List”, in: M. LORRIE /
S. LUDEMANN (Hg.), Exemplarity and Singularity. Thinking through Particulars in Philoso-
phy, Literature and Law (London 2015) 81-95; ders., ,Precept(or) and Example in Sene-
ca”, in: G. W. WILLIAMS / K. VOLK (Hg.), Studies in Latin Philosophy (Oxford 2015) 129—
156; R. LANGLANDS, Exemplary Ethics in Ancient Rome (Cambridge 2018).
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durch Hinwendung zu Gott iberwunden werden kann.? Joseph wird
im Allegorischen Kommentar sogar wegen seiner Eingebundenheit in
die agyptische Kultur bezichtigt. Nach dem frithen Philon ist er wan-
kelmiitig und reitet im {ibergreifenden Sinne auf der &dgyptischen
Kutsche direkt neben dem Pharao.

Wie kam Philon dazu, in seiner spateren Schaffensphase Biogra-
phien der israelitischen Vorvéter zu entwerfen und sie als Vorbilder
konkret gelebter Tugenden darzustellen? Wie kam er auf den Gedan-
ken, Joseph jetzt als einen durchaus positiven Staatsmann und Abra-
ham als Beispiel der Naturbegabung darzustellen? An welche litera-
rischen Richtlinien hielt er sich in dieser fiir ihn neuen Gattung? Die-
sen Fragen konnen wir nachgehen, wenn wir uns Philons intellektu-
elle Entwicklung vor Augen halten. Durch das Pogrom in Alexandria
im Sommer des Jahres 38 wurde er aus seiner kontemplativen Ruhe
herausgerissen und in eine politische Fiihrungsrolle hineinkatapul-
tiert. Er reiste als Leiter der jiidischen Gesandtschaft zu Gaius Caligu-
la nach Rom und verbrachte dort wenigstens drei Jahre mit miihseli-
gen Versuchen, eine Audienz beim Kaiser zu erlangen.> Die Zwi-
schenzeit, die sich auf diese Weise fiir ihn ergab, nutzte er fiir schrift-
stellerisches Schaffen, indem er sich an ein ganz neues, griechisch-
romisches Publikum wandte. Fiir solche Leser erstellte er eine Art
Galerie jlidischer Ahnen, die die Werte seiner Religion zugénglich
machte. Mit auflergewohnlicher Aufnahmefahigkeit begabt, gelang es
Philon schon nach kurzem Aufenthalt in Rom, genau den Ton der
romischen Kultur zu treffen und seine Leser mit aktuellen literari-
schen Modellen anzusprechen. Die biographische Form, in die er jetzt
das biblische Material goss, spielte dabei eine Schliisselrolle.

1. Biographische Konventionen bei Philon und Cicero

Die Mosebiographie vermittelt den besten Eindruck von Philons lite-
rarischen Voraussetzungen, die er in seinen Patriarchenbiographien
zu Grunde legt, weil er hier der Einzelerzdhlung eine besonders aus-
fiihrliche Einleitung vorausschickt. Zundchst stellt er Mose als eine
Person dar, ,die manche den Gesetzgeber der Juden, andere den

3 Details bei NIEHOFF / FELDMEIER 2017; siehe besonders den Beitrag dort von R.
FELDMEIER, ,Gotteserkenntnis durch Selbsterkenntnis. Philons Migratio in ihrem religi-
onsgeschichtlichen Kontext”, 187-202.

4 Somn. 1210220, 11 1014, 11 63-66.

5 Details bei M. R. NIEHOFF, Philon von Alexandria. Eine intellektuelle Biographie (Tii-
bingen 2019, aus dem Englischen {ibersetzt von C.-J. Thornton und Eva Tyrell).
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Ausleger des heiligen Gesetzes nennen” (Mos. I 1). Diese Bezeich-
nungen nehmen zwei verschiedene Perspektiven auf, namlich die
Sicht des allgemeinen Lesers, der Mose von aufien als den Gesetzge-
ber der Juden wahrnimmt, und die ehrfiirchtigere Sicht der Juden aus
der Innensicht ihrer Gemeinschaft. Philon présentiert sich als jemand,
dem beide Welten vertraut sind. Auf der Schwelle zwischen Innen-
und Aufienperspektive spricht er als qualifizierter Mittler zwischen
beiden Bereichen und hofft, ,,das bemerkenswerte Leben des grofiten
und in jeder Hinsicht verdienstreichsten Menschen fiir diejenigen
darzulegen, die sich wiirdig erweisen, dariiber nicht in Unkenntnis
zu bleiben” (Mos. I 1).

Philon konstruiert bewusst seine implizite Leserschaft und beklagt
sich iiber ,griechische Intellektuelle”, die sich weigerten, Mose so
darzustellen, wie er wirklich war, und stattdessen ,die Fahigkeiten
missbrauchten, die sie ihrer Bildung verdankten, und auf die Abfas-
sung von Komodien und wolliistigen Schandwerken in Poesie und
Prosa freventlich vergeudeten”.¢ Philon wird hier wohl an 6ffentliche
Personen wie Apion und Chairemon gedacht haben, beide hochst-
wahrscheinlich Mitglieder der dgyptischen Gesandtschaft an Gaius,
die boshafte Schméahschriften gegen die Juden und ihren Gesetzgeber
Mose abgefasst hatten. Indem er eine solche literarische Tatigkeit als
verachtenswerte Verkehrung von Bildung kritisiert, signalisiert Phi-
lon, dass deren Zugang indiskutabel ist. Lesern, die Apions Einstel-
lungen teilen, gibt er zu verstehen, dass sie ihre Haltung dndern miis-
sen, um der intellektuellen Gemeinschaft anzugehoren, die er mit
seiner Biographie ansprechen mochte. Philon zielt stattdessen auf
positiv geneigte Leser, die einsehen, dass ,es notwendig ist, ihre na-
tiirlichen Gaben zur Schilderung guter Menschen und ihres Lebens
ausgiebig zu nutzen” (Mos. I 3). Philon wendet also die Biographie im
Kontext seiner Diplomatie in Rom an und adressiert ein nichtjiidi-
sches Publikum, das eventuell schon negativen Stellungnahmen zu
seiner véterlichen Tradition ausgesetzt war.

Philon beschreibt seine Rolle als Biograph mit dem Versprechen,
Mose so darzustellen, ,wie er wirklich war”.” Dieser Anspruch auf
historische Tatsachentreue entspricht seiner Beteuerung in der Legatio
zu berichten, was ,wir gesehen und gehort haben” (Legat. 349). Auch
in diesem Punkt gehort die philonische Biographie in den Kontext
seines Spédtwerkes. Wie auch im Falle Abrahams ist Philon jedoch
kein Augenzeuge seines Helden und muss sich auf andere Quellen
stiitzen. Er erklart seinen Lesern, er habe die Geschichte ,aus den

6 Mos. 13 (Ubersetzung B. Badt in: COHN u.a. 1962, Bd. 1, mit Abwandlungen).
7 Mos. 12 (80tig v ém’ &AnOeiac).
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heiligen Schriften [gelernt], die er [Mose] hinterlassen hat als wun-
derbare Denkmaler seiner Weisheit, sowie von einigen der Altesten
des Volkes” (Mos. I4). Durch seine Berufung auf ,einige der Altesten
des Volkes” beansprucht er die Autoritét eines Spezialisten mit privi-
legiertem Zugang zu Ahnentraditionen.® Diese Selbstpositionierung
wendet sich wahrscheinlich gegen Apions Behauptung, seine eigene
negative Mosedarstellung beruhe auf einem Bericht ,von den Altes-
ten der Agypter” (Jos. Ap. II 10). Philon deutet an, seine Expertise
iibertreffe diejenige Apions, da er sich auf verldsslichere Traditionen
stiitzt. Aulerdem verweist Philon auf seine personlichen Einsichten
als Quelle seiner Biographie und verldsst an einigen Stellen seine in
der Einleitung umrissene Erzdhlhaltung und teilt mit, die Geschichte
so zu erzihlen, wie , es mir zu sein scheint”.’

Philon betont weiterhin, dass seine Biographie dort anfangt, wo sie
,anfangen muss”, namlich mit den Geburtsumstdanden des Helden.!?
Philon fokussiert seine Erzdhlung von Anfang an auf die Person des
Mose und iibergeht dabei die allgemeine biblische Information zur
Lage der Israeliten in Agypten. Sein Bezug auf den notwendigen
Beginn einer Biographie ldsst seine Kenntnis literarischer Normen
und allgemeinerer Diskurse erkennen, in die er seine Erzdhlung vom
biblischen Protagonisten einrahmt. Er schreibt nicht unbedacht im
biographischen Stil, sondern spielt bewusst auf Lesererwartungen an,
die sich mit dieser literarischen Gattung verbinden. Welche Konven-
tionen lassen sich als Hintergrund fiir Philons Biographie erkennen?
Unser Blick fillt auf Rom, wo Philon mit der biographischen Ge-
schichtsschreibung bekannt wurde, die hier an der Tagesordnung
war.!! Cicero formulierte hier im ersten vorchristlichen Jahrhundert
die theoretischen Grundsatze dieses Ansatzes. In seinen Ausfiihrun-
gen zu den ,Gesetzen” der Geschichtsschreibung fordert Cicero ein
unparteiisches Erzahlen der Wahrheit und legt besonderen Wert auf
die Beachtung , der einzelnen Handelnden”. Der Geschichtsschreiber
soll ,die Einzelheiten der Leben und Charaktere derjenigen darstel-
len, die sich durch ihre Bekanntheit und Wiirde auszeichnen”. Cice-

8 Philon verwischt manchmal den Unterschied zwischen schriftlichen und miindli-
chen Quellen, wenn er erstere als etwas vorstellt, das ,man sagt” (s. z.B. Mos. 19; 1165).

9 Mos. 112;162; 1146;1211.

10 gvarykaiov doEacBat (Mos. 1 5).

11 Zur biographischen Geschichtsschreibung in Rom siehe S. MASON, , Josephus as a
Roman Historian”, in: H. H. CHAPMAN / Z. RODGERS (Hg.), A Companion to Josephus
(Oxford 2016) 89-107; siehe auch HAGG 2012, 187-238. Aus dem zeitgendssischen Ale-
xandria dagegen sind keine Biographien bekannt; siehe auch den Uberblick iiber friihe-
re Formen der Biographie, die Philon offenbar nicht beeinflussten, sofern er sie iiber-
haupt kannte: MOMIGLIANO 1993; HAGG 2012, 10-147.
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ros Werk Brutus, das er von reguldarer Geschichtsschreibung unter-
scheidet, enthalt biographische Skizzen beriihmter Redner und ver-
gleicht immer wieder ihre besonderen Qualitdten und Methoden."
Diese Darstellung der Grundziige biographischer Geschichtsschrei-
bung war einflussreich in Rom und hinterliefs ihre Spuren bei Schrift-
stellern wie Sallust und Livius.

Ciceros Zeitgenosse Cornelius Nepos ist der erste romische Autor,
der eigenstdndige Biographien politischer Fithrungspersonen schrieb
und sie entsprechenden griechischen Helden gegeniiberstellte. Zwar
hélt sich Nepos allgemein eng an den Stil des Enkomiums und kon-
zentriert sich auf die berithmten Taten der Protagonisten, doch sind
bei ihm bereits zwei Elemente des biographischen Stils sichtbar, die
dann auch Philons Biographien kennzeichnen, ndmlich Charakter-
skizzen und die Darstellung persoénlicher Entwicklungen bis hin zum
tatkraftigen Wirken auf der politischen Biihne. Nepos schreibt mit
einer {ibergreifenden Vorstellung vom Leben des Protagonisten, den
er in der Regel mit Hinweis auf seinen familidren Hintergrund sowie
die Umstdnde seines Eintritts in die Politik darstellt. Sein Interesse
gilt der natura des Helden, weshalb er dessen Haupttugenden und
personliche Charakterziige umreifst. Themistokles wird beispielswei-
se als eloquent und leistungsstark beschrieben, wahrend es von Al-
kibiades heifst, er sei zwischen seinem natiirlichen Fiithrungstalent
und seiner starken Neigung zu Ausschweifungen hin- und hergeris-
sen gewesen.!3

Die wenigen modernen Wissenschaftler, die Nepos in der Ge-
schichte der antiken Biographie beriicksichtigt haben, stellten zu
Recht fest, dass sein eher mittelmafliges Werk die lebendige Raffines-
se von Plutarchs Biographien vermissen ldsst. Daher erschien die
Leistung des Letzteren als revolutiondr und ohne Vorldufer.* Philon
jedoch bietet uns den Schliissel fiir ein nuancierteres Bild der kaiser-
zeitlichen Biographie, da er zum ersten Mal Einsichten der réomischen
Stoa verwendet, um Charakterportraits zu entwerfen, die sich spater
in dhnlicher Form bei anderen Biographen wiederfinden. Die Stoa

12 Cic. Brut. 36 (137); 3 (14); 10 (42); 11 (44); 15 (57-61); 16 (63)-17 (66); 37 (139)-38
(145); Cic. De orat. 11 59; siehe auch A. ]. WOODMAN, Rhetoric in Classical Historiography
(London 1988) 70-159.

13 Nepos, Praef., Milt. 1; Them. 1f.; Cim. 1; Alcib. 1; Dion 1; Tim. 1; siehe auch J. GEI-
GER, Cornelius Nepos and Ancient Political Biography. Hist.E 47 (Wiesbaden 1985) 66-98.

14 Zur Interpretation von Plutarchs Leistung als voraussetzungslos siehe bes. ZIEG-
LER 1964, 272f.; U. VON WILAMOWITZ-MOELLENDORF, ,Plutarch as a Biographer”, in:
SCARDIGLI 1995, 75-94; SORABJI 2006, 172-180. Dagegen hat sich W. UXKULL-
GYLLENBAND, Plutarch und die griechische Biographie (Stuttgart 1927) 110-112, fiir stoische
Einfliisse auf Plutarchs Biographien ausgesprochen.
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war besonders fiir biographische Ansitze geeignet, da sie sowohl den
systematischen Kommentar kanonischer Texte als auch den Perso-
nenkult, der in zeitgendssischen hellenistischen Schulen {iblich war,
ablehnte und stattdessen eine bemerkenswerte Vielfalt vorbildlicher
Figuren anerkannte, darunter auch Philosophen anderer Schulen,
Politiker und antike Helden. Moralische Autoritdt basierte in ihrer
Sicht auf der konkreten Anwendbarkeit des Vorbilds, das in lebens-
nahen Situationen dargestellt wurde.?

Der stoische Philosoph Panaitios, der einen betrédchtlichen Teil sei-
nes Lebens in Rom verbrachte, aber weiterhin auf Griechisch schrieb,
spielte in diesen Diskursen eine bedeutende Rolle. Er definierte das
Individuum als eine bestimmte Person jenseits universaler Vernunft-
kategorien, die im Zusammenhang ihres jeweiligen Lebens in einer
bestimmten Kultur gewiirdigt werden muss. Sein Ansatz ist zu Recht
von dem Platons unterschieden worden, der die menschliche Seele in
die unpersonlichen Kategorien des Rationalen und Materiellen teilte,
ohne die besonderen Umstdnde individueller Lebenssituationen zu
beriicksichtigen.'® Cicero baute stark auf Panaitios’” Gedanken auf und
verschaffte ihnen ein einflussreiches Gehor in der lateinischen Spra-
che. Gleichzeitig blieben seine Schriften fiir Autoren wie Philon, der
ihn einmal kurz erwdhnt (Aet. 76), auf Griechisch erhaltlich. Unter
dem Einfluss von Panaitios verlagerte sich die Diskussion in Rom
von Konzepten universaler Vernunft zur Betonung ,unserer eigenen
Natur”, ,individueller Besonderheit” und den ,charakteristischen
Merkmalen” jedes Einzelnen. Schon bei der Geburt, stellt Cicero mit
Panaitios fest, unterscheiden sich die Menschen in ihrer korperlichen
Beschaffenheit wie auch in ihrer Charakterveranlagung, die spéter
ihren Lebensweg bestimmen. Menschen unterscheiden sich auch
aufgrund ihrer familidren Hintergriinde und ihrer Lebensumsténde.
Diese Unterschiede sind fiir die Beurteilung der einzelnen Personen
so wichtig, dass dieselbe Handlung, wie beispielsweise Selbstmord,
sich im Falle Catos als eine Pflicht, doch im Fall einer anderen Person
als ein Fehler erweisen kann."”

15 Siehe bes. Sen. Epist. 22-24; 64; Ot. 1,4-3,5; Const. 1,1-2,3; 7,1; Brev. vit. 13,1-9;
14,1-5; Epict. Diss. 1 4.

16 Zur stoischen Auffassung des individuellen Selbst siehe SORABJI 2006, 115-136;
157-171; G. REYDAMS-SCHILS, Roman Stoics. Self, responsibility, and affection (Chicago
2005) 20-25; vgl. C. GILL, ,Personhood and Personality: the Four-Personae Theory in
Cicero, De Opificiis 1”, in: . ANNA (Hg.), Oxford Studies in Ancient Philosophy VI (Oxford
1988) 169-199, der das Typische gegeniiber dem Individuellen betont.

17 Cic. Off. 1 107-112; siehe auch M. ROLLER, ,Selfhood, Exemplarity, and Cicero’s
Four Personae: On Constructing your Self after your Model and your Model after your
Self”, in: NIEHOFF / LEVINSON 2019, 49-68.
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Philons jlingerer Zeitgenosse Seneca fiihrt die stoische Diskussion
uber das Individuum weiter und bereichert sie um eine Dimension,
die fiir unsere Untersuchung von besonderem Interesse ist. Seneca
geht von einem individuell ausgepragten Selbst aus, das er in konkre-
ten Lebenssituationen darstellt. Die Vielfalt seiner Briefe zeigt sein
Bewusstsein fiir die Bandbreite menschlicher Umstiande, die eigens
reflektiert und individuell eingeschétzt werden wollen.”® In seiner
Schrift Uber die Kiirze des Lebens schldgt Seneca vor, man konne die
Grenzen der eigenen Erfahrung durch den Umgang mit Personen aus
der Vergangenheit ausweiten. Er entwickelte einen moralischen Zu-
gang zu antiken Figuren, der dem Philons dhnlich ist, und rit seinen
Lesern, grofie Denker der Geschichte wie Zenon und Aristoteles ,tag-
lich zu ihren engsten Freunden” zu machen. Man solle ihr , Klient”
werden und sie sich zum Lehrer und Begleiter nehmen, , bei denen
wir in wichtigen und weniger wichtigen Angelegenheiten Rat suchen
konnen”. Vor allem soll der Leser ,sich selbst nach dem Vorbild
[solch grofler Personlichkeiten] richten”.?

Solche rémischen Diskurse inspirierten Philon, der seine Biogra-
phien zur Zeit schrieb, als Seneca seine philosophische Karriere be-
gann. In seinen Patriarchenviten legt Philon ein innovatives und an-
spruchsvolles Beispiel der biographischen Gattung vor, das auf stoi-
sche Begriffe des Individuums und dessen spezifischer Personlichkeit
rekurriert. Die ethische Biographie, wie wir sie von Plutarch kennen,
begegnet uns erstmalig bei Philon. Wie wir gesehen haben, integriert
Philon seine Viten nicht nur in den Kontext seiner diplomatischen
Aktivititen in Rom, sondern auch in den dort blithenden biographi-
schen Diskurs, der bei seinen Lesern vorausgesetzt wird.

In der Mosebiographie widmet Philon den individuellen Wesens-
ziigen seines Helden besondere Aufmerksamkeit. Im Sinne der Stoa,
die die korperliche Konstitution des Menschen als Ausgangspunkt
fiir die Ausprdgung seiner Personlichkeit anerkannte, betont Philon,
dass Mose ,von Geburt ein edleres Aussehen zeigte als Kinder ge-
wohnlicher Leute” (Mos. 19). Seine Schonheit rettete sein Leben, weil
sie die Tochter des Pharao dazu animierte, ihn aufzunehmen. Dar-
iiber hinaus gibt Mose einen ersten Beweis seines , Ehrfurcht gebie-
tenden Wesens”, indem er die Vergniigungen des dgyptischen Palasts
ablehnt und sich auf ,das Horen und Sehen dessen [verlegt], was

18 Sjehe auch C. EDWARDS, , The Epistolographic Self: The Role of the Individual in
Seneca’s Letters”, in: NIEHOFF / LEVINSON 2019, 225-250, die auf die spezifischen Ziige
Senecas und seiner Adressaten aufmerksam macht, aber letztendlich die objektive
Normorientierung in Senecas Briefen hoher bewertet.

19 Sen. Brev. vit. 15,4-5; 15,2; 17,6; Epist. 24, 64; Trang. 1,12.
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seine Seele mit Sicherheit voranbringt” (Mos. I 20). Philons Mose war
von Natur aus bescheiden, diszipliniert und wissensbegierig, und
iibertraf bald seine Lehrer, weil sein ,Geist unfdhig war, irgendetwas
Falsches aufzunehmen”.2

Anekdoten dienen Philon zur Charakterisierung seines Helden
und nehmen damit ein wichtiges Stilmittel Plutarchs vorweg.?! Wie er
an einer Stelle explizit sagt: ,Ich mochte eine seiner damaligen Hand-
lungen beschreiben, die unbedeutend zu sein scheint, doch aus keiner
kleinen Gesinnung hervorgegangen ist.“?> Philon weist hier auf das
umgekehrte Verhaltnis zwischen kleinem Vorfall und grofier Bedeu-
tung hin. Wahrend Historiker in der Regel grofie Ereignisse wie Krie-
ge und politische Krisen darstellen, wahlt der Biograph private
Handlungen als Indiz fiir den Charakter einer Person. Philons anek-
dotischer Stil in den Biographien dhnelt seiner Vorgehensweise in
den historischen Traktaten, wo er an einer Stelle tiber einen Vorfall in
Alexandria sagt, ,,obwohl es eine kleine Sache ist, ist es doch Indiz
einer nicht so kleinen Boswilligkeit” (Flacc. 78). Auch in der Legatio
analysiert Philon bestimmte Verhaltensweisen des Gaius Caligula,
die seinen geistigen Niedergang anzeigen. Sein Einschlafen bei einem
Festessen und seine spontane Teilnahme an einem Reigen im Theater
werden als Spiegel seiner Personlichkeit interpretiert (Legat. 41-43).
In beiden literarischen Gattungen seiner spaten Schaffenszeit legt
Philon somit Wert auf Begebenheiten, die den Charakter der Prota-
gonisten beleuchten. Dieser Schreibstil hat starke Anklédnge an stoi-
sche Lehrmethoden. Mehr als jede andere Philosophenschule benutz-
te die Stoa personenbezogene Beispiele fiir Exzellenz.? Seneca stellt
bekannte Personlichkeiten regelméaflig in Entscheidungssituationen
dar, um einen bestimmten philosophischen Wert zu veranschauli-
chen. So erzdhlt er beispielsweise eine ,, Anekdote” (fabella) iiber Tul-
lius Marcellinus’ Selbstmord und begriindet seinen ,Exkurs” mit
dem Nutzen, den dieser fiir das Verstandnis des ehrenvollen Ab-
schieds aus dem Leben habe (Epist. 77,10).

Die Anekdoten, die Philon tiber Moses Kindheit erzahlt, beziehen
sich hauptsédchlich auf seine auflergewohnliche geistige Reife. Mose
soll , friher als erwartet entwohnt” worden sein, sich ,, mehr als al-
tersgemafl entwickelt” haben und ,nicht wie sonst ein ganz junges
Kind an Scherzen, Lachen und Téndeleien” Spafs gehabt haben (Mos.

20 Mos. 19; 115-24; 159; vgl. Ex 2,6; Cic. Off. 1122f.

21 7Zu Plutarchs anekdotischem Stil sieche DUFF 1999, 13-51.

2 el kal pQov oa ye T dokelv, AAA’ 0UK &Td PEOVHATOS koD (Mos. 1 51).

2 Details bei G. REYDAMS-SCHILS, , Authority and Agency in Stoicism”, GRBS 51
(2011) 196-322.
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I 18-20). Spater widmet sich Mose mit solchem Ernst seinen Studien,
dass er ,seine Lehrer tiberholt” und sich das Lernen bei ihm ,,eher als
ein Fall der Erinnerung” herausstellt (I 21). Philon freut sich mitzutei-
len, dass Mose sich , schwierige Fragestellungen ersann” (I 21). Keine
dieser Eigenschaften sind in vorphilonischen Quellen belegt. Ezechiel
der Tragiker, einer seiner jiidischen Vorganger in Alexandria, er-
wahnt nur fliichtig Moses ,konigliche Erziehung und Bildung”.?
Philon hat ein besonderes Interesse an Moses geistiger Entwicklung
und scheint sich die eben erwédhnten Szenen selbst ausgedacht zu
haben. Offenbar inspirierte ihn die griechische Ubersetzung von Ex
2,10, die besagt, dass ,,das Kind zur Reife herangewachsen war”.?

Philons Anekdoten iiber Mose als Kind bleiben in gewisser Weise
blass, weil sie philosophische Tropen darstellen. Er iibernimmt das
klassische platonische Bild der Erinnerung der Seele, das Sokrates als
die Grundlage jedes menschlichen Lernens annimmt. Mit der Bemer-
kung, Mose , prischt sprichwortlich vor, wie ein Pferd auf die Weide”
nimmt Philon direkt auf Sokrates Bezug und schmiickt das Bild von
Mose als einem friithreifen Jungen weiter aus.? Die Tatsache, dass
Philon Mose als Schiiler auszeichnet, dessen Lernen auf Erinnerung
und nicht auf Aneignung neuer Information beruht, lasst erkennen,
dass er recht frei mit dem platonischen Bild umgeht. Bei ihm handelt
es sich nicht mehr um eine generelle menschliche Eigenschaft, son-
dern um das Merkmal eines auflergewohnlichen Helden. Durch diese
Abwandlung von Platons Bonmot iiber Sokrates gibt Philon zu ver-
stehen, dass Mose philosophisch dhnlich begabt ist wie Platons Vor-
bild. Dariiber hinaus wird die Frage-und-Antwort-Methode, die im
Hellenismus fiir viele Formen des Lernens zentral war, auf Mose
iibertragen, dessen friihe intellektuelle Reife sich in der Formulierung
von pragnanten Fragen niederschldgt. Diese Anekdoten beruhen
allesamt auf philosophischen Stereotypen, die Moses ernstes Wesen
und seine herausragende Intelligenz verdeutlichen. Schon in seiner
Kindheit ist er ein auflergewdhnlich geistiger Mensch und somit pré-
destiniert fiir seine kiinftige Rolle als Philosophenkonig.

Philons Anekdoten werden lebendiger bei der Beschreibung von
Moses ethischen Entscheidungen in seiner Jugend. Anschaulich lotet
er Moses Reaktion auf die Notlage Israels in Agypten aus:

24 Siehe Ez. Exag. 36 (ed. C. R. HOLLADAY, Fragments from Hellenistic Jewish Authors.
Bd. 2: Poets: The Epic Poets Theodotus and Philo and Ezekiel the Tragedian. SBLTT 30 / PsES
12 [Atlanta, GA 1989] 355); weitere Details bei T. WHITMARSH, Beyond the Second Sophis-
tic. Adventures in Greek Postclassicism (Berkeley 2013) 211-227.

25 Mos. 112; 18-21.

26 Mos. 122; Plat. Phaid. 72e; Tht. 183d; siehe auch L. H. FELDMAN, Philo’s Portrayal of
Moses in the Context of Ancient Judaism. CJAn 15 (Notre Dame, IN 2007) 47-55.
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Diese Vorkommnisse entmutigten und verérgerten ihn weiter, doch er war weder in
der Lage, die zu bestrafen, die falsch handelten, noch denen zu helfen, die darunter
litten. Er tat, was er konnte, und stand mit Worten bei, indem er die Aufseher mahn-
te, maBig zu sein und das Ubermag ihrer Forderungen zu mindern und zu lindern,
und die Arbeiter ermutigte er, die momentane Situation standhaft zu ertragen, eine
mannliche Gesinnung an den Tag zu legen und ihre Seelen nicht mit ihren Kérpern
zu Schaden kommen zu lassen, sondern Ausschau zu halten nach dem Guten, das
aus dem Bosen hervorgehe (Mos. I 40).

Mose wird hier als eine Person mit einem starken Gerechtigkeitssinn
und einem ebenso ausgepriagten Bewusstsein fiir seine begrenzten
Moglichkeiten dargestellt. Beim Anblick der iiberméchtigen Unter-
driickung der Israeliten wihlte er Uberzeugung und Ermutigung als
Mittel, um die Lage seines Volkes zu verbessern. Moses Reaktion auf
seine Lebensumstidnde ist verniinftig und angebracht. Seine Zuriick-
haltung schldgt erst in Gewalt um, als einige Aufseher ihre gewohnte
Grausamkeit iiberbieten und zu , wilden Tieren in menschlicher Ge-
stalt” werden. Diese Anderung der Umstinde fiithrte zur entspre-
chenden Anpassung seines Verhaltens. Mose reagierte mit der To-
tung des Aufsehers und provozierte so den endgiiltigen Bruch mit
dem Pharao. Philon endet diese Szene mit einem direkten Kommen-
tar, der bekraftigt, dass Mose , gerecht” handelte. Der Gedanke einer
Verdanderung der Umstédnde, die Moses Gewalttat bewirkte, verdankt
sich vollends Philons phantasievoller Lektiire des biblischen Texts,
der lediglich sagt, Mose habe gesehen, wie ein dgyptischer Aufseher
einen der Hebrder schlug, und ihn daraufhin in einem unbeobachte-
ten Augenblick getotet.”” Zweifellos mochte Philon seinen Helden
rechtfertigen, besonders im Hinblick auf nichtjiidische Leser, die
Anstof an seinem Mord des Agypters nehmen konnten. Er tut dies
auf bemerkenswerte Art und Weise, namlich indem er Moses Charak-
ter in wandelnden Umstédnden auslotet und nahelegt, seine Reaktion
sei im gegebenen Kontext angebracht gewesen.

In dhnlicher Weise wird Moses Personlichkeit lebendig greifbar in
der Szene am Brunnen in Midian, wohin Hirtinnen kamen, um ihre
Herden zu trdnken, aber dort von anderen Hirten beldstigt wurden.
Wahrend der biblische Text einfach erzahlt, Mose ,stand auf und
half”, legt Philon Mose die folgende Rede in den Mund:

Mose, der gesehen hatte, was geschehen war, denn er war nicht weit entfernt, rannte
schnell hin und sagte, als er bei ihnen stand: ,Wollt ihr nicht aufhéren, Boses zu
tun? Meint ihr, die Wiiste sei ein Ort, den ihr zu eurem Vorteil ausnutzen konnt?
Schamt ihr euch nicht, eure Arme und Ellbogen ruhen zu lassen?” (Mos. 1 54).

27 Mos. 143f.; vgl. Ex 2,11f.
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Philon wahlte Moses Engagement fiir die Hirtinnen als exemplarische
Szene. Dem offentlichen Auge entzogen, aber von Philon gut beo-
bachtet, handelt Mose als wahrer Kampfer fiir Gerechtigkeit, der die
Maidchen gegeniiber Madnnern in Schutz nimmt, die meinen, aus der
Einsamkeit des Ortes ihren eigenniitzigen Vorteil ziehen zu konnen.
Philons Mose hilt bei dieser Gelegenheit eine eindriickliche Rede, in
der er die Storenfriede mahnt, das Unrecht zu beenden, und sie im
Namen Gottes an ihre moralischen Pflichten erinnert. Der Vater der
Madchen erfasst sofort die gesamte Bedeutung dieses Vorfalls und ist
,voller Bewunderung” fiir Moses Personlichkeit (Mos. I 54-59). Damit
ermutigt Philon indirekt seine Leser, dessen Haltung zu {ibernehmen
und die Anekdote als Spiegel fiir den aufiergewohnlichen Charakter
des Helden wahrzunehmen.

Philon weist auf das Heranreifen von Moses Eigenschaften im Ver-
lauf seines ganzen Lebens hin und erwdhnt die zunehmenden Re-
gungen seines , gesunden Verstands” und seiner Selbstdisziplin, die
bei seinen frithen asketischen Neigungen ans Licht kommen, ebenso
wie seinen Kampf fiir Gerechtigkeit und seine Flucht nach Arabien.
Philon interessiert sich fiir die Reaktionen seines Charakters in ver-
schiedenen Lebensumstianden, besonders dann, wenn sie eine Her-
ausforderung darstellen. Er unterstreicht, dass Mose sich weiter , fiir
die Disziplin und Kultur seiner Verwandten und Ahnen” engagierte
und sich nichts auf die Privilegien des dgyptischen Palasts einbildete.
Philon begleitet Mose auch ins arabische Exil und konstruiert fiir ihn
dieselbe Art von philosophischem Training, das er fiir Flaccus in den
historischen Traktaten vorsieht. Philon zufolge entkam Mose dem
,unversohnlichen Zorn des Konigs” in ein ,fremdes Land, dessen
angestammte Sitten er noch nicht kannte” (Mos. I 49). Mose, so legt
Philon nahe, nutzt diese missliche Lage der Entfremdung als Gele-
genheit, sich fiir seine kiinftige Aufgabe vorzubereiten, indem er
,sich in der hochsten Form des Lebens iibte, der theoretischen und
praktischen”. Sein Trainer ist , die ihm innewohnende Vernunft” (I
48), die ihn dazu anspornt, philosophische Lehren zu studieren, und
ihn auf den bestdndigen Weg der Natur fiihrt. Diesen philosophi-
schen Weg legt Philon auch seinen Lesern nah. Er hofft, dass sie tiber
seine Mosebiographie einen guten Einblick in jiidische Werte erhalten
und diese als universale Ideale schitzen lernen, die auch in ihrem
personlichen Leben einen Ehrenplatz einnehmen sollten.
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2. De Abrahamo als Biographie

Die Abrahambiographie ist ein besonders komplexer Fall, weil Philon
hier biographische Konventionen beobachtet und zugleich unterlauft.
Auffillig sind seine allegorischen Einschiibe, die die biographische
Erzdhlung unterbrechen und grundsétzliche Fragen aufwerfen: In-
wiefern richtet sich Philon hier nach biographischen Konventionen?
Befindet er sich, wie Daniel Lanzinger in der Einleitung vorschlagt,
noch im Anfangsstadium seines biographischen Schaffens, als er noch
mehr geneigt ist, allegorische Methoden aus der Friihzeit seiner Kar-
riere anzuwenden? Diesen Fragen wollen wir nun nachgehen und
dabei einen genaueren Blick auf einige Schliisselpassagen der Abra-
hambiographie werfen.

Im Gegensatz zur Mosebiographie beginnt De Abrahamo nicht mit
der Kindheit des Helden. Natiirlich schweigt sich dariiber auch der
biblische Erzéhler aus, aber vielleicht hdtte man von einem begeister-
ten Biographen erwarten konnen, dass er wenigstens einige grobe
Zige skizziert. Stattdessen ldsst sich Philon iiber andere biblische
Figuren aus, die vor Abraham lebten und auch in ihrem Leben be-
stimmte Tugenden verwirklichten und damit eine exemplarische
Rolle einnehmen. Erst nach 59 Paragraphen geht er endlich zu Abra-
ham {iiber, den er ohne Umschweife einfiihrt als ein Paradebeispiel
des Eifers ,Gott zu folgen und dem von ihm Angeordneten gehorsam
zu sein” (Abr. 60). Dabei legt Philon besonderen Wert darauf, diese
Anordnungen nicht nur als schriftlich festgehaltene Gebote, sondern
auch als Naturgesetze zu verstehen. Damit stellt Abraham einen
wichtigen Grundsatz des Judentums dar, ,ndmlich die Ordnung in
der Natur und die {iber jeden Beschreibungsversuch erhabene Ver-
fassung betrachtet” zu haben und sein Leben danach auszurichten
(Abr. 61). In seinem Traktat Uber die Weltschipfung, der der Abraham-
biographie direkt vorangestellt ist, hatte Philon erkldrt, dass die Tora
mit der Schopfung beginnt, um die Verankerung der mosaischen
Gesetze in der Natur darzustellen (Opif. 1-2). Die Besinnung auf die
Schopfung bereite die Israeliten auf die Gesetzesbefolgung vor, so-
dass ihr Herz moralisch reift und sie die Anordnungen mit der richti-
gen Intention befolgen konnen. Gleich zu Beginn der Abrahambio-
graphie deutet Philon somit an, dass sich der Leser durch diesen
Helden ein konkretes Bild reifer Frommigkeit machen kann, das er
dann selber in seinem eigenen Leben umsetzen kann.

Philon liegt es daran, die Beispiele fiir Abrahams Frommigkeit
herauszuarbeiten. Das erste in der Bibel erwdhnte Ereignis seines
Lebens, namlich seine Auswanderung aus Chaldaea nach Palaestina,
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wird zugleich als ein Schliisselerlebnis seiner Frommigkeit interpre-
tiert (Gen 12,1). Im Gegensatz zum Jubildenbuch, das sich Abraham
als einen Zerstorer der Idole vorstellt (Jub 12,12-14), geht es Philon
um den inneren Charakter Abrahams:

Als er von dem Gotteswort ereilt wurde, sein Vaterland, seine Verwandtschaft und
sein Vaterhaus zu verlassen und auszuwandern, richtete er sofort seine Anstren-
gungen darauf (éméomevde ouvteivawv), als ob es gélte, aus der Fremde nach Hause
zu kehren statt von zu Hause in die Fremde aufzubrechen, wobei er annahm
(vouiCwv), dass die schnelle Durchfithrung des Angeordneten von gleichem Wert
sei wie dessen vollstindige Erfiillung. Welcher andere ware wohl so unbeugsam
und unerschiitterlich gewesen (&xAwvi) kai dtoemtov), dass er nicht vom Liebes-
zauber der Verwandten und des Vaterlandes verleitet worden wéare und ihm nach-
gegeben hatte, da doch das Verlangen nach diesen jedem einzelnen in gewisser Wei-
se angeboren ist, sich mit ihm mitentwickelt hat und starker — oder zumindest nicht
weniger — mit ihm verwachsen ist, als seine Korperteile miteinander verbunden
sind? (Abr. 62-63)

In diesem Paragraphen féllt die Vielzahl der Verben auf, die Abra-
hams Gedanken, Intentionen und innerliche Veranlagungen wider-
spiegeln. Abraham tritt uns hier als eine reife Personlichkeit entge-
gen, der die menschliche Natur zugunsten hoherer Ideale {iberwin-
det. Bezeichnenderweise hat Philon hier mit der Stoa die Gesamtent-
wicklung eines typischen Menschenlebens vor Augen: mit einem
Drang zu familidren Banden geboren, unterliegen die Meisten zu-
nehmend diesem Bediirfnis nach Nahe und Sicherheit. Je dlter man
wird, desto mehr ist man seiner Familie und Heimat verbunden.
Philons Abraham dagegen macht grofie geistige Anstrengungen, um
seine familidren und damit materiellen Neigungen zu {iberwinden,
und ist so in der Lage, seine Auswanderung ins Unbekannte innerlich
umzuminzen, als sei es eine Riickkehr in die Heimat. Abraham
nimmt damit im stoischen Sinn die richtige, namlich rationale Hal-
tung ein und ldsst sich nicht durch dufiere Umstidnde und physische
Schwierigkeiten von seinem Ziel, Gott Gehorsam zu leisten, abbrin-
gen. Unbeugsamkeit und Unerschiitterlichkeit zeichnen seinen Cha-
rakter aus und geben dem Leser ein Vorbild.

Philon hebt das Exemplarische dieser Szene noch besonders durch
weitausholende Beobachtungen hervor. Die Schwierigkeit, die Abra-
ham iiberwunden hat, sticht seiner Meinung nach hervor, wenn man
sich vergegenwartigt, dass das Exil bei den Gesetzgebern als eine
besonders harte Strafe gilt. Weiterhin sollte man beriicksichtigen,
dass selbst Menschen, die aus eigener Motivation eine Reise unter-
nehmen - z.B. aus Geschiftsgriinden oder zu Studienzwecken -, sich
danach sehnen, ,,den heimatlichen Boden zu sehen und sich auf ihm
niederzuwerfen, ihre Vertrauten zu begriifen und den hochst ange-
nehmen und ersehnten Anblick ihrer Verwandten und Freunde zu
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genieflen, und oft lassen sie die Angelegenheiten, derentwegen sie
abgereist waren, zuriick, wenn sie sehen, dass sich diese in die Lange
ziehen, da sie von einer gewaltigen Sehnsucht nach den Angehorigen
angespornt werden” (Abr. 65). Abraham jedoch machte sich ,noch
vor dem Korper ... mit der Seele auf den Weg in die Fremde, da eine
Liebe zu Himmlischem seine Sehnsucht nach den Sterblichen besieg-
te” (Abr. 66). Philons Hinweis auf eventuelle Reisegriinde, die seine
eigene, sehr reiselustige Zeit widerspiegeln, zeigt seinen Ubergang
von der Vergangenheit in die Gegenwart. Er will nicht nur Abraham
in den Kontext der aktuellen Kultur stellen und ihn damit vertraut
machen, sondern auch seine Leser anregen, in dhnlichen Situationen
in ihrem Leben wie Abraham zu handeln.

Der allegorische Einschub, der jetzt folgt, konnte als eine Erkla-
rung gemeint sein, wie der Leser die richtige Gottesfrommigkeit in
seinem Leben umsetzen kann, ndmlich durch ein gescharftes Be-
wusstsein des monotheistischen Gottes. Indem Philon darlegt, wie
Abraham die verschiedenen Etappen des Polytheismus hinter sich
liefS, um im Lande Israel den einzigen Gott zu erkennen und anzube-
ten, legt er dem Leser nahe, auch er solle seine geistigen Augen o6ff-
nen und den monotheistischen Gott hinter den Kulissen der materiel-
len Welt identifizieren. Die Tatsache, dass sich Gott nach der bibli-
schen Geschichte dem Abraham zeigte und nicht umgekehrt von ihm
aktiv wahrgenommen wurde, zeigt seine allgemeine Gnade, die auch
bei anderen hervortreten kann — falls sie sich, wie Abraham, entspre-
chend geistig vorbereiten (Abr. 77-80).

Die néchste Herausforderung fiir Abraham stellt sich in Agypten,
dem Land des Wohlstands, in das er vor der Hungersnot in Palaesti-
na geflohen war. Philon nimmt die lakonische biblische Notiz, dass
seine Frau Sara vom Pharao , genommen wurde” (Gen 12,7), nach-
dem die Hoéflinge ihre Schonheit gepriesen hatten, zum Anlass fiir
langere Ausfithrungen, die Abrahams realistische Einschatzung der
Umstande sowie sein Vertrauen auf Gott illustrieren:

Er hatte eine Frau, die in ihrer Seele sehr edel und in ihrer kdrperlichen Erscheinung
die bei weitem Schonste ihrer Zeitgenossinnen war. Als die Amtstriger Agyptens
sie sahen und ihre Schénheit bewunderten — denn den Groflen (dieser Welt) bleibt
nichts verborgen —, berichteten sie dem Kénig davon. Er liefS die Frau zu sich brin-
gen und betrachtete ihre aulergewohnlich schone Gestalt. Da dachte er wenig an
Respekt und an die iiber die Achtung vor Fremden erlassenen Gesetze, gab sich sei-
ner Ziigellosigkeit hin und beabsichtigte nach eigener Aussage, sie zu heiraten, in
Wirklichkeit aber, sie zu entehren. Da sie in einem fremden Land in der Macht eines
ziigellosen und grausamen Herrschers niemanden hatte, der ihr hatte zu Hilfe
kommen konnen — denn ihr Mann war nicht stark (genug), ihr beizustehen, da er
eingeschiichtert war von dem Schrecken, der ihm von den Méchtigeren her drohte —,
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suchte sie zusammen mit diesem Zuflucht beim letzten Kampfbiindnis (das ihnen
noch verblieb), namlich demjenigen mit Gott (Abr. 93-95).

Abraham verhdlt sich in dieser Schliisselszene dhnlich vorsichtig wie
Mose angesichts der brutalen dgyptischen Sklaventreiber. Wie Philon
betont, war Mose zwar verargert, jedoch nicht ,in der Lage, die zu
bestrafen, die falsch handelten, noch denen zu helfen, die darunter
litten” (Mos. I 40). Abraham war dhnlich hilflos gegeniiber dem Pha-
rao und konnte seiner Frau nur durch ein gemeinsames Gebet an
Gott helfen. Dies tat er auch und stellte erneut seine Gesinnung unter
Beweis, die von denen seiner Zeitgenossen deutlich abwich. Philons
Anliegen, tugendhafte Charaktere exemplarisch darzustellen und zur
Nachahmung zu empfehlen, fithrt dazu, dass er auch diese heikle
Szene als eine positive Anekdote fiir Abrahams Groéfle nutzt und
auch nicht unterschwellige Kritik aufkommen lésst, z.B. daran, dass
Abraham nach der biblischen Geschichte materiellen Nutzen vom
Aufenthalt seiner Frau beim Pharao genoss. Philon lédsst dieses Detail
aus, erklart Abrahams Passivitat durch seine Angst und fiigt ein ge-
meinsames Gebet mit seiner Frau hinzu. Auch in dieser schwierigen
Situation verhielt er sich nach Philons Meinung exemplarisch und
kann als Vorbild fiir die spateren Generationen angesehen werden.?
Aus Philons Sicht ist Abrahams ,, grofite Tat” sein bedingungsloser
Gehorsam, als Gott das Opfer seines geliebten Sohnes Isaak fordert.
Philon unterscheidet diesen Fall von der antiken Tradition des Kin-
deropfers und hebt Abrahams einzigartige Reaktion hervor. Zwar
liebte er Isaak innig, zdgerte aber trotzdem nicht, ihn aufzugeben:

Obwohl er mit unbeschreiblicher Sehnsucht an seinem Kind hing, wurde er weder
blass im Gesicht noch in seiner Seele beirrt, sondern er blieb unnachgiebig, wie er es
auch vorher schon gewesen war, bei seinem unbeugsamen und unerschiitterlichen
Beschluss. Bezwungen von seiner Gottesliebe besiegte er machtvoll alle Vorwande
und Leidenschaften, die sich aus einem engen Verwandtschaftsverhaltnis (ergeben),
und verriet niemandem in seinem Haus etwas von dem Gotteswort ... (Abr. 170).

In diesem Abschnitt zeigt Philon die Komplexitit von Abrahams
Charakter, der sich in seiner Unbeugsamkeit selbst treu bleibt. Diese
Kontinuitdt wird durch Philons Bemerkung ,er blieb unnachgiebig,
wie er es auch vorher schon gewesen war” unterstrichen und kniipft
an vorher besprochene Situationen an. In dieser Schliisselszene un-
tersucht Philon Abrahams Emotionen sehr genau. Als vorbildlicher
Vater hingt er an seinem Kind, so dass man seine Bereitschaft, Gottes
Befehl auszufiihren, nicht als Indifferenz gegeniiber Isaak deuten
sollte. Andererseits kontrolliert er seine Gefithle in dem Mafle, dass
sich nicht einmal seine Gesichtsfarbe d@ndert. Solche physischen Reak-

28 Sjehe die Anm. zur Ubersetzung 96; 99 in diesem Band.
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tionen hatte Seneca als spontane und sogar automatische Bewegun-
gen definiert, die sich jeglichen moralischen Urteils und damit auch
der rationalen Kontrolle entziehen. Selbst ein perfekter Weiser kann
unter Umstdnden Tranen vergiefSen, ohne sich deshalb irrationalen
Verhaltens schuldig zu machen. Philons Held steht sogar iiber sol-
chen spontanen Reaktionen und lédsst in keiner Weise eine emotionale
Schwierigkeit ahnen. Ausdriicke der Standfestigkeit hdufen sich hier
(&yvapeon, yvoun o avevddtw kal AQOETEL DEHEVEV AKALVIG)
und lenken die Aufmerksamkeit des Lesers auf Abrahams Frommig-
keit.

Philons Abraham bleibt sogar standhaft und ruhig, als ihn sein
kleiner Sohn fragt, wo denn das Opfertier sei.? Abraham gibt ihm
knapp zur Antwort, Gott werde schon fiir das Opfer sorgen, und
profiliert sich so erneut im Vergleich zu normalen Vétern:

Ein anderer, der gewusst hétte, was er gleich tun wiirde, und der versucht hatte,
dies in seiner Seele zu verbergen, ware angesichts solcher Worte innerlich zusam-
mengebrochen und hatte durch seinen Tranenfluss eine Andeutung dessen gegeben,
was geschehen wiirde, und dabei hédtte er aufgrund seiner starken Emotionen ge-
schwiegen. Er aber gestattete sich keinerlei Verdnderung (6 © ovdepiav
évdeEapevog toomrv), weder an seinem Korper noch in seinem Denken, sondern
antwortete auf die Frage mit festem Blick und festem Sinn (1@ BAéppatt otaOeom
0¢ 1@ Aoyou®): ,Mein Kind, Gott wird sich selbst ein Opfer ersehen, sogar in volli-
ger Eindde, wo du vielleicht schon die Hoffnung aufgibst, dass hier eines gefunden
werden konnte. Aber du sollst wissen: Fiir Gott ist alles moglich, auch das, was fiir
Menschen im Bereich des Aussichts- und Ausweglosen liegt.” (Abr. 174f.)

Zwar uberliefert der biblische Text ein kurzes Gesprdch zwischen
Abraham und Isaak (Gen 22,7f.), doch ist es Philon, der diese Szene
durch sein Eingehen auf andere denkbare Handlungsweisen zu einer
Charakterstudie macht. Wie auch in seinen anderen Biographien
erforscht Philon hier das Individuum in einer komplexen Situation, in
der dem Protagonisten unterschiedliche Handlungsweisen offenste-
hen. Abraham veranschaulicht, wie die Tugend der Gottesfurcht eine
unbeugsame Standhaftigkeit im Individuum hervorruft. Auch hier
héufen sich Begriffe der Unverdnderlichkeit und Charakterfestigkeit.
Auch hier betont Philon die geistige und physische Ausgeglichenheit,
die nicht einmal automatische Reaktionen wie Stammeln zulassen.
Abrahams Rationalitat ist vorbildlich und kann, so Philon, dem Leser
als Model in Situationen dienen, in denen er emotional herausgefor-
dert wird. Da die Bereitschaft, sein eigenes Kind zu opfern, den

2 Philon folgt der biblischen Erzdhlung in der Annahme, Isaak sei noch ein kleiner
Junge und damit Objekt der Handlung. Bei Josephus, den Rabbinen und den Kirchen-
vatern dagegen entwickelt sich Isaak zu einem erwachsenen Helden, der sich der vollen
Tragweite der Situation bewusst ist und den Mértyrertod auf sich nehmen will.
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hochsten Beweis von Gottesgehorsam darstellt, kann Abrahams per-
fekte Reaktion als relevant fiir alle anderen Situationen gelten.

Diese Schliisselszenen der Abrahambiographie machen deutlich,
dass sie von demselben Interesse an vorbildlichen Persénlichkeiten
getragen ist. Obwohl Philon hier nur indirekt auf die biographischen
Konventionen eingeht, hebt er dhnliche Ziige hervor wie in der Mo-
sebiographie. Auch Abraham ist exemplarisch und vermittelt seinen
Lesern einen {iberzeugenden Einblick in das Wesen dieses Vorfahren
und damit zugleich in das Wesen des gesamten Judentums, das zur
Zeit des Verfassens von De Abrahamo unter schwerer offentlicher
Kritik leidet. Die Fragen, die wir uns zu Beginn dieses Abschnitts
gestellt haben, konnen wir damit positiv beantworten: Philon schrieb
auch De Abrahamo im Bewusstsein biographischer Konventionen,
vielleicht zum ersten Mal mit ihnen experimentierend. Die allegori-
schen Einschiibe, die hier noch starker hervortreten und die Intention
der Geschichte verallgemeinern sollen, nehmen dann in der Josephs-
und Mosebiographie deutlich ab.

3. Philons Leistung als Biograph in interdisziplinarer
Perspektive

Wie wir gesehen haben, spielt die Biographie in Philons Spatwerk
eine wichtige Rolle im Kontext seiner diplomatischen Aktivititen in
Rom und seiner Bemiihungen, ein zeitgerechtes Bild vom Judentum
zu vermitteln. Es ist deutlich geworden, dass Philon als erster helle-
nistischer Autor ethische Viten mit reichhaltigen Einsichten in die
Personlichkeit der Protagonisten vorlegte, die gleichzeitig als ethische
Erbauung und Einfithrung in seine véterliche Religion gedacht wa-
ren. Die Biographien boten Philon die Mdglichkeit, einem breiten
Adressatenkreis ohne Kenntnis des biblischen Texts das Judentum zu
vermitteln und damit den Verleumdungen seines Rivalen Apion
entgegenzuwirken. Die biblischen Patriarchen bildeten eine Art Nati-
onalgalerie vorbildlicher Ahnen, die romische Leser zu einem Besuch
einlud. Philons Beitrag als Biograph soll nun abschlieffend aus inter-
disziplindrer Sicht gewiirdigt werden. Andere kaiserzeitliche Auto-
ren begannen, diese Gattung zu entdecken und fiir ihre eigenen reli-
giosen und kulturellen Interessen fruchtbar zu machen. Philon be-
leuchtet ihre Arbeit, ohne dass wir ermitteln konnen, ob er historisch
irgendeinen Einfluss auf sie hatte.

Plutarch ist der erste Autor, der sofort ins Auge fallt. Die Paralle-
len zwischen den beiden sind oft frappant, da beide platonische



Philon als Biograph 165

Transzendenz mit immanenter stoischer Ethik und aktivem Engage-
ment fiir ihre traditionelle Religion verbanden. Beide Autoren ent-
deckten das Mittel der Biographie zu einem relativ spaten Zeitpunkt
im Zusammenhang mit ihrem diplomatischen Dienst in Rom. Wie
Philon begann Plutarch seine Karriere als platonischer Philosoph, der
Texte in traditionellen literarischen Gattungen verfasste, die vom
Dialog, Tischgesprach und Zetemata bis zu Traktaten {iber bestimmte
philosophische Themen reichten.® Er wuchs unter den flavischen
Kaisern heran, reiste ofter als Gesandter und Philosoph nach Rom,
wo er zahlreiche Freunde hatte und sich mit romischem Gedanken-
gut auseinandersetzte, das ihm auf Latein zuganglich war.?! Wie Phi-
lon begann Plutarch mit dem Schreiben von Biographien relativ spat,
und zwar im Kontext seiner Analyse der romischen Kaiser. Berithmt
ist seine Unterscheidung zwischen Biographie und reguldrer Ge-
schichtsschreibung: ,Nun gehort die genaue Erzahlung aller Ereig-
nisse zur Aufgabe der Tatsachengeschichte, wahrend es meine Pflicht
ist, diejenigen Vorkommnisse nicht zu {ibergehen, die in den Taten
und Schicksalen der Kaiser beachtenswert sind” (Galba 2,3). Plutarch
unterscheidet hier, wie spater in seinen Doppelbiographien, zwischen
einer durchgehenden historischen Darstellung und einer biographi-
schen Erzédhlung, die sich auf exemplarische Ereignisse konzentriert,
die den jeweiligen Charakter erkennen lassen.®> Obwohl das Konzept
der Biographie schon vorhanden ist, legt Plutarch in den erhaltenen
Kaiserbiographien noch keine vollstindigen Lebensbeschreibungen
vor, sondern konzentriert sich auf ausgewahlte und politisch signifi-
kante Zeitraume.

Plutarchs Doppelbiographien sind fiir ihre moralische Ausrichtung
bekannt. In der Einleitung zur Biographie des Perikles, in der er iiber
seine schriftstellerische Arbeit in den zehn vorherigen Bénden reflek-
tiert, unterstreicht Plutarch in platonischem Stil, dass Kunst der Cha-
rakterbildung dienen und zu moralischer Verbesserung beitragen
solle, statt nur dem Vergniigen zu dienen. Analog zu Philon hélt er
die Biographie fiir eine aufSerordentlich niitzliche Literaturgattung,
die auf die Vermittlung tugendhaften Handelns zielt. Indem er seine
Leser auf exemplarisches Handeln historischer Personlichkeiten auf-
merksam macht, hofft Plutarch, diese zur ,Nachahmung” zu bewe-

30 Zum Platonismus Plutarchs siehe DILLON 1977, 184-230; DUFF 1999, 34-45; M. R.
NIEHOFF, ,,Philo and Plutarch on Homer”, in: NIEHOFF 2012, 127-154.

31 Details bei STADTER 2014; M. R. NIEHOFF, ,Plutarch’s On the Control of Anger in a
Roman Context”, erscheint demnachst in GRBS.

32 Wie DUFF 1999, 18f., gezeigt hat, ldsst Plutarch an anderen Stellen manchmal die
Unterscheidung zwischen Biographie und Geschichte verschwimmen.
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gen und ,die Taten zu bewundern und danach zu streben, es ihren
Vollbringern gleichzutun”.
Plutarch macht seine Helden wie Philon durch Anekdoten leben-
dig:
Denn ich schreibe nicht Geschichte, sondern zeichne Lebensbilder; und die bekann-
testen Handlungen spiegeln nicht immer Tugend oder Laster wider. Eine geringfii-
gige Sache dagegen wie ein Ausspruch oder Scherz offenbart hdufig mehr von ei-

nem Charakter als Schlachten mit Tausenden von Toten, oder das grofite Waffen-
aufgebot oder Stadtebelagerungen (Plut. Alex. 1,2).

Diese Selbstdefinition als Biograph hat direkte Folgen fiir Plutarchs
Arbeit. Er vergleicht sich selbst mit einem Portraitmaler und besteht
auf seinem Recht, gezielt relevantes Material auszuwdhlen, statt eine
vollstandige Darstellung anzustreben. Wahrend er anderen die gro-
Ben Wettkdmpfe {iberladsst, kiimmert er sich selbst um die ,Zeichen
der Seele”. Anekdoten sind dafiir ein bevorzugtes Mittel, weil sich
die Seele am zuverlassigsten in Handlungen duflert, die der Offent-
lichkeit verborgen bleiben. Besonders interessiert Plutarch die Jugend
seiner Protagonisten, bevor sie allgemein bekannte Personlichkeiten
werden und sich damit an den Erwartungen der Gesellschaft ausrich-
ten. Alexander etwa zeigt durch die Bandigung eines Wildpferds
seinen ihm angeborenen Mut und sein Charisma, wahrend Alkibi-
ades zwar aufiergewohnlich schon und Sokrates ergeben ist, aber zu
Arroganz und Jahzorn neigt, wie man an seiner Reaktion auf ein
Fuhrwerk sehen kann, das seinen Weg versperrt.3

Philons Leistung wird weiterhin durch einen Vergleich mit Philos-
tratos deutlich, der um die Wende vom zweiten zum dritten Jahr-
hundert in Athen aktiv war und sich selbst als einen Angehdrigen
des Kreises um die Kaiserin Julia Domna, der Frau von Septimius
Severus, beschreibt. Sein Leben des Apollonios von Tyana ist ein hybri-
der Text, der biographische, hagiographische und romanhafte Ele-
mente vereinigt. Die achtbandige Vita tibersteigt biographische Stan-
dards noch mehr als Philons zweibédndiges Leben des Mose und deutet
auch auf breiter gefasste kulturelle und religiése Zwecke hin. Philos-
tratos fiihrt sich selbst apologetisch ein mit dem Hinweis, er werde
Apollonios” Ruf als einen Zauberer korrigieren und seine philosophi-
schen und religiosen Tugenden aufzeigen. Seine Beschwerde {iber

33 Plut. Per. 1,2-4; Aem. 1,1-2; siehe auch D. RUSSELL, ,On Reading Plutarch’s Lives”,
in: SCARDIGLI 1995, 75-94; C. B. PELLING, , The Moralism of Plutarch’s Lives”, in: D.
INNES u.a. (Hg.), Ethics and Rhetoric (FS D. Russell) (Oxford 1999) 205-220; DUFF 1999,
52-72; S. SWAIN, ,,Plutarch’s Lives of Cicero, Cato and Brutus”, Hermes 118 (1990) 192—
203; ZIEGLER 1964, 266-268.

34 Plut. Alex. 1,3; 6,1-5; Alcib. 1,1-3; 2,2-4; 4,1-4.
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Menschen, die ihn nicht wirklich kennen, weil ,sie nur diese oder
jene Tat herausgreifen” und seine Beziehungen zu 0Ostlichen Gelehr-
ten als Zeichen seines Dilettantismus auffassen, klingt wie Philons
Apologetik zu Beginn seiner Mosebiographie. Uberdies verspricht
Philostratos, ,, genau zu sein” und eine verlédssliche Darstellung des
Apollonios vorzulegen. Zu diesem Zweck nennt er einige seiner
Quellen, die er ,aus vielen Stidten” zusammensuchte, und weist
besonders auf die Notizbiicher des Damis hin, der zusammen mit
Apollonios reiste. Er dufSert sich zwar anerkennend iiber den klaren
Stil dieses Autors, kritisiert aber seine fehlende Begabung und erklart
so die Notwendigkeit des eigenen Vorhabens. Spater kiimmert er sich
nicht mehr um seine Quellen, sondern rekonstruiert das Leben seines
Helden recht kreativ, ganz wie Philon, der historische Genauigkeit
verspricht und dann die biblische Darstellung frei nacherzahlt.
Schliefilich hebt Philostratos wie Philon auf die Talente und Bildung
der Hauptfigur ab. Wahrend Philon Moses Ausbildung in allgemei-
nen philosophischen Begriffen darstellt, spiegelt Philostratos den
Geist seiner Zeit wider, wenn er bestimmte Philosophenschulen
nennt. Durch das Leben des Apollonios zeigt Philostratos seinen grie-
chischen Lesern eine Moglichkeit, sich mit der griechischen Kultur im
romischen Weltreich zu identifizieren, und orientiert seine Adressa-
ten zwischen dem Machtzentrum in Rom und dem griechischen Os-
ten.®

Philon erdffnet uns auch eine interessante Perspektive auf das Lu-
kasevangelium, das zunehmend als eine Art Biographie gewdirdigt
wird.?* Bekanntermaflen beginnt Lukas sein Evangelium mit Bezug
auf seine Vorgéanger. Viele mogen sich im Schreiben der Dinge ver-
sucht haben, ,die sich unter uns erfiillt haben”, aber er habe sein
Wissen von Augenzeugen (avtémtat) und vermittelt es nun nach
sorgféltiger Untersuchung (axoipac), die fiir , die Verlasslichkeit der
Worte” (Adywv v dopaAeiav) biirgt, iiber die sein Adressat, Theo-
philus, informiert wurde (Lk 1,3f.). Diese Selbstpositionierung als

% Philostr. Ap. 12,1-3,1;17,1-8,2; siehe auch E. L. BOWIE, ,Philostratus: the Life of a
Sophist”, in: ders. / J. ELSNER (Hg.), Philostratus (Cambridge 2009) 25-29; T. WHITMARSH,
,Philostratus”, in: R. NUNLIST / A. M. BOWIE (Hg.), Narrators, Narratees, and Narratives in
Ancient Greek Literature (Leiden 2004) 423-439; K. ESHLEMAN, ,Indian Travel and Cul-
tural Self-Location in the Life of Apollonius and the Acts of Thomas”, in M. R. NIEHOFF
(Hg.), Journeys in the Roman East: Imagined and Real (Tiibingen 2017) 183-202.

36 1k 1,1-2,52; 24,36-53; sieche auch HAGG 2012, 148-186; A. BURRIDGE, What Are the
Gospels? A Comparison with Graeco-Roman Biography (Cambridge 1992); ders., ,Reading
Gospels as Biographies”, in: B. MCGING / J. MOSSMAN (Hg.), The Limits of Ancient Bio-
graphy (Swansea 2006) 31-50.
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glaubenswiirdiger Historiker gleicht frappant der Einfithrung in
Philons Mosebiographie, die, wie wir gesehen haben, mit der Kritik
an fritheren Darstellungen dieses Helden beginnt und dem Leser
versichert, Mose nun so darzustellen, wie er wirklich gewesen ist. Im
Lukasevangelium folgen dieser Einleitung sogleich die Geschichte
iiber die ungewdhnliche Geburt Jesu und Anekdoten aus seiner
Kindheit. Die Erzdhlung iiber Jesus als Wunderkind im Tempel, der
,mitten unter den Lehrern saf3, ihnen zuhorte und Fragen stellte” (Lk
2,46), ist Philons Bild von Mose als Schiiler auffallend dhnlich. Lukas’
Biographie endet mit einer Szene des auferstandenen Jesus, der seine
Jiinger — und damit implizit auch die Leser — {iber seine Bedeutung in
der Geschichte und die kiinftigen Aufgaben seiner Nachfolger instru-
iert. Sowohl der Schreibstil als auch der Inhalt dieses Evangeliums
empfehlen sich als Biographie eines Helden, der durch sein Leben fiir
die Werte einer bestimmten Religion pladiert.

Wenn wir Philon mit diesen spateren griechischen Schriftstellern
im romischen Reich vergleichen, stellen wir fest, dass er als erster
Autor Biographien fiir allgemeine moralische, kulturelle und religio-
se Zwecke einsetzte. Durch die Biographien der biblischen Erzvéter
positioniert er sich selbst als Jude in zeitgendssischen griechisch-
romischen Diskursen und reiht das Judentum unter die fithrenden
Kulturen ein. Sein leicht zugénglicher Stil bietet eine gldnzende Ein-
fithrung ins Judentum und jiidische Werte, wobei er die israelitischen
Vorfahren neben die romischen stellt.



Philo philosophus?

Maximilian Forschner

1. Philons Verhaltnis zur Philosophie

Die Fragen, ob und inwiefern Philon von Alexandrien als Philosoph
zu gelten hat, welche Stellung und Rolle die Philosophie in seinem
Werk einnimmt, wie er das Verhaéltnis von Philosophie und Religion
bestimmt, und welcher philosophischen Schule oder Richtung er folgt
—, all diese Fragen wurden und werden in der Philon-Forschung un-
terschiedlich beantwortet.! Vollig unkontrovers ist dagegen der Be-
fund, dass Philon in ausgreifender Weise philosophische Begriffe und
Gedanken fiir seine Zwecke der Interpretation mosaischen Schrift-
tums beniitzt, dass er mit diesem Verfahren so gut wie keine Nach-
wirkung im Rabbinentum erzielte, wohl aber die frithen christlichen
Vater (Justin, Irendus, Clemens, Tertullian, Origenes u.a.), ja allem
Anschein nach bereits den Apostel Paulus? nachhaltig beeinflusste
und dadurch in hohem Mafs die Konstituierung christlicher Theologie
und die Art der Formulierung ihrer frithen Dogmen mitbestimmte.

Harry Austryn Wolfson hat in einem grofiangelegten Werk ver-
sucht, Philon als einen ,philosopher in the grand manner” zu zeich-
nen, ihn zum Begriinder des Konzepts von Philosophie als ancilla
theologiae zu stilisieren, und ihm ein kohérentes philosophisches Sys-
tem zuzuschreiben, das in Judentum, Christentum und Islam seine
durchdringende Wirkung entfaltete, bis es in der Neuzeit (namentlich
von Spinoza) durch die Leugnung der Offenbarung wieder aufgelost
wurde.?

Ihm gegeniiber wird Philon heute, vor allem unter dem Eindruck
und in der Nachfolge der Untersuchung von Valentin Nikiprowetz-
ky,* von vielen Forschern nicht als Philosoph, sondern als ,philoso-

1, In fact the implications for his stature as a philosopher or theologian are as yet by
no means clear”, RUNIA 1990, 72.

2 Vgl. dazu NIEMAND 2018, der, hochplausibel, die paulinische eikwv-Christologie
mit der philonischen Wort-Gottes-Theologie kontextualisiert.

3 WOLFSON 1947, v.a. I 114f.; vgl. RUNIA 1990, 112-133.

4 NIKIPROWETZKY 1977.
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phisch orientierter Exeget” verstanden, dessen Gedanken ohne son-
derliche Riicksicht auf philosophische Systematik und Konsistenz
von Verstandnisfragen und Plausibilisierungsproblemen der Ausle-
gung der jeweiligen Schrift und Schriftstelle geleitet sind.> Die fun-
damentalen Einsichten seines Selbst- und Weltverstindnisses seien
nicht Ergebnis philosophischer Reflexion, sondern eines auf gottliche
Offenbarung sich stiitzenden Glaubens. In der Bibel, speziell gegen-
iiber Mose und im mosaischen Schrifttum habe Gott fiir Philon sein
Denken und Wollen kundgetan. Die Bibel sei ihm eine unfehlbare
Quelle der Wahrheit, auch und gerade, wenn ihre Aussagen an man-
chen Stellen dunkel erscheinen und der allegorischen Auslegung
bediirften. Philosophische Begriffe und Gedanken seien geeignete
Mittel allegorischer Schriftinterpretation; und iiber sie gewinne man
ihrerseits auch philosophische Einsichten.¢

Diese philosophischen Einsichten finden fiir ihn vor allem im zeit-
genossischen anthropologischen und kosmologischen Platonismus,
zum geringeren Teil auch bei Aristoteles und im ethischen Stoizismus
ihre Parallele, Stiitze und Bestdtigung und haben im Epikureismus, in
dessen Atomismus, Mechanismus, Hedonismus und (was dessen
Leugnung gottlicher Schopfung, Erhaltung, Fiirsorge und Providenz
betrifft) Atheismus ihren entscheidenden Gegner.” Dabei bediene er
sich der Begriffe griechischer Philosophie, wie sich zeigen lésst, in
gelegentlich verwirrender Ungeniertheit, ja ,, wie eine philosophische
Elster”,® ,hdufig mit wenig Riicksicht auf ihren urspriinglichen intel-
lektuellen Kontext und haufig auch angepasst oder verandert, damit
sie fiir seine eigenen exegetischen Zwecke dienlich sind.”?

Nun gibt es allerdings auch gegenwartige Stimmen, die Philons
Verhiltnis zur Philosophie etwas anders bestimmen und gewichten.
So glaubt etwa Maren R. Niehoff, eine biographisch bedingte geistige
Entwicklung Philons von einem jiidischen Exegeten in Alexandria
mit stark platonischer Ausrichtung in einen eher stoischen Historiker
und Philosophen fiir ein breites romisch-griechisches Bildungsbiir-
gertum feststellen zu kénnen." Und dies kdnnte, wenn auch nur auf

5 Vgl. BONAZz1 2008, 233-251; D. T. RUNIA, , Philo and Hellenistic Doxography”, in:
ALESSE 2008, 13-54; ders. 1986, 26, 535f.; GRAVER 2008, 197-221; KAISER 2017, 12-14.

6 Vgl. R. RADICE, ,,Philo’s Theology and Theory of Creation”, in: KAMESAR 2009, 124~
145.

7 Vgl. G. RANOCCHIA, ,Moses against the Egyptian: The Anti-Epicurean Polemic in
Philo”, in: ALESSE 2008, 75-102.

8 A. A.LONG, ,,Philo on Stoic Physics”, in: ALESSE 2008 [121-140] 140.

9 GRAVER 2008, 199f.

10 Vgl. NIEHOFF 2017, 9.
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Nuancen seines Denkens zutreffend,!! eine fiir die weitere Philon-
Forschung anregende These und Beobachtung sein.

Philon war zweifellos ein tiefreligioser Mensch und philosophisch
hoch gebildet. Er gehorte zeit seines Lebens zwei geistigen Welten
und Traditionen an: der griechischen Philosophie und der jiidischen
Auslegung der Bibel.”? Beides suchte er zu verbinden. In seiner Art
allegorischer Interpretation mosaischer Texte mit philosophischen
Mitteln stand er nicht allein; er hatte in Aristobulos!® und Eudoros!
von Alexandrien seine Vorginger, deren geistiges Profil fiir uns heu-
te aufgrund der Uberlieferungslage leider nur noch schattenhaft er-
kennbar ist. Doch man konne sich, so Jaap Mansfeld, des Eindrucks
nicht erwehren, dass in seinen Texten bei all seiner Frommigkeit und
Loyalitdt zu Mose und den spezifisch jiidischen exegetischen Proble-
men die griechische Philosophie dominiert und Mose und die bibli-
schen Patriarchen in griechische Weise und Philosophen verwandelt
werden. Die Frage bleibe, warum Philon und seine alexandrinischen
Vorganger sich entschlossen, die mosaischen Schriften im Sinne grie-
chischer Philosophie zu interpretieren.'

Wenn Philon Mose, wie Mansfeld und in gewisser Weise auch
Niehoff meinen, in einen griechischen Philosophen verwandelt, dann
allerdings in einen griechischen Philosophen von ganz eigener Art.16
Nicht nur, dass er ihn zum Protophilosophen stilisiert, von dem Py-
thagoras, Platon, Aristoteles und die Stoiker gelernt hatten.’” Mose
verdankt fiir ihn seine Weisheit primadr dem Umstand, dass Gott ihm
in einzigartiger Weise seine Geheimnisse offenbart. Und die Offenba-
rung Gottes sei so, dass er selbst und sein Wesen der Welt enthoben
und im Dunkeln bleibt, im Dunkeln, das auch der scharfste menschli-

11 Der pantheistisch gepragten Substanz stoischen Denkens, der natiirlich auch die
stoische Ethik verpflichtet ist, diirfte Philon sich freilich in keiner Phase seines Denkens
ernsthaft gendhert haben.

12 Vgl. MANSFELD 1988, 74.

13 Vgl. BONAZZI 2008, 235.

14 vgl. DILLON 1977, 115-183; H. DORRIE, ,Der Platoniker Eudoros von Alexand-
reia”, Hermes 79 (1944) 25-39.

15 MANSFELD 1988, 84f. Zweifellos standen die Juden Alexandriens in ihrer hellenis-
tisch gepragten Umwelt unter erheblichem Anpassungszwang und rangen, unter die-
sen kulturellen Pramissen, um die Anerkennung ihrer Besonderheit. Es geht natiirlich
in erster Linie darum, die jiidische Religion im Kontext der hellenistischen Welt nach
innen ebenso wie nach auflen plausibel zu machen. Vgl. dazu FELDMEIER 2014, 315; vgl.
151-177.

16 Konstituierte sich Philosophie doch in Griechenland als eine eigenstindige Form
des Denkens, die sich in Begriindungszusammenhingen nur auf natiirliche Erkennt-
nisweisen, in keiner Weise auf dichterisch begnadete Inspiration oder goéttliche Offen-
barung beruft.

17 Vgl. J. DILLON, , Philo and Hellenistic Platonism”, in: ALESSE 2008 [223-232] 226f.
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che Verstand nicht zu durchdringen vermag. Gott, der, der wahrhaft
ist (0 @v),' ist nach Philon fiir den Menschen nicht zu benennen und
nicht zu fassen.” Ja, im Fortschreiten seines Erkennens erfasst der
Mensch, dass Gottes Wesen sich der Erkenntnis immer weiter ent-
zieht (Post. 18).% Das erfiillende Ziel menschlichen Bestrebens sei,
Gott von Angesicht zu Angesicht zu begegnen und mit ihm eins zu
sein. Dieses Ziel des Eintretens in die Gegenwart Gottes {ibersteige
alle Lehre und Einiibung der Philosophie.?! Es sei nur durch gottliche
Gnade erreichbar (Somn. I 173), vorbereitet und unterstiitzt durch
menschliche Akte des Verzichts auf den Eigendiinkel und die Eigen-
macht des Denkens (Migr. 34f.),22 der affektiven SelbstentdufSerung,
der bereitwilligen Losung von allem irdischen, materiegebundenen
Begehren (Migr. 2; Her. 265). Dem Weisen kann denn in der Tat be-
reits das ,Wissen des Seienden” in einer Form mystischer Ekstase
aufleuchten.?? Und dies bedeutet fiir den Betroffenen auch hochstes
Gliick, eine Vorwegnahme der Unsterblichkeit (vgl. Leg. III 2 u. 6;
Deus 46).2* Doch solch mystisch-ekstatisches Wissen wird selten, nur
Wenigen und keineswegs dauerhaft gewahrt. Wenn Gott die Seele
ganz an sich heranzieht, kann und soll man nur um Stand und Dauer
beten (uovi)v evxéo00w Kkat otdotv, Abr. 58).

So ist denn fiir Philon das hochste Gut in diesem Leben nicht die
(dauerhaft) erfiillende Erkenntnis Gottes, die émiotrjun bzw. yvaoic
Oeov, sondern die miotig mEOg TO 6v, der Glaube an das wahrhaft
Seiende (Abr. 270) bzw., was fiir ihn dasselbe besagt, die mtioTig TEOg
tov Oedv, der vertrauensvolle Glaube an Gott, als vorscheinhafte
Gewdhr fiir die Erreichung des endgiiltigen Ziels. Wie es in unserer
Schrift Abr. 268 heifit: ,,Das einzige untriigliche und sichere Gut ist

18 vgl. dazu Plat. Soph. 248e: 0 mavteAds @v. Biblische Betonung der absoluten
Transzendenz Gottes konnte sich fiir Philon auch mit Platons Aussage in Rep. VI, 509b
treffen, wo davon die Rede ist, dass das Gute Prinzip allen Seins (10 eiva) und jegli-
cher Seinsheit (ovoia) sei, selbst nicht von der Art einer Seinsheit, sondern jegliche
Seinsheit an Wiirde und Kraft iiberragend (éméxewva g ovoiag). Das heilt wohl: Das
Gute hebt sich in seiner Transzendenz von jedem bestimmten und besonderen Sein ab
und ist, was seine Erkenntnis betrifft, mit ,innerweltlichen” Begriffen und Kategorien,
die auf einzelnes Seiendes und ihr Wesen zutreffen, nicht zu erfassen.

19 &QONTOG, ATEQLVONTOS, AKATAANTITOS, dkatovouaotog (Mut. 15; Somn. 1 67; Deo
4). Zur Betonung der Transzendenz Gottes als wichtiger Voraussetzung der Entstehung
des Mittelplatonismus vgl. DILLON 1977, 127-129.

20 Vgl. C. LEvy, ,La Conversion du Scepticisme chez Philon d’Alexandrie”, in:
ALESSE 2008 [103-120] 112.

21 vgl. LEVY 2009, 167.

22 Vgl. NIEHOFF 2017, 12f.

2 Vgl. Ebr. 44; Praem. 27, 165; QG IV 2; QE 117 und 39.

24 Vgl. KAISER 2017, 13f.; 96; W. BOUSSET / H. GRESSMANN, Die Religion des Judentums
im spithellenistischen Zeitalter. HNT 21 (Tiibingen 31926) 452.
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also das gldaubige Vertrauen auf Gott: Trostung fiirs Leben, Fiille
guter Hoffnungen, Unwirksamkeit von Ubeln, Quelle von Gutem,
Befreiung von Ungliick, Erkenntnis der Frommigkeit, Erbe der
Gliickseligkeit, umfassende Besserung der Seele, die sich auf den
stiitzt und griindet, der ursachlich fiir alles ist und zwar alles ver-
mag, doch nur das Beste will.”

Wenn Wolfson die Eigenstdndigkeit sowie die systematische Strin-
genz und Konsistenz von Philons Philosophie und philosophischem
Instrumentarium zweifellos iiberschitzte, so hat er doch wohl seine
wirkmaéchtige Leistung im Verstdndnis von Philosophie als ancilla
theologiae einigermafien treffend erfasst.® Dies trifft zu, auch wenn
Philon das Studium und die rationale Auslegung der mosaischen
Schrift seinerseits als die authentische und hochste Form von Philo-
sophie versteht, einer ,Philosophie’, die uns zu wahrer Weisheit
fiihrt.?

2. Philons Begriff des Gesetzes in De Abrahamo

In Philons Projekt, den Pentateuch mit Mitteln griechischer Philoso-
phie zu interpretieren, kommt dem Begriff des Gesetzes (vopog,
Oeouog, diatayua) zentrale Bedeutung zu. Er ist das Bindeglied in
dem Unterfangen, ,die Tora mit der stoisch-platonischen Philosophie
in Einklang zu bringen”.?” In De Abrahamo bildet er den Rahmen und
Leitgedanken der gesamten Abhandlung (vgl. 1-6; 275f.). Dabei
bringt Philon den Begriff, in Aufnahme einer langen und verzweigten
philosophischen Tradition, in verschiedenen Varianten und Bedeu-
tungen ins Spiel.?® De Abrahamo war Teil einer Trilogie, deren folgen-
de Biicher uber die beiden anderen Erzvéter Isaak und Jakob leider
verloren sind.?? Der Untertitel der Schrift gibt mit dem Begriff des

% Vgl. dazu v.a. Philon, Congr. 79-80; WOLFSON 1947, I 151-152; anders RUNIA 1986,
538ff.

2 Vgl. dazu FELDMEIER 2014, 31-48.

27 KULLMANN 1995, 64. Das ,,Stoische” bei Philon betrifft allerdings, wie gesagt, nicht
die Substanz, sondern nur gelegentlich die sprachliche Gestalt seiner Gedanken.

28 Zur Literatur vgl. HIRZEL 1903; A. STEINWENTER, ,NOMOX EMWYXOX. Zur Ge-
schichte einer politischen Theorie”, AOAW.PH 83 (1946) 250-268; AALDERS 1969; MAR-
TENS 1994; KULLMANN 1995; A. DIHLE, ,Der Begriff des Nomos in der griechischen
Philosophie”, in: BEHRENDS / SELLERT 1995, 117-134; RAMELLI 2006 (Rezension P. VAN
NUFFELEN, in: Bryn Mawr Classical Review 2007.06.21).

% Die Trilogie wurde von Philon spater um eine Schrift Uber Josef/De Iosepho zu ei-
nem vierteiligen Werk erweitert. Diese Schrift ist erhalten und jiingst von Bernhard
LANG (2017) neu ins Deutsche iibersetzt worden. Siehe auch die Einfithrung zu diesem
Band S. 4.
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ungeschriebenen Gesetzes (&yoagoc vouog) zu verstehen, was Ab-
raham, Isaak und Jakob fiir Philon verkdrpern sollen. Von ihnen wird
in 4 gesagt, sie seien zu lebendigen und sprechenden Gesetzen ge-
worden (éuduyot kai Aoywoi vépot). Die ,lebendigen” bzw. die
,ungeschriebenen” Gesetze werden unterschieden von den schriftlich
fixierten und formlich erlassenen Gesetzen und Verordnungen (ot
kelpevotr vopor, ta tefepéva duataypata), die durch Mose dem
jidischen Volk (und der Menschheit) gegeben wurden (vgl. 5). Dabei
ist Philon der Uberzeugung, dass das Gesetz des Mose ein getreues
Abbild des Gesetzes der Natur ist.* In 2 verweist Philon auf seine
vorhergehende Schrift De opificio mundi. Dort wird zu Beginn erklart,
der Genesisbericht diene dem Gesetzgeber Mose als Einleitung zu
seinem Gesetzeswerk. Er beinhalte den Gedanken, ,, dass der Kosmos
mit dem Gesetz und das Gesetz mit dem Kosmos zusammenstimmt,
und der gesetzestreue Mensch unmittelbar ein Biirger des Kosmos
(koopoTmoAitng) ist, da er die Handlungen nach dem Willen der Na-
tur (10 PovAnua g QUoewc) ausrichtet, dem Willen, dem gemafs
auch der gesamte Kosmos verwaltet wird” (Opif. 3).

Hier wird wie in der Stoa die Natur mit einem die Welt regulie-
renden und verwaltenden Willen versehen, hier ist, wie bei Philon
auch in anderen Schriften haufig, von einem Gesetz der Natur (vouog
¢ pvoewc) die Rede. Der Mensch erscheint wie in der Stoa als Biir-
ger in eine politisch verstandene umfassende gottliche Natur- und
Weltordnung eingebunden; und der weise Patriarch figuriert als
Sprachrohr und Interpret (épounvevg) ihres Gesetzes. Die Parallelen
zwischen Philon und der stoischen Konzeption, wie sie uns etwa
Cicero iiberliefert, sind eklatant. ,,Die Welt aber wird nach der Auf-
fassung der Stoiker von der Wirkmacht der Gotter gelenkt, und sie
halten sie gleichsam fiir die gemeinsame Stadt und Biirgerschaft der
Menschen und Goétter und jeden einzelnen von uns fiir einen Teil
dieser Welt” (SVF III 333 = Cic. Fin. Il 64).3! ,Ich sehe, dass dies also
die Meinung der Weisesten gewesen ist, dass das Gesetz weder vom
Geist der Menschen ausgedacht wurde noch irgendein Volksbe-
schluss ist, sondern etwas Ewiges, das die gesamte Welt regiert durch
die Weisheit des Herrschens und Verhinderns. So sagten sie (sc. die
Stoiker), dass jenes Gesetz Ursprung und Ziel des Geistes Gottes sei,
der alles mit Vernunft erzwingt oder verbietet. Aufgrund dessen ist
jenes Gesetz, das die Gotter dem Menschengeschlecht gegeben haben,
mit Recht gelobt worden; es ist ndmlich die Vernunft und der Geist

30 Mos. 11 51; NIKIPROWETZKY 1977, 117-123; RUNIA 1986, 536.
31 SVF = Stoicorum Veterum Fragmenta, ed. von ARNIM, 3 Bde. + 1 Register Bd.,
Nachdr. Stuttgart 1964.
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des Weisen, die zum Befehlen und Abschrecken geeignet sind” (SVF
III 316 = Cic. Leg. II 8). Philon spricht wie die Stoiker vom Willen der
Natur. Allerdings ist, anders als in der pantheistischen Stoa, die Rede
vom Willen der Natur bei ihm allemal als uneigentlich zu verstehen,
da nach ihm die Welt von Gott geschaffen wurde (vgl. Abr. 2), kei-
neswegs mit Gott zu identifizieren ist (ebd. 69, 75), vielmehr in ihrer
Ordnung (td&ig) und gewahrten Verfassung (moAuteia) lediglich in
Form seines von ihm strikt zu unterscheidenden Werkes den Willen
Gottes bekundet (vgl. ebd. 61).

Der Gedanke einer den gesamten Kosmos umfassenden, von Zeus
gestifteten Naturgesetzlichkeit ist alt; er findet sich bereits im
Weltentstehungsmythos bei Hesiod (Erg. 276-279). Von Heraklit ist
die Sentenz iiberliefert, alle menschlichen Gesetze wiirden sich von
dem einen gottlichen ndhren; denn dieses herrsche, soweit es will,
reiche aus fiir alles und setze sich durch (Diels/Kranz, Frgm. 12B 114).
Philon beginnt seine Abhandlung De Abrahamo mit dem die jiidische
und griechische Tradition verbindenden Satz, die heiligen Gesetze
(tegot vouot) seien (sc. von Mose) in fiinf Biichern niedergeschrieben
(1), in Geltung und Kraft fiir eine Welt, deren Entstehung und Ord-
nung das erste Buch gewidmet sei. An Heraklits Theorie sich wech-
selseitig bedingender, notwendiger Gegensatze erinnert sein Gedan-
ke, die dort geschilderte Welt weise in ihren Teilen und Vorgéangen
die hochste Fiille und Vollendung auf (k6opog teAeiotatog kat mAn-
poéotartog, 2), nachdem unmittelbar vorher von Krieg und Frieden,
von Fruchtbarkeit und Unfruchtbarkeit, von Hunger und Wohlstand,
von Entstehen, Gedeihen und Zerstérung, von Tugend und Laster in
ihr die Rede war.

,Nouoc” bezeichnet in archaischer Zeit meist die auf Tradition
und Konvention sich stiitzende Regel, nach der sich das Handeln der
Menschen in einer Gemeinschaft ausrichtet. In klassischer Zeit kann
,vopog” sowohl fiir ungeschriebene Sitte als auch fiir geschriebenes
Gesetz stehen.®? Aristoteles unternimmt in seiner Rhetorik eine Kla-
rung der zu seiner Zeit unterschiedlichen Verwendung des Wortes.
In Rhet. 1368b3 unterscheidet er zwischen einem besonderen Gesetz
({dlog vopog) und einem allgemeinen Gesetz (kotvog vouog), und
mochte summarisch das besondere auf das geschriebene, das allge-
meine auf das ungeschriebene bezogen wissen, wobei das geschrie-
bene Gesetz das Leben in einer bestimmten Polis regelt, wahrend das
ungeschriebene Verhaltensweisen betrifft, {iber die sich alle Men-
schen einig zu sein scheinen. In Rhet. 1373b2 differenziert er dann
wiederum zwischen besonderem und allgemeinem Gesetz, bestimmt

32 Vgl. KULLMANN 1995, 38.
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das besondere Gesetz (idtog vopoc) als das, was in jeder einzelnen
(sc. politisch organisierten) Gemeinschaft fiir sie selbst und auf sie
begrenzt in Geltung ist, wobei dieses nun Geschriebenes und Unge-
schriebenes umfassen soll, wahrend er das allgemeine Gesetz als ,, das
gemdfs der Natur (tov kata @Uow)” bezeichnet. Es gebe ndmlich
etwas, was alle ahnend vermuten (pavtevovtat), was von Natur
allgemein gerecht und ungerecht sei, auch wenn kein gemeinschaftli-
ches Leben und kein Vertragsverhiltnis zwischen den Menschen
bestehe. Auf dieses von Natur Gerechte (10 @UoeL dikatov) beziehe
sich etwa Antigone in Sophokles’ Tragodie, wenn sie erklart, es sei
gerecht, wenngleich verboten, Polyneikes zu begraben, denn nicht
seit heute oder gestern, sondern seit jeher lebe dies, und niemand
wisse, von wo es in Erscheinung getreten; und auch Empedokles
habe, was das Verbot der Tétung von Lebendigem betrifft, von einem
alle in Anspruch nehmendem Gesetzlichen (10 mavtwv voupov)
gesprochen.® Bei und seit den Rednern Isokrates und Demosthenes
tritt sprachlich der vépoc ¢ @Voewg meist an die Stelle des
&yoagog vopog; und dieser Sprachgebrauch hilt sich dann iiberwie-
gend durch.* Inhaltlich sind es allgemeine moralische Regeln wie
den Gott, die Gotter, das Vaterland, die Eltern ehren, den Freunden
beistehen, den Wohltdtern danken, die Toten begraben, die Scham
wahren, Vollerei, Wollust, sexuelle Perversionen meiden etc. (vgl.
133-137), die den kotvog vopog bzw. den vopog g pvoews wesent-
lich ausmachen.

Philon glaubt nattiirlich zu wissen, von wo bzw. wem das von Na-
tur Gerechte bzw. das allgemeine Gesetz stammt und in welchem
Verhiltnis das besondere Gesetz zum allgemeinen Gesetz zu stehen
kommt. Die Bewegung der Sophistik hatte das in einer bestimmten
Polis geltende Recht und Gesetz relativiert und gegen die gesetzliche
Ordnung der Natur auszuspielen versucht. Natur (@voig) und Gesetz
(vopoc) waren durch sie in Opposition geraten. Platon und Aristote-
les versuchten auf je verschiedene Weise, diesen Gegensatz zu {iber-
winden. Platon mochte positives Recht und Gesetz in unserer Le-

33 Man muss Aristoteles keine Widerspriichlichkeit seiner Aussagen unterstellen,
wie HIRZEL 1903, 3-100 dies tut. Die Stelle Rhet. 1373b2 bringt lediglich eine weitere
Differenzierung im Vergleich zu 1368b3: Aristoteles ergédnzt hier, dass es neben den
geschriebenen Gesetzen bestimmter politischer Gemeinschaften in ihnen auch besonde-
re (sc. ungeschriebene) Sitten und Gebrauche gibt. Davon zu unterscheiden ist das von
Natur Gerechte, das ohne formelle Verschriftlichung und Setzung fiir alle Menschen als
giiltig betrachtet wird. Bereits Platon erwahnt in seinen Nomoi (793a9-c5) das, was , von
den Vielen ,ungeschrieben Gesetzliches (dyoaga voupa) genannt wird”, und was
nicht verschieden sei von dem, was sie , vaterliche Sitten (matgiovg vopovg) nennen”.

34 Vgl. KULLMANN 1995, 57.
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benswelt als (allemal defizientes) Abbild in einem idealen Reich ur-
bildhafter Ideen verankert wissen. Fiir Aristoteles ist t0 ¢UOeL
Oixatov das der Sache und Vernunft nach Gerechte, das durch
menschliche Satzung Gerechte (10 6éoeL bzw. vopw dikatov) indes-
sen Produkt menschlicher Kunst, die ihren orientierenden Halt in der
Zweckmaéfigkeit und ihre Grenze in einer teleologisch interpretierten
Natur findet (vgl. Eth. Nic. V 10, 1134b19-1135a5). Die Stoa versucht
beide Ansédtze zu verbinden, indem sie den platonischen Hiatus zwi-
schen intelligibler und empirischer Welt einebnet und die aristoteli-
sche Naturteleologie in ein pantheistisches System integriert: Das
Gesetz der Natur hat fiir sie eine gottliche Quelle und Aura; es sei
,Ursprung und Ziel des Geistes Gottes, der alles mit Vernunft er-
zwingt oder verbietet” (SVF III 316 = Cic. Leg. II 8; vgl. SVF I 537; 1
162).

Philon nun kombiniert platonische, stoische (und jiidische) Motive:
Die Gesetze in den einzelnen Poleis seien Ausfluss, Nachbildungen,
Fortschreibungen und determinierende Zugaben (mooocOnkat) zur
rechten Vernunft der Natur (los. 31, 3; Abr. 3, 5); sein weiser Kosmo-
polit ,folgt der Natur”, d.h. lebt nach der Verfassung des Kosmos;
diese sei ihre rechte Vernunft (6 tfg @voews 60005 Adyog), die bes-
ser Satzung (Oeopdc) genannt werde, da sie gottliches Gesetz sei
(vopog Oetoc wv), nach dem allem Seienden das jeweils Passende
zugeteilt ist. Die grofie Weltstadt umfasse (als Biirger) mehr als die
Menschen, verniinftige, gottliche Naturen, teils unkorperliche, nur
mit dem Verstand fassbare, teils korperliche wie die Sterne; da in ihn
viel gottliches Pneuma geflossen sei, finde der Mensch ungetriibtes
Glick (nur) im gemeinschaftlichen Umgang mit den intelligiblen
Wesen, indem er auf dem Weg der Tugenden dem Gott, seinem Vater
und Konig dhnlich werde; sein Ziel sei die Verdhnlichung mit Gott (1)
1EOG TOV Beov Eopolwoic) (Opif. 143£.).%

Diese Verdhnlichung sei allen voran den jiidischen Patriarchen ge-
lungen. Philon mochte sie als ,lebende, verniinftige Gesetze (&éuiv-
xot kat Aoywot vopol, Abr. 5) verstanden wissen. Er wendet damit

% Zum Gedanken der Verdhnlichung mit Gott vgl. Platon, v.a. Tht. 176a-d: Hier fin-
den sich vier wesentliche Gedanken, denen Philon verpflichtet ist, ndmlich (a) dass in
dieser unserer Lebens- und Erfahrungswelt immer mit Notwendigkeit Gutes mit
Schlechtem einhergeht und vermengt ist, (b) dass es wiinschenswert ist, unserer ge-
genwartigen Welt zu entfliehen, bzw. der (absoluten) Bindung an unsere gegenwartige
(Wahrnehmungs-)Welt Abbruch zu tun (vgl. dazu auch Phaid. 64c4-69e5), (c), dass der
Weg zur Verdhnlichung {iber die Ausbildung der Tugenden erfolgt (vgl. dazu auch Rep.
X, 613a7-b3) und (d), dass Tugend sich epistemisch nicht auf die in Vielem tduschenden
(sinnlichen) Wahrnehmungen stiitzen kann (vgl. dazu auch Phaid. 79c-80b), sondern
wesentlich mit Klugheit (poévnoic) und Einsicht (yvaoic) des Geistes zu tun hat.
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auf sie ein zu seiner Zeit in den Diadochenreichen bzw. deren Nach-
folgern noch gangiges Herrscherattribut an. Urspriinge des Gedan-
kens, den idealen Herrscher, Staatsmann oder Richter als Inkarnation
des (verniinftigen) Gesetzes (éupvxoc vopog) zu sehen, gehen frei-
lich bis in die griechische Klassik (vermutlich auch auf orientalische
Quellen) zuriick.* Er findet dann im Hellenismus pragnanten, ver-
breiteten Ausdruck und hat noch in der Spatantike (etwa in Themis-
tios) seine Vertreter. Xenophon bezeichnet den guten Herrscher als
sehendes Gesetz (BAémwv vouog) (Kyr. VIII 1,22); Platon versteht die
Herrschaftskunst des weisen und klugen Staatsmanns als richtige
Verfassung (0001 moAwteia), die stdarker ist als die Kraft geschriebe-
ner Gesetze (vgl. Polit. 297a);¥” Aristoteles bezeichnet den geistig und
charakterlich iiberragenden Herrscher, der selbst Gesetz sei, ,wie
einen Gott unter Menschen (&omep Oeov év avOowmowg)” (Pol. 111 §,
1284a10f.); nach ihm will der gute Richter ,gleichsam lebendiges
Recht (olov dikatov éupuxov)” sein (Eth. Nic. V 7,1132a21). Der spat-
antike Rhetor und Philosoph Themistios spricht in seinen Reden von
den romischen Kaisern Constantius II., Theodosius und Iovian als
lebendem Gesetz, das, von iiberirdischer Herkunft, iiber den ge-
schriebenen Gesetzen steht (vopog éuuxog, Omegdvw TV (Yeyoap-
HEVWV) VOpwV; vouog Oelog, avwBev fikwv; an Constantius II. 1,15b;
an Theodosius 16,212d; 19,227d-228a; 34,10; an lovian 5,64b).3® The-
mistios schopft seinerseits aus Schriften hellenistischer Zeit. Nament-
lich in pseudo-pythagoreischen Fragmenten (von Diotogenes, Ek-
phantos und Archytas) bei Stobaios wird wiederholt vom Konig als
vopog €upuvxog gesprochen: Der Konig sei lebendes Gesetz, als Ab-
bild des gottlichen Weltherrschers.® Leitend ist dabei die Vorstellung
einer politischen Herrschaft durch Gesetze sowie eines iiberhdhten,
mit gottlicher Aura bedachten Herrschers in Verbindung mit dem
Gedanken, dass die kodifizierten Gesetze angesichts der unabsehba-
ren Verschiedenheit der betroffenen Personen und Umstdnde nicht
geniigend sind, um jedem von der Herrschaft betroffenen Einzelfall
gerecht zu werden. Ihren addquaten ,Sitz im Leben” hat die vor al-
lem von politischen Rednern bemiihte Vorstellung im Kontext tat-
sdchlich bestehender absoluter Monarchien, in denen der Koénig
durch von ihm erlassene oder bestétigte Gesetze herrscht, doch selbst

36 Vgl. HIRZEL 1903, 52.

37 Vgl. F. RICKEN, Platon Politikos. Ubersetzung und Kommentar (Gottingen 2008) 187~
192.

38 Zitate bei AALDERS 1969, 315.

3 Vgl. AALDERS 1969, 323; THESLEFF 1965; Diotogenes bei Stob. IV 7,61 = 72,19-23
THESLEFF; Ekphantos bei Stob. IV 7, 64 = 80,22-81,11 THESLEFF; Archytas bei Stob. IV 1,
135 = 33, 8 THESLEFF. Die Zitate bei AALDERS 1969, 323f.
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nicht an sie gebunden ist und sich aufiergesetzliche Entscheidungen
vorbehdlt. Die Idealisierung impliziert zudem den Gedanken, dass
Charakter und Verhalten des Herrschers Vorbild sind fiir das Verhal-
ten der Untergebenen.®

Nattirlich weist Philon die hellenistische Tendenz zuriick, den ab-
soluten Konig zu vergéttlichen (vgl. Leg. I 119). Doch er nimmt die
Idee vom Herrscher als vopog éupuyog auf und wendet sie auf die
grolen Patriarchen israelischer Friihgeschichte, auf Abraham, Isaak
und Jakob an. Sie folgten in ihrem Leben und Wirken , miihelos” der
ungeschriebenen Gesetzgebung der Natur (Abr. 5, 6). Horten und
lernten sie doch, ohne menschliche Belehrung, in unmittelbarer Er-
fahrung von Gott (avTtr)K00L Kl avtopadelg, 6),4 lebten nach Gottes
Willen ein Leben der Tugend (4) und wurden so selbst zu unge-
schriebenem Gesetz und ungeschriebener Satzung (vgl. 276)%2 sowie
gewissermafien zum Ur- und Vorbild (wg av apxétumot, 3) des ge-
schriebenen.

3. Philon tiber menschliche Tugend in De Abrahamo

Die Menschen verbringen ihr Leben und Zusammenleben teils tu-
gend-, teils lasterhaft (Abr. 1); Tugend (a&get)) und Laster bzw.
Schlechtigkeit (kcaxia) bilden fiir Philon das grundlegende Unter-
scheidungskriterium im Leben der Menschen. Und Tugend besitzen,
zur Tugend streben und gelangen nur wenige, das Laster hingegen
ist weit verbreitet; fiir das Laster begeistert sich die grofie Menge (19;
22). Nur der Tugendhafte und zur Tugend Strebende ist auf Wahrheit
ausgerichteter, d.h. ,wahrer” Mensch (6 moc dAnOetav &vBowmog,
8; 11). Der Lasterhafte dagegen sollte treffend als ein nur dem Men-
schen dhnliches wildes Tier (dvOowmoewec Onpiov, 8) bzw. als ein
Tier in menschlicher Gestalt (avBowmopopgov Onolov, 33) bezeich-
net werden. Der schlechte Mensch (6 qpavAog, 20) front ziigellos sei-
nen Leidenschaften (t&On, 32), wiahrend der gute Mensch (6 dotelog,
22) ganz seiner Vernunft folgt bzw. zu folgen bestrebt ist. Als Quellen
ziigelloser Leidenschaften macht Philon einerseits unsere Leiblichkeit
mit den fiinf Sinnen aus® und andererseits das, was er, im Anschluss

40Vgl. AALDERS 1969, 316-320.

41 Vgl. zu den mystischen Aspekten bei Philon v.a. E. R. GOODENOUGH, By Light,
Light. The Mystic Gospel of Hellenistic Judaism (New Haven, CT 1935).

42 Ohne jede Einschrinkung trifft dies nach Philon jedenfalls auf Abraham zu.

43 Die Tendenz zur Abwertung der Sinne, der Sinnlichkeit und der Sinnenwelt hat in
Platons Texten ihre Basis, doch sie verstarkt sich im Platonismus iiber den Mittelplato-
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an eine stoische, dort rein sprachphilosophische Verwendung des
Ausdrucks (vgl. 83), ,das geduBlerte Wort (0 TQEO@OQLKOS AGYOC)
nennt (29). Die Sinne schmerzen und drangen uns, wenn ihr Verlan-
gen nach den ihnen eigenen Objekten nicht erfiillt wird; und ihr Ver-
langen, so ist der Text wohl zu ergénzen, kennt im Menschen von
sich aus keine Relativierung und kein bestimmtes Maf3. Mit der zwei-
ten Quelle, dem ,geduflerten Wort”, ist zweifellos mehr gemeint als
eine verbreitete Neigung zum Gerede, wo Schweigen angebracht
ware. Ist doch das (sc. ohne rechte Vernunft) gedufierte Wort verant-
wortlich fiir Missverstandnis, Affront, Tauschung und Verleumdung,
fiir den wilden Markt der Meinungen und (sprachlich vermittelten)
gegenseitigen Erregungen, der Begierden entfesselt und Konflikte
erzeugt. Es ist die an sich iiberlegene Kraft der leitenden Vernunft (1
meQl TOV 1yepdva voov duvallg, 30), die die Begierden zu besiegen
und den Gebrauch und die Auferung der Worte zu kontrollieren hat.
Der betonte Kontrast zwischen tierahnlichem bzw. , gemischtem”
und wahrhaft verniinftigem , Geschlecht” (yévog évtwg Aoywdv, 9)
betrifft ein Leben in Unwissenheit oder Bildung (apaBia vs. mai-
deiar), in Unvernunft oder sittlicher Vernunft (&poovvn vs. @odvn-
o1c), in Feigheit oder Tapferkeit (delAia vs. &vdpeia), in Gottlosigkeit
oder Frommigkeit (doéfBewax vs. evoéfela), in Vergniigungssucht oder
Selbstbeherrschung (@uAndovia vs. éyrpdrteia), in Ruhmsucht oder
Bescheidenheit (piAodolia vs. atvpia) (24).

Philon bewegt sich hier mit seiner Tugendlehre in einer breiten
Tradition, die das sokratische Ethos als philosophisches Erbe verwal-
tet. Ja, die von ihm beniitzten Gliederungen in vier Kardinaltugenden
sowie in seelische, leibliche und dufiere Giiter (so 219-224) und ihre
kritische Behandlung (vgl. 262-269) belegen seine Vertrautheit mit
schulischer Systematik, wie sie ausgehend von Platons Politeia (IV,
427e10f.; 435b7—-c2; IX, 580d10-581al; Cic. Off. I 5,15-17) vor allem in
Akademie, Peripatos und Stoa gepflegt wurde.

Gleichwohl sind Aspekte zu verzeichnen, die idiosynkratische Zii-
ge tragen bzw. in eine Richtung und Einstellung weisen, die einer als
unverniinftig wahrgenommenen Lebensweise der groffen Menge mit

nismus bis hin zum Neuplatonismus, mit den entsprechenden Auswirkungen ins
Judentum und frithe Christentum. Bei Philon spielt zwar die Antithese von Gehorsam
bzw. Ungehorsam gegeniiber Gott eine zentrale Rolle, doch zum Paradigma siindhaften
Lebens wird ihm ein der ,Wollust des Korpers” gewidmetes Leben. Der Mensch ist fiir
Philon Ebenbild Gottes nicht seinem Leibe, sondern (nur) seinem Geiste nach (vgl. Opif.
69: kata Tov voov); das sexuelle Verlangen und die mit seiner Erfiillung verbundene
Lust des Korpers wird ihm zum Ursprung unrechten und gesetzwidrigen Verhaltens
(&ox1) aduMuATwV kal tagavounuatwyv) und zum Grund definitiven Sterbens (Opif.
152). Vgl. dazu FELDMEIER 2014, 316.
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elitirer Distanz und entschiedenem Riickzug in eine vermeintlich
autarke und begliickende Welt der Innerlichkeit des Geistes und
seiner Ndhe zu Gott begegnet. Dies zeigt sich besonders deutlich in
seiner negativen Beschreibung der erregten, an Unniitzes sich verlie-
renden ,, Vielgeschéftigkeit” des Schlechten (pulompaypoovvn, 201.)
und der positiven Darstellung der Einsamkeit (uovwotg, 22f.; 87) und
Ruhe (avanavoig, 27; 28) des Guten. Das VerschlieSen der Tiiren des
Hauses, das Sichverbergen vor der Menge, die Flucht aus der Stadt in
ein abgelegenes Landhaus, die solitdre Lektiire grofser Dichter und
Denker der Vergangenheit —, dieser Genuss des stillen Alleinseins
und des friedlichen Umgangs mit sich selbst (30; 27) entfernt sich
sowohl vom Geist besorgter sokratischer Elenktik inmitten der Stadt
als auch von jener dezidierten Verbindung von Gelassenheit und
Engagement in allen Lebenslagen, die das stoische Weltverhaltnis
auszeichnet. Philon sucht die Befreiung von den Sorgen und Geschf-
ten des sterblichen Geschlechts um eines heiteren und ,windstillen’
Lebens willen (Biov e0diov kai yaAnvov domdletar, 30). Und er
bedient sich hier ausgerechnet einer Terminologie, die in der Telos-
lehre Epikurs beheimatet ist.# Doch was ihm vorschwebt, ist natiir-
lich nicht epikureische Seelenruhe, die in Konzentration auf die Ge-
genwart und heiterer Autarkie ihr begrenztes irdisches Dasein ge-
nieft, sondern nach der irdischen, von Kampf, Miihsal und Entfrem-
dung {iiberschatteten Wanderung eine endgiiltige, ewige Ruhe im
wahren Gott, die die tugendliebende Seele wihrend des vergéngli-
chen (und enttduschenden) Daseins auf Erden sucht (vgl. 68). Abra-
ham verkorpert beispielhaft jene Sehnsucht nach Gott (ovpaviog
€owg, 66), die die ,verfithrerischen” Bande an irdische Heimat,
Freunde und Verwandte (vgl. 63; 66; 67; 88; 170; 195-198) 16st, und,
wie aus der bedriickenden Fremde, in die befreiende himmlische
Heimat zuriickzukehren strebt (62). Die Frommigkeit (evoéfewa bzw.
OeooéPeta) wird zur hochsten und wichtigsten Tugend (60; 114; 171;
198; 199; 270); und die Frommigkeit ist beseelt von der bedingungslo-
sen Verehrung des unsichtbaren und geistigen Seins gegeniiber dem
sichtbaren. Es waren die Chaldder bzw. es sind die mit ihnen gleich-
gesetzten Stoiker, die auf recht unfromme Weise (oUx ebaywg, 69)
das Geschaffene mit dem Schopfer in eins setzen. In Philons Abra-
ham zeichnet sich die eigenartige Figur eines jlidischer Religiositat

4 Vgl. dazu Diog. Laert. X 83; 128; 143. Epikurs philosophische Devise, dass wahre
Lebens- und Gemiditssicherheit daraus erwachse, dass man ein stilles und der grofien
Menge ausweichendes Dasein fiihre (Kyria Doxa XIV = Diog. Laert. X 143), hat in Zeiten
des Einflusses des Hellenismus auf das Diasporajudentum ihr Analogon in den Gebo-
ten der Tora, deren Befolgung die Absonderung von den Heiden und die Bewahrung
jiidischer Identitat und Lebensform sichern sollte. Vgl. dazu FELDMEIER 2014, 160-177.
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verpflichteten und von platonischer Philosophie durchdrungenen
Weisen ab,* den vorbehaltloser Gehorsam gegeniiber Gott (192) und
uberwiltigende Gottesliebe (O¢ioc éowg, 170) auszeichnen, eine Lie-
be, die auch nicht davor zuriickschreckt, den eigenen, auf ,natiirliche
Weise’ iiber alles geliebten Sohn zu opfern (vgl. 167-198). In dieser
Figur kommt ein Hiatus zwischen Natur und intelligibler ,Ubernatur’
zum Vorschein, der kaum noch durch rationale Argumentation iiber-
briickbar sein diirfte, und in deren Handeln eine Motivation am Werk
zu sein scheint, die den Anschluss an genuin ,menschliche’ Triebkréf-
te abgebrochen hat (piUoet éoyov pdxeoOat, 193). Gleichwohl ist
Philon der festen Uberzeugung, dass Abraham in seinem grenzenlo-
sen Vertrauen auf Gott nichts anderem als dem ungeschriebenen
Gesetz und den gesunden Impulsen der Natur folgt (275).

4. Philons Behandlung der Gefiihle und Affekte
in De Abrahamo

Die philosophische Tugendlehre steht sachlich in engster Verbindung
zur Theorie der emotiven Einstellungen, Regungen und Affekte, soll
Tugend doch in einer festen Disposition bestehen, die nicht nur unser
Denken auf das Wahre, sondern auch unser Fiihlen und Streben auf
das Gute und Schone ausrichtet. Bei Philon richtet sie die Emotionali-
tat des Menschen auf das wahrhaft Seiende, den unsichtbaren Schop-
fer und Konig des Weltalls (74) und die rein geistige Heimat aus.
Philon interpretiert Frommigkeit (evoéfewx) sowohl in Begriffen der
Liebe zu Gott (O¢log éowg, 170) als auch der Hoffnung (éAmic, 7-15)
und des gldubigen Vertrauens auf Gott (mtiotic oG TOV OedV, 268).
Liebe, Hoffnung, Vertrauen sind emotive bzw. emotiv-
propositionale Einstellungen. Die philosophische Lehre von den
Emotionen und Affekten hat in der klassischen griechischen Poetik
und Rhetorik ihre Quelle. Platon und Aristoteles haben die philoso-
phische Diskussion eréffnet.% Die Stoa hat die Lehre systematisiert,
indem sie alle Affekte auf vier Grundaffekte zuriickfithrt und die
emotiven Regungen in ein Schema negativer Affekte und positiver
Gefiihle einteilt.#” Unser Text zeigt, dass Philon sich in seiner Behand-

4 Vgl. dazu RUNIA 1986, 525.

46 Vgl. dazu M. FORSCHNER, Die stoische Ethik. Uber den Zusammenhang von Natur-,
Sprach- und Moralphilosophie im altstoischen System (Stuttgart 1981) 123-134.

47 Vgl. dazu M. FORSCHNER, Die Philosophie der Stoa. Logik, Physik und Ethik (Darm-
stadt 2018) 224-244.
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lung der Affekte und Gefiihle sowohl der platonisch-aristotelischen,
als auch der stoischen Tradition bedient.

Philon kennt ohne Zweifel die stoische Systematik und bentitzt sie;
er zitiert die ,Kréfte der vier Leidenschaften in uns, der Lust (11dovnj),
der Begierde (¢miBvupia), der Furcht (¢opoc), des Schmerzes (Avmmn)”
(236).# Unter Affekten (m&On) versteht die Stoa falsche, schlechte
Gefiihlsregungen. In ihrem Kern sind sie durch ein falsches Wertur-
teil bestimmt: Im Affekt halten wir, auf die Gegenwart bzw. gegen-
wirtige Vergangenheit oder die Zukunft bezogen, etwas fiir uneinge-
schrankt gut oder schlecht, was es nicht ist, in Lust oder Begierde ein
vermeintes Gut, in Schmerz oder Furcht ein vermeintes Ubel. Da
Urteile von unserer Zustimmung abhangen, liegen Affekte grund-
satzlich in unserem Verantwortungsbereich. Den Affekten stellt sie
die richtigen, die guten Gefiihle (evtaOeiat) gegentiber, die auf rich-
tigen Urteilen beruhen.®

Den generischen Affekten ordnet sie die verschiedenen Arten de-
finitorisch zu: Zorn (0oy1]) etwa als Begehren nach Rache an jeman-
dem, der einem vermeintlich Unrecht zugefiigt hat,® Schadenfreude
(éruxougexkaxia) als Vergniigen am negativen Schicksal anderer,”!
Scham (aioxvvn) als Furcht vor Ehrlosigkeit, Neid (¢0dvog) als
Schmerz {iber die Giiter anderer.”® Der Lehre von den falschen Ge-
miitsregungen korrespondiert die Lehre von den richtigen und guten,
den evmaBewxr.® Dabei gilt von den evmaBewxt ebenso wie von den
nt&On: Es handelt sich primar nicht um etwas, was am bzw. mit dem
Menschen geschieht, sondern um (verantwortliche) Bestimmungen
seines Tuns. Dem generischen Affekt des widerverniinftigen Begeh-
rens (¢mOvpia) entspricht die fovAnoig, die als verniinftiges Streben
(eVAoyog Ope€ig) bestimmt ist.> IThm sind als Arten nach Diogenes
Laertius und Andronicus Wohlwollen (eUvowx), Giite und Entgegen-
kommen (evuévela), Herzlichkeit (domaopog) und Liebe (ayamnoig)
zugeordnet. Dem widerverniinftigen Vergniigen (1dovn}) entspricht
die verniinftige Form der Freude (xaod). Unter sie fallen als Arten
téoig, die angemessene Freude iiber das fiir einen selbst Forderliche

48 Vgl. SVF 11 385 = Cic. Tusc. III 24; SVF III 391 = Andronicus ITeot maBwv 1; SVF III
394f. = Stob. II 90f.

4 Vgl. Diog. Laert. VII 115f. = SVF III 431.

50 SVF 111 396 = Diog. Laert. VII 113; SVF Il1 397 Andronicus, ITegt maBav 4.

51 SVF 111 400 = Diog. Laert. VII 114; SVF III 402 = Stob. 11 91; SVF III 401 Andronicus,
ITeot maBav 5.

52 SVF 111 407 = Diog. Laert. VII 112; SVF III 408 = Stob. II 92.

53 SVF 111 412 = Diog. Laert. VII 111; SVF III 413 = Stob. I 92.

54 Vgl. Diog. Laert. VII 115f. = SVF 111 431; LS 65 F.

55 SVF 111 431; SVF 111 432 = Andronicus, [Tepl maBav 6.
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(vgl. Abr. 164), ebpooovvn, die Freude iiber die Taten des Besonne-
nen und eVOvpia, die Freude iiber die Fithrung und fraglose Giite
des Alls. Der widerverniinftigen Furcht (@o6poc) korrespondiert die
verniinftige Vorsicht (eVA&Pewa); sie hat als Arten die sittliche Scheu
und Ehrfurcht (aid@wc) und die Keuschheit (ayveia) unter sich.’ Fiir
den affektiven seelischen Schmerz (AUmm), der lebhaften, das Gemtdit
erschiitternden und bedriickenden Uberzeugung von der Gegenwart
eines Ubels, fehlt in der Stoa ein verniinftiges Pendant. Dies ist sys-
tematisch insofern konsequent, als die evTt&dOetau ja als seelische Re-
gungen des Weisen, d.h. als seelische Begleit- bzw. Folgeerscheinun-
gen (¢mryevvjuata) der Tugend zu verstehen sind,” und der stoi-
sche Weise selbst sittlich vollkommen, den Wendungen des Schick-
sals gegeniiber immun und somit gegeniiber dem Weltverlauf alle-
mal heiter-gelassenen Gemiits ist, weil er alle moralischen und au-
Rermoralischen Ubel der Welt, die er nicht verhindern oder beseiti-
gen kann, in der Vernunft der gottlichen Weltverwaltung aufgehoben
weif3.® Dies betrifft auch die schlechten Taten, die der Weise selbst
begangen hat, ehe er weise wurde. Er kann sie nicht ungeschehen
machen; er kennt keine ihn belastende Reue oder erschiitternde Zer-
knirschung mehr.*

Systematisch schwieriger zu fassen sind fiir den Stoiker dagegen
Emotionen des Toren, die ihm seinen schlechten Zustand bewusst
machen und ihn sich gezielt auf den Weg zur Tugend zu machen
motivieren.®® Hier kann es sich jedenfalls nicht um falsche seelische
Regungen und damit um das handeln, was die Stoa typischerweise
unter einem Affekt verstanden wissen wollte. Doch auch evmtdOeiaxt
sind sie nicht, da diese nur der Weise besitzt und besitzen kann.

In Philons De Abrahamo spielt nun die Hoffnung (¢Amic) eine wich-
tige Rolle; sie ist, wie es in 7 heifit, , der erste Schritt zur Teilhabe am
Guten”: Nur der ist wahrer Mensch, der das Gute erwartet und sich
auf gliickverheiffende Hoffnungen stiitzt (7-11). In De praemiis et
poenis 161 definiert Philon die Hoffnung als , Freude vor der Freude
(xaoa RO Xpac)”;6! er kontrastiert sie in unserem Text am starksten
der Furcht (@opog, 14), verwendet also stoische Terminologie, um
eine emotive Einstellung und Regung zu bestimmen, die im stoischen

56 SVF 111 432; vgl. SVF 111 431.

5 Vgl. Diog. Laert. VII 94; Stob. II 58.

%8 Vgl. Cic. Tusc. IV 14; 1V 64.

% Vgl. Stob. 11 102; 113; Epikt. Diss. II 22, 35; M. Aur. VI 32; VIII 10.

0 Vgl. Cic. Tusc. Il 77f.; T. BRENNAN, ,The Old Stoic Theory of Emotions”, in: J.
SHIVOLA / T. ENGBERG-PEDERSEN (Hg.), The Emotions in Hellenistic Philosophy. NSyHL 46
(Dordrecht / Boston / London 1998) [21-70] 51f.

61 Vgl. KAISER 2017, 101. Siehe auch den Beitrag von Simone Seibert in diesem Band.
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Sinn nicht den Weisen, wohl aber den sich um Weisheit Bemithenden
kennzeichnet. Der stoische Weise erwartet nicht mehr kiinftiges
Gliick; er ist vollendet gliicklich. Vergleichbares gilt fiir die Reue
(uetavoua), die Philon an die zweite Stelle nach der Hoffnung setzt
(17; 26), da nach stoischem Verstandnis nicht der Weise, wohl aber
der nach Weisheit Strebende diese Regung kennt. Ahnlich wie die
Stoa grenzt Philon denn auch den Reumiitigen und den Hoffenden
vom Vollendeten ab (47). Besonders deutlich wird seine Ubernahme
stoischen Vokabulars, wenn er die Leidenschaft als ,naturwidrige
Bewegung (der Seele)”, mapa @uowv kivnoic (27), bezeichnet. Genau
so hat die Stoa auf physiologische Weise das m&0o¢ beschrieben.®
Gleichwohl bekennt Philon sich keineswegs zur stoischen Theorie.
Dies wird iiberdeutlich, wo er gegeniiber dem stoischen Ideal der
Apathie der akademisch-aristotelischen Vorstellung der Metriopathie
das Wort redet (257-260).% Signifikanterweise geht es im Text um die
Art der Trauer, die der weise Abraham beim Tod seiner Frau an den
Tag legt. Der Akademiker Krantor hatte fiir die hellenistische Zeit
eine berithmte und mafigebende Schrift Uber die Trauer (ITeol mév-
Bovg) verfasst,® die vermutlich in der Nachfolge eines (verlorenen)
Buches des Xenokrates Uber den Tod (ITeoi Oavatov) gestanden hat.
In ihr wird die (mafivolle) Trauer iiber den Tod eines Angehorigen
als ,natiirlich” (kata @vowv) gerechtfertigt und der Schmerzempfin-
dung sowie der Furcht ebenso wie dem Mitleid, dem Zorn und der
Zuneigung eine zweckmafiige Funktion im Leben und Zusammenle-
ben der Menschen zuerkannt: Schmerz und Furcht signalisieren uns
gegenwirtige und kommende Ubel; Mitleid, Zorn und Zuneigung
motivieren uns zu Milde, Tapferkeit und Wohlwollen.® Krantors
Schrift legte offensichtlich den Grund fiir eine allgemeine Theorie der
Metriopathie im Rahmen der Akademie:” ,Denn dort (sc. in der
Akademie, so Cicero, M. F.) hief man (doch) die mittleren Wege gut
und machte geltend, dass zu jeder Gemiitsbewegung so etwas wie
ein natiirliches Mafd gehore.”® ,Ich kann mich nicht jenen anschlie-

62 Vgl. SVF 111 378 = Stob. 11 88, 10W.

0 Vgl. dazu auch WEISSER 2012, 242-259.

64 Vgl. Diog. Laert. IV 27: ,Am meisten wurde sein Buch Uber die Trauer bewun-
dert”; vgl. Cic. Ac. Lucullus 135: ,,Alle haben wir diesbeziiglich die Schrift Krantors, des
Alten Akademikers, Uber die Trauer gelesen. Das Biichlein ist ja nicht grof, aber gleich-
sam golden, und man miisste es, wie Panaitios dem Tubero empfiehlt, wortwortlich
auswendig lernen.” (Ubers. Schaublin)

% Vgl. Diog. Laert. IV 12; KRAMER 1983, 163.

6 Vgl. Cic. Ac. Lucullus 135; Plut. Mor. 102 C-D.

7 Vgl. KRAMER 1983, ebd.

68 Cic. Ac. Lucullus 135 (Ubers. SCHAUBLIN): mediocritates illi probabant, et in omni per-
motione naturalem volebant esse quendam modum.
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fien”, so Ps.-Plutarch in seiner Consolatio ad Apollonium (unter explizi-
tem Hinweis auf Krantor), ,die die rohe und harte anaBeiax besin-
gen, die sowohl aufserhalb des Moglichen als auch des Zutrdglichen
ist ... doch iiber das Mafs hinaus sich fortreifien lassen und die Trauer
zu steigern, das sage ich, ist wider die Natur (mapx ¢vow) und
ergibt sich aus der falschen Meinung in uns.” (Plut. Cons. 102C-D).

Ganz in diesem Sinn ist Philons Abraham beim Tod seiner Frau
um mafivolle Trauer (netolomaOelv, 257) bemiiht. Zur Méfligung des
Leids dienen ihm Argumente der ,Weisheit’, die in Akademie und
Stoa iiblicherweise zur Trostung aufgeboten werden. Platonischer
Provenienz ist der Gesichtspunkt, dass der Tod eines (guten) Men-
schen kein definitives Ende seines Lebens, sondern nur die Trennung
von Leib und Seele bedeute, und die Seele dorthin zuriickkehrt, wo-
her sie gekommen war (258). Genuin stoisch ist der Gedanke, dass im
Tod eines einzelnen Lebewesens die Allnatur sich wieder nimmt, was
sie unter Vorbehalt und auf Zeit gegeben hat (259).%

Philon bindet seine Theorie der Affekte und der Metriopathie an
eine Theorie der Sinne; ,denn aus dem, was wir sehen oder horen
oder riechen oder schmecken oder tasten, entstehen Leiden und
Freuden, Angste und Begierden, wobei keine der Leidenschaften von
sich aus Macht hitte, wiirde sie nicht durch das, was die Sinne bieten,
versorgt.” (238). Die Theorie bedient sich eines Modells, das in der
menschlichen Seele drei Instanzen unterscheidet, die aus den fiinf
Sinnen, den vier Grundaffekten und der (rechten) Vernunft bestehen,
und als jeweils mit (unterschiedlicher und wechselnder) Macht und
Starke (kpatog, dUvauig, 237; 244) versehene Potentaten (tvoavvig,
dvvaoteia, 242; 244) bzw. Konige und Herrscher (BaciAevovoy kai
aoxovowv, 237) gelten. Der geordnete Zustand der Seele wird, son-
derbarerweise, mit dem Namen ,Demokratie” bedacht (242),7 einer
Herrschaftsform, in der die (von Gott stammende) Kraft der Vernunft
mit ihrer Streitmacht der Tugenden die aufs Irdische und Vergéngli-
che zentrierte Tyrannis der Sinne und Affekte besiegt, und den Ein-
fluss der Sinne und Gefiihle im seelischen Leben auf das ihnen zu-
stehende Maf$ begrenzt und auf den Dienst fiirs Unvergangliche aus-
gerichtet hat (244). Insbesondere dem Gesichtssinn kommt hier eine

69 Vgl. dazu M. FORSCHNER, ,Marc Aurel und Epikur. Uber stoische und epikurei-
sche meditatio mortis”, in: G. ERNST (Hg.), Philosophie als Lebenskunst. Antike Vorbilder,
moderne Perspektiven (Berlin 2016) 91-108.

70 Vgl. hierzu Philons Schrift De losepho 28-147. Der typische Staat der hellenistisch-
rémischen Zeit, den Philon vor Augen hat, ist ein Kénigreich als absolute Monarchie.
Die Poleis im Konigreich verfiigen indessen iiber eine relativ autonome Selbstverwal-
tung, die in der demokratischen Tradition des griechischen Stadtstaates steht. Vgl.
LANG 2017a, 18.
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Briickenfunktion zu, weil seine nach auflen gerichtete Sehkraft nicht
nur, wie die iibrigen Sinne, nach Sterblichem drédngt, sondern (auch)
,nach Grofiem strebt, indem sie den ganzen Himmel und das ganze
Weltall zu betrachten verlangt” (165f.; vgl. 57). Dieser endgiiltige Sieg
der Vernunft gelingt, dies insinuiert der Text (236-244), in aller Regel
wohl erst im ,schmerzvollen Alter’ (240), wenn das machtvolle Zu-
sammenspiel zwischen Sinnen und Leidenschaften aufgrund der
Schwiachung der Sinne gestort ist, wenn die Leistungen der Sinne
dem Anspruch der Leidenschaften nicht mehr geniigen.

Philon hat seine Gedanken allem Anschein nach im Ausgang von
Platons Timaios, von der hier entwickelten Theorie der Sinne und
Leidenschaften (45a—46¢; 47b—e; 64a—70d) (und von Platons Politeia)
und im Blick auf den zeitgenossischen Platonismus gebildet (und sie,
wohl im gedanklichen Gefolge von Eudoros,”% mit neu-
pythagoreischer Zahlensymbolik garniert,”? vgl. 13, 28, 122, 244). Pla-
ton stellt in Timaios und Politeia in dualistischem Ansatz von Natur
aus antinomisch wirkende Teile der menschlichen Seele in Rechnung,
eine auf Erkenntnis und praktische Realisierung des wahren, blei-
benden Seins gerichtete, unsterbliche gesetzliche Vernunft (A6yog kai
vopoc) und einen sterblichen Teil, der Erhaltung und Genuss des
verganglichen menschlichen Lebens betreibt und dessen Tun als Lei-
den (maBocg) charakterisiert wird, weil seine Aktivitat und seine Be-
findlichkeit gebunden ist an den Gewinn, den Besitz, die Verhiitung
und Beseitigung von Dingen und Zustdnden, die uns widerfahren,
die leibgebunden und verganglich sind (vgl. v.a. Rep. IV, 436a—445e;
604a—e). Er spricht im Timaios dem sterblichen Teil der Seele gewalti-
ge und unausweichliche Affekte zu (dewva xal dvaykaioa Tadny-
pata), Lust und Schmerz, Verzagen, Furcht und Ubermut, Zorn und
eitle Hoffnung, die als Koder des Ubels, als Vertreiber des Guten, als
uniiberlegte Ratgeber bezeichnet werden (69c-d). Sittliches Ziel ist
ihm die Herrschaft der Vernunft, die die harmonische Ordnung der
Seele im Einsatz ihrer verschiedenen Krifte verbiirgt (vgl. Rep. 1V,
443c-e), ,eine verniinftige und ruhige Gemiitsverfassung, die anna-
hernd sich selbst gleich bleibt” (X, 604e), freilich nur , anndhernd
(mapamAriolov)”, weil Platon den md0n eine eigenstandige Kraft im
Menschen zuspricht, die es zu mafligen und zu kontrollieren gilt, die
aber, insofern und solange wir Menschen sind, nicht vollig eliminier-
bar, ja im rechten Einsatz auch von unverzichtbarem Nutzen fiirs
Leben ist (vgl. Tim. 47b—e; 42a; 64e; 69c—d; 70a).

71Vgl. dazu DILLON 1977, 341.
72 Clemens von Alexandrien sprach von Philon gar als 6 ITuBayopetog, Strom. 172,4
und II 100,3; RUNIA 1986, 27; 51.
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Nach Philon versklaven uns die in unserer leiblichen Existenz
wurzelnden vier Grundaffekte ans Irdische.” Insbesondere Furcht
und kummervolles Leiden sind schlechte Ratgeber, weil sie der Hoff-
nung Abbruch tun, wéahrend der Lust und dem Verlangen, auch
wenn die Menschen durch sie in tierische Wollust und Gefréafsigkeit
versinken und vom eitlen Streben nach Ruhm, Reichtum und Macht
beherrscht wiirden, (immerhin) noch eine gewisse Hoffnung inne-
wohnt.”* Gleichwohl weifs Philon um die Notwendigkeit der Sinnes-
funktionen und die Lebensdienlichkeit von Lust und Begierde, von
Furcht, Schmerz und Zorn. Lust und Begierde bewegen die Men-
schen dazu, sich zu paaren und sorgen so fiir die Zeugung von
Nachkommen; der Schmerz signalisiert leibliche Defekte und moti-
viert uns zur Pflege des Korpers; der Zorn aktiviert den Widerstand
gegen Angriffe und Furcht bewahrt uns vor falscher Sorglosigkeit.”
Ja, Philon scheut sich nicht, auch Gott in anthropomorpher Rede Re-
gungen von Hass (¢pionoe, Abr. 104) und Zorn (dvoxepavag, 41)
iiber unrechte Gesinnung und schlechtes Verhalten der Menschen zu
attestieren, und zugleich zu erkldren, dass allein die Natur Gottes frei
von jeder Leidenschaft sei (202). Es kommt im Menschen auf die
kraftvolle Prdsenz besonnener Vernunft an, die unseren Gefiihlen
und Impulsen im Leben das rechte Maf§ verleiht (dix 10 mageivat tov
ow@EovioTnV Adyov, 243). Vollig ungetriibt von Schmerz, Sorge,
Furcht, Angst und Verwirrung wird menschliches Leben freilich
nicht sein. Gott schenkt dem Tugendhaften Freude (xaoa), doch die-
se kommt nicht ,unvermischt’ vom Himmel in den sublunaren Be-
reich der Erde, in der alles Lichtvolle mit Dunklem, Triibem und
Schattenhaften vermengt und verbunden ist (205). Er will, dass die
Seele des Weisen (sc. schon in diesem Leben) , die iiberwiegende Zeit
ihres Lebens sich freut und vom Schauspiel des Kosmos heiter ge-
stimmt wird” (207).

5. Philon als Platoniker

Die aktuelle Philon-Forschung ist sich weitgehend einig im tiefge-
henden Einfluss, den Platon und die platonische Tradition auf Phi-
lons Denken ausgeiibt hat. Insbesondere der Timaios, aber auch der
Phaidros (vgl. Abr. 70), der Theaitetos und der Phaidon wéren hier als
Textvorlagen (fiir Philons Kosmologie und Anthropologie) zu nen-

73 Vgl. Her. 268-271; Det. 95f.; 99.
74 Vgl. Praem. 71£.; Opif. 79-81; 167.
75 Vgl. Leg. 118; Mos. 1 321f.; dazu KAISER 2017, 99-111.
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nen. Der Timaios war im Ubrigen das einzige griechische Prosawerk,
das von der Zeit des Hellenismus bis ins 3. Jahrhundert nach Christus
von so gut wie jedem Gebildeten gelesen wurde.” Einigkeit herrscht
in der Forschung auch dariiber, dass Philon Platon durch die Brille
der schulischen Tradition las, die den sog. Mittel-Platonismus konsti-
tuierte.”” Ferner fallt die Ahnlichkeit seiner Lehren zum stoisierenden
Platonismus eines Antiochos von Askalon, weit mehr noch zum py-
thagoreisierenden von Eudoros von Alexandrien, iiberformt von
seinem individuellen Geprage jiidischer Frommigkeit, in die Augen.”
Nicht von der Hand zu weisen ist auch die Diagnose, dass die dog-
matische Erneuerung des Platonismus im 1. Jahrhundert vor Christus
in ihrer relecture des Timaios einen doch etwas naiven, aller skepti-
schen Zuriickhaltung entkleideten Platonismus gezeitigt hat.” Die
Schrift De Abrahamo spiegelt in ihrem philosophischen Aspekt denn
auch einen etwas schlichten Koine-Platonismus wider, dessen zentra-
les Thema die wertende Unterscheidung von sensibler und intelligib-
ler Welt und der Ausrichtung des Menschen auf eine der beiden
Sphéren darstellt. So ldsst sich Abrahams Verstand (vovg) nicht auf
Dauer vom sichtbaren Sein und der sichtbaren Welt tauschen, son-
dern hebt sich durch verniinftige Erwdgung in die Hohe (dvadoa-
Hov 1@ Aoywou®) und erschaut (¢0edoato) eine andere, mit dem
Verstand erfassbare Natur (vontnv ¢uvow), die besser ist als die
sichtbare (apeivw g 6patng), und in ihr auch den, der Schopfer
und Lenker (omt)v kai 11yeudva) von beidem ist (88). Dem unter
den Sinnen herausgehobenen Gesichtssinn fiir die sinnlich wahr-
nehmbare Welt entspricht die Klugheit/Weisheit (@podvnoig) unter
den Tugenden als dem ,, Auge” des Verstandes fiir das Intelligible. So
wie der Gesichtssinn, und er allein unter den Sinnen das Schonste
und Beste im Bereich des sinnlich Wahrnehmbaren erfassen kann,
den Himmel, die Gestirne, den ganzen sichtbaren Kosmos, so vermag
die Klugheit das Schonste und Beste im Intelligiblen zu sehen, den
,Vater und Schopfer des Alls (Tov matéga Kal TOMTIV TV CUUTTAV-
twv)”.8% Und wer ihn sieht, ist zum Gipfel der Gliickseligkeit vorge-
drungen (57f.). Die Menge der Menschen indessen beschreitet den

76 Vgl. RUNIA 1986, 57.

77 Vgl. RUNIA 1986, 26f.

78 Vgl. RUNIA 1986, 21; DILLON 1977, 52-113; 114-135; 139-183.

7 Vgl. hierzu v.a. die Arbeiten von H. DORRIE, ,Die Erneuerung des Platonismus im
ersten Jahrhundert vor Christus”, in: Centre National de la Recherche Scientifique
(Hg.), Le Néoplatonisme (Paris 1971) 17-33; ders., Von Platon zum Platonismus. Ein Bruch
in der Uberlieferung und seine Uberwindung. RRAWAW.VG 211 (Opladen 1976) 24-35;
ders., Platonica minora. STA 8 (Miinchen 1976) 166-210; RUNIA 1986, 49.

80 Vgl. Tim. 28c.
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beschwerlichen Weg nach oben nicht; sie zieht das sinnlich Wahr-
nehmbare dem Geistigen vor (vgl. 200); sie vergeudet ihre Zeit in
einem korperbetonten Leben (271; vgl. 103), im Dienst des , Fleisches”
und der ,leiblichen Vergniigen” (164), im Verlangen und Bestreben
nach ,sterblichen Dingen” (165). Die Lebensentscheidung vollzieht
sich auf dem Feld eines natiirlichen Konflikts in der Seele, da wir
Menschen eine Mischung sind aus einer besseren und einer schlech-
teren Natur (vgl. 207),8" mit der Tendenz der besseren zur Liebe des
Himmlischen (ovodviog €pwc), der schlechteren mit der Tendenz
zum Verlangen nach Lust im Vergénglichem (vgl. 66). Die leibge-
bundenen Sinne, ihr Empfinden und Verlangen fithren notgedrungen
zu Leidenschaften mit ihren Betriibnissen, Liisten, Angsten und Be-
gierden (vgl. 237f.). Stellt sich der Geist (0 Adyoc) in ihren Dienst, so
sind die Leidenschaften, ihrerseits vergéanglich, , Ursachen der Ver-
ganglichkeit” (aitiat @Oopag, 244). Und dies besagt eben auch, dass
der Mensch mit solchem Geist im Streben nach Verganglichem sich
selbst im Tod sein definitives Ende bereitet. Die Freude derer, die in
der irdischen Konfliktlage dem Verlangen nach Himmlischem folgen,
ist auf Erden indessen nie ungetriibt, da die Bindung an den Leib
ihren Tribut an Miihsal und Beschwerden verlangt. Erst der Tod
bringt ihnen die Befreiung von allem Ubel (vgl. 230). Fiir sie ist der
Tod nicht als Ausléschung der Seele, sondern als Loslosung der
(Geist-)Seele vom Korper zu betrachten, und als befreiende Riickkehr
dorthin, woher sie gekommen ist (258).

Die Synthese von Platonismus, jiidischer Frommigkeit und helle-
nistischer @uAavOpwnia zeigt sich schliefllich vor allem in der Kenn-
zeichnung Gottes als Menschenfreund: ,Gott aber ... ruft alle, die
sich dazu entscheiden, ihn in welcher Weise auch immer zu ehren,
gerne zu sich, und hélt es nicht fiir recht, auch nur einen einzigen von
ihnen zu verwerfen.” (127). Ohnehin wirkt Gott nur Gutes, die Be-
strafung, ja iiberhaupt die Zufiigung von Ubeln, (wie {ibrigens auch

81 Philon unterscheidet Leg. I 31 in seiner Exegese der beiden Genesisberichte den
himmlischen Menschen (ovodviog dvOowmoc) vom irdischen Menschen (yrjivog &v-
Bowmoc). Ersterer ist fiir ihn nach Gen 1,26f. eine Idee (idéa Tic), praexistent, unver-
ganglich, dem Bild Gottes gemaf (k&t’ eicova Oeov), etwas von Gott (je schon) Erzeug-
tes (yévvnua), Letzterer nach Gen 2,7 ein (von Gott bzw. seiner Schépfungskraft in der
Zeit) aus zerstreuter Materie (éx omopddog UAnc) handwerklich zusammengefiigtes,
vergangliches Gebilde (mAd&oua), dem ,der Vater und Lenker des Alls” die belebende
Seele einhaucht. Der konkrete, sinnlich erfahrbare Mensch besteht also aus irdischer
Substanz und goéttlichem Pneuma. Philon identifiziert den gottlichen Logos mit der
gott-ebenbildlichen Anthropos-Idee. Aufgabe und Ziel des irdischen Menschen ist es, in
seiner begrenzten Lebenszeit der Anthropos-Idee und damit Gott moglichst gleichfor-
mig zu werden. Vgl. dazu jetzt (mit Blick auf die paulinische Christologie) NIEMAND
2018, 50-55.



Philo philosophus? 191

die Schopfung der materiellen Welt) iiberlésst er seinen ihm dienen-
den Kréaften (143).






Der Weg des Weisen

Der Dreischritt Hoffnung — Umkehr — Gerechtigkeit in
Philons De Abrahamo, mit Vergleichen zur Tabula
Cebetis, Joseph und Aseneth und der Psychomachie von
Prudentius

Simone Seibert

1. Einleitung

Schon verschiedentlich wurde darauf hingewiesen, dass es Philons
eigentliches philosophisches Anliegen und durchgéngiges Ziel in
seinen Schriften ist, zu demonstrieren, wie Menschen ein tugendhaf-
tes Leben erringen kénnen.! Mit einem tugendhaften Leben meint er
ein Leben, das mehr um geistige als um materielle Giiter bemiiht ist,
denn in einem zuriickgezogenen Leben, das sich der Ausbildung in
Philosophie und Tugend widmet, sieht er ein gegliicktes Leben. Wie
ein solches Leben erreicht werden kann, zeigt Philon anhand einer
systematischen Stufenleiter, die mehrere Dreischritte umfasst. Jeder
Stufe ist dabei eine biblische Figur als Vorbild zugeordnet. Abraham
steht fiir ein bereits fortgeschrittenes Stadium, denn er gehort zu den
wenigen auserwéhlten Weisen, die bereits von Anfang an gerecht
sind: Noch bevor mit Mose die Gesetze niedergeschrieben wurden,
hat Abraham bereits nach ihnen gelebt, indem er der Natur folgte
und die darin vorgegebenen Gesetze — Philon sieht im geschriebenen
jidischen Gesetz nichts anderes als den Ausdruck des in der Schop-
fung verwirklichten Naturgesetzes? — erkannte und sich nach ihnen
richtete. Trotzdem werden im ersten Viertel von Philons Abhandlung
De Abrahamo die ihm vorangehenden biblischen Figuren und die
ihnen zugeordneten Tugenden beschrieben und als systematischer

1 Vgl. STERLING 2012a, 433; RUNIA 1987, 130: ,,We follow the call to live the life of the
spirit, which is the philosophical life understood in Philonic terms.”

2 Zum Naturgesetz siehe den Beitrag von Maximilian Forschner in diesem Band.
Vgl. KAISER 2015, 162: Nach Philon kann jeder dem Naturgesetz gemafl handeln, wenn
er dem Vorbild des Weisen folgt.
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Dreischritt dargestellt, der die Entwicklung der Seele hin zur Tugend
erlautert, indem zuerst die Hoffnung auf Gottes Gnade entsteht, der
Mensch sich dann durch Umkehr? bessert und schliefSlich die Gerech-
tigkeit erreicht. Philon deutet dabei den Pentateuch auf mehreren
Ebenen: als einzelne biblische Geschichten, als exemplarischer Le-
bensweg, als Geschichte des jlidischen Volkes und als Entwicklung
der gesamten Menschheit. Philons Ausfithrungen sind dabei nicht
nur spezifisch fiir die hellenistisch-jiidische Kultur, sondern hatten
ihre Wirkung auch in paganen und christlichen Kontexten.

Der folgende Beitrag will Philons Ausfithrungen zum Dreischritt
Hoffnung — Umkehr — Gerechtigkeit vorstellen. Dabei ist es zuerst
notwendig, generell einige Stichpunkte zur Allegorese Philons fest-
zuhalten, um dann im Einzelnen darzustellen, wie Philon die drei
Begriffe und die drei biblischen Figuren, die sie allegorisch verkor-
pern (Enosch, Henoch und Noah), versteht und innerhalb seiner Exe-
gese des Buches Genesis deutet. Dariiber hinaus lohnt sich ein kurzer
Uberblick {iber Philons ethisches Verstandnis der drei Begriffe, die er
als drei sich ergdnzende Tugenden versteht. Anschliefiend sollen zum
Vergleich drei Texte herangezogen werden, die den Schritt der Um-
kehr auf unterschiedliche Weise darstellen. Ausgewéhlt wurde je-
weils ein paganer, ein jiidischer und ein christlicher Text, um spezifi-
sche Unterschiede und Gemeinsamkeiten herauszustellen. Alle Texte
zeigen Allegorien in einem moralischen Zusammenhang, der sich
biographisch beziehen ldsst, insofern die Umkehr als wichtiger
Schritt und Voraussetzung fiir ein gelingendes bzw. tugendhaftes
Leben betrachtet wird. Es sind dies die sog. Tabula Cebetis, die anhand
eines allegorischen Gemaildes einen exemplarischen Lebensweg
schildert und einer der wenigen paganen Texte ist, der die Umkehr
thematisiert, die jiidische Novelle Joseph und Aseneth, die eine in der
Bibel nur kurz erwdhnte Figur, die &gyptische Priestertochter
Aseneth, in den Mittelpunkt riickt und ihre Bekehrung vom alten
agyptischen Glauben (aus jiidischer Sicht ein Gotzenglaube) zum
Judentum illustriert, sowie die Psychomachie von Prudentius, die den
Kampf der Laster mit den Tugenden ausmalt, bis die Laster besiegt
sind und Sapientia als weise Herrscherin das Herz des Menschen
regiert. Dieser Text ist zwar deutlich jlinger,* jedoch gehort Philons
De Abrahamo in die Reihe der Quellentexte der Psychomachie und es

3 Zum Begriff der Umkehr in verschiedenen Religionen siehe M. SIEVERNICH / K. P.
SEIF (Hg.), Schuld und Umbkehr in den Weltreligionen. Veroffentlichungen der Rabanus
Maurus-Akademie, Frankfurt a.M. (Mainz 1983).

4 Tabula Cebetis: vermutlich 1. Jh. n. Chr., Joseph und Aseneth: vermutlich 2. Halfte 1.
Jh. n. Chr., Psychomachie: kurz nach 400, siehe die jeweiligen Ausfithrungen unten.
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lasst sich gerade daran ablesen, wie sich die Allegorese im Laufe der
Zeit weiterentwickelt und die Darstellung der Tugenden im christli-
chen Kontext erfolgt. Allen Texten gemein ist die Vorbildfunktion fiir
den Leser, sie entwerfen mit Hilfe von Allegorien ein Bild der Seele
des Menschen und stellen die Umkehr in einen koharenten biogra-
phischen Zusammenhang.’ Im Vergleich wird die Stellung Philons
innerhalb der philosophisch-religiosen Geisteswelt der spiteren An-
tike deutlich.

2. Hoffnung, Umkehr und Gerechtigkeit in der
Allegorese Philons

2.1 Philons Allegorese

Philosophie ist fiir Philon in erster Linie die verstehende Auslegung
der Schrift.® Seine Methodik besteht in der Allegorese, die ihre Vor-
bilder in der griechisch-hellenistischen Homerinterpretation, der
stoischen Mythenexegese und der jiidischen Bibelauslegung hat.”
Philon hat diese Technik entscheidend weiterentwickelt und ihr eine
weitreichende Wirkung verliehen, vor allem auch auf die Kirchenvé-
ter. Indem er die Allegorese auf die im Pentateuch erzihlte jiidische

5 Vgl. RUNIA 2004, 117f.: Es existieren weitere allegoretische Texte, die jedoch weni-
ger vergleichbare Merkmale aufweisen: Das dem Philosophen Cornutus (1. Jh. n. Chr.)
zugeschriebene Gotterkompendium De natura deorum ist ein Beispiel fiir die stoische
Allegorese mit einer kosmologischen Deutung der paganen Gotterwelt. Plutarch (ca.
45-125) erklért in seiner Abhandlung De Iside et Osiride zehn dgyptische Gotternamen
anhand von Etymologien. In den Quaestiones Homericae des Stoikers Herakleitos (1. Jh.
n. Chr.) wird eine physische, moralische und historische Exegese von Homerpassagen
vorgenommen.

6 Zur Frage, ob Philon als eigenstindiger Philosoph gelten kann, siehe den Beitrag
von Maximilian Forschner in diesem Band. Dass Philon das mittelalterliche Verstandnis
der Philosophie als ancilla theologine vorgepragt hat, verneint AMIR 1983, 72 mit der
Begriindung, dass fiir Philon zwischen der menschlichen Weisheit und der géttlichen
Offenbarung kein Widerspruch besteht, somit beide als gleichwertig zu betrachten sind.

7 Als Vorginger Philons in Alexandria sind vor allem Aristobulos und Ps.-Aristarch
zu nennen, siehe dazu NIEHOFF 2011. Zur jiidischen Exegese siehe auch RUNIA 1987 und
D. INSTONE BREWER, Techniques and Assumptions in Jewish Exegesis before 70 CE. TSA] 30
(Tiibingen 1992); zur stoischen Mythenauslegung siehe A. A. LONG, ,,Allegory in Philo
and Etymology in Stoicism: A Plea for Drawing Distinctions”, SPhiloA 9 (1997) 198-210;
WHITE 2004; KLAUCK 2009. RUNIA 2004, 119 geht der Frage nach, inwieweit Philon von
nicht erhaltenen Quellen abhingig sein konnte und diskutiert mogliche verlorene
stoische Allegoresen und pythagoreische oder platonische Homerexegesen, kommt aber
zu dem Schluss, dass Philon seine Methode weitgehend selbststandig entwickelt hat.
NIEHOFF 2011, 151: Philon kombiniert verschiedene hermeneutische Traditionen in
kreativer Weise.
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Geschichte anwendet und sie als Heilsgeschichte deutet, entwickelt er
eine komplexe Systematik ethischen und spirituellen Denkens, die in
seiner Zeit einzigartig war:® ,L’essentiel de la doctrine philonienne
est une transformation par la méthode allégorique de I'histoire juive
en une doctrine du salut. C’est ce que I'on ne retrouve nulle part ail-
leurs.”® Die spatere christliche Exegese deutete auf dieser Grundlage
das Alte Testament als eine Serie von Préfigurationen von Christus.
Philon war ein wichtiger Meilenstein dieser geistesgeschichtlichen
Entwicklung, indem er die biblische Geschichte als Abfolge heraus-
ragender vorbildlicher Figuren verstand, die im mehrfachen Sinn
gedeutet werden konnen.1

Philon geht davon aus, dass der Pentateuch!! ein gottlich inspirier-
ter Text ist und Mose sein Autor, der in allegorischer Weise gespro-
chen hat.’? Die Allegorien sind keine Interpretationen des Lesers,
sondern etwas, das der Autor selbst transportieren wollte, um dem
Text einen Sinn iiber die wortliche Bedeutung hinaus zu geben.® Sie
sollen als Hinweise des gottlich inspirierten Autors den Leser zum
tiefergehenden Verstiandnis — und damit zur gottlich mitgeteilten
Wahrheit - fithren. Die Philosophie hat die Aufgabe, diese Allegorien
zu entschliisseln, um den Text in seiner ganzen Bedeutungsvielfalt
verstandlich zu machen. Die goéttlichen Prinzipien und Werte, von
denen der Text geleitet ist, werden so deutlich.™ Philon versteht die
Schrift demnach als eine Art ,jlidisches Kryptogramm®,’® das es zu
entschliisseln gilt. Neben ihrer Rolle als Entschliisselungsinstrument
dient die Philosophie auch dazu, die Seele des Lesers bereit zu ma-

8 RUNIA 1984, 212: ,,... Philo weaves together his exegetical themes into a rigorously
controlled structure of unsurpassed coherence and subtlety.”

9 BREHIER 1950, 49; vgl. auch BORGEN 1997, 65; ALEXANDRE 1998, 37.

10 Vgl. AUERBACH 1973, 52. Zu den hellenistischen Urspriingen dieser Betrach-
tungsweise siehe unten Anm. 29.

11 KAMESAR 2009a, 72: Die Konzentration Philons auf den Pentateuch ist ein Relikt,
das sich im Diasporajudentum erhalten hat.

12 AMIR 1983, 70-72: Nach der rabbinischen Auffassung hat Gott Mose direkt dik-
tiert. Philon dagegen geht davon aus, dass die Bibel zwar gottlichen Ursprungs ist, aber
Mose als Mensch mit beinahe géttlichen Eigenschaften in besonderem Mafie geeignet
war, sie niederzuschreiben. Menschlicher Geist und géttliche Inspiration gehen somit
eine fruchtbare Verbindung ein. Siehe auch den Beitrag von Matthias Adrian S. 267 in
diesem Band.

13 Vgl. NIEHOFF 2011, 134.

14 Vgl. ALEXANDRE 1998, 36f.

15 CHADWICK 1966, 6; ebd. 13: Ahnlichkeiten zur griechischen Philosophie erklért
Philon dadurch, dass Platon die Schriften von Mose, den er fiir den Alteren hilt, auf
einer Agyptenreise gelesen habe. Vgl. dazu auch KAISER 2015, 158 und 2017, 13. NIE-
HOFF 2011, 133 diskutiert verschiedene Forschungsmeinungen.
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chen fiir die Erkenntnis der Schrift und soll damit ihre Wirkung auf
den Leser selbst entfalten.¢

Als philosophischer Autor hat Philon die Absicht, seine Gedan-
kenginge, die der Allegorese zugrunde liegen, explizit darzulegen
und seine theologischen und philosophischen Ziele dem Leser klar zu
vermitteln. Er betreibt daher die Allegorese als Bewusstmachung und
Offnung narrativer Prozesse fiir die philosophisch-rationale An-
schauung. Die Allegorie als iibertragende Sprechweise verlangt nach
expliziter Erkldrung, andererseits trégt sie als bedeutungstragendes
Element die Erkldrung auch schon in sich. Dem versucht Philon ge-
recht zu werden, indem er die Allegorien mit allen ihren Bedeu-
tungsschichten aufdeckend darzustellen versucht. Dabei ist fiir ihn
die allegoretische Exegese in sich selbst erkldarend, er macht keine
theoretischen, reflektorischen Ausfithrungen dazu.'” Er praktiziert die
Allegorese als ein verstehendes Neuschreiben des biblischen Textes.®
In seinen frithen Schriften lehnt sich Philon noch eng an die biblische
Vorlage an, wahrend er in spédteren Werken freier damit umgeht. In
seiner Expositio legis, zu der die Abhandlung De Abrahamo gehort,®
folgt er in der Makrostruktur weitgehend dem biblischen Text. In der
Mikrostruktur nimmt er sich jedoch grofiere Freiheiten, stellt die
Abfolge so zusammen, wie es fiir seinen Auslegungsfluss niitzlich ist,
webt zusdtzliche Materialien ein (insbesondere Etymologien und
Arithmologien), gibt aber auch Zusammenfassungen und Ausblicke,
so dass der Leser den Auslegungen folgen und Wichtiges erkennen
kann. Die wichtigsten Merkmale, die wir in Philons Auslegungstech-
nik finden, seien kurz zusammengestellt:

— Philon versucht nicht, wie es die Homerexegese tut, den Text zu
emendieren. Im biblischen Text (auch in der Septuaginta-
Ubersetzung)? sieht er die gottliche Autoritit verbiirgt. Redundan-
zen hélt er fiir bewusst eingearbeitet, um vom literalen zum allegori-
schen Sinn iberzuleiten, deshalb nutzt Philon sie auch explizit fiir
seine Erklarung.?! Bei Widerspriichen wechselt Philon auf die meta-

16 Vgl. CHADWICK 1966, 6.

17 Vgl. RUNIA 2004, 105.

18 Vgl. BORGEN 1997, 62; 65.

19 Siehe Kap. 2 der Einleitung zu diesem Band.

20 KAMESAR 2009a, 65-71: Die Vorstellung Philons war, dass die Septuaginta Wort fiir
Wort und Sinn fiir Sinn mit der hebrédischen Vorlage iibereinstimmt; die Ubersetzer
waren nach Philons Auffassung von Mose inspiriert. Philon war als griechischer Mut-
tersprachler wahrscheinlich nicht in der Lage, hebraische Texte zu verstehen.

21 Vgl. NIEHOFF 2011, 138.
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phorische Ebene und ist so imstande, sie in seine Auslegung aufzu-
nehmen.?

— Philon verfolgt die Absicht, mit seiner Methode erschopfend zu
sein und alle (von ihm ausgewdhlten) Textdetails mit einzubezie-
hen.? Manchmal macht er erweiternde Ausfithrungen oder stellt
Verbindungslinien zwischen Textteilen her.?* So prasentiert er {iber
die Allegorese hinaus den biblischen Text als ein vielschichtiges Be-
deutungsgeflecht.

— Philon gesteht auch dem wortlichen Sinn eine relative Bedeutung
zu (im Spatwerk eher als im Frithwerk), obwohl er die allegorische
fiir die wichtigere hélt.?s Den Ubergang von der wortlichen zur alle-
gorischen Ebene versteht er als einen Fortschritt und Verstehenszu-
wachs. Philon nutzt ein Bild aus Platons Hohlengleichnis, um das
Verhiltnis des wortlichen zum allegorischen Sinn zu erkldaren: Der
wortliche Sinn verhalt sich zum allegorischen wie die Schattenbilder
zu den wirklichen Gegenstanden (Conf. 190). An anderer Stelle ver-
gleicht er den wortlichen Sinn mit dem Korper, den iibertragenen mit
der Seele: Beide miissen gepflegt werden, da der Korper das Haus
der Seele ist (Migr. 93).

— Haufig fithrt Philon Etymologien an, um seine Interpretation zu
untermauern.? Die Erkldrung, die dann folgt, weitet die Bedeutung
aus und rechtfertigt die Zuschreibung innerhalb eines grofleren Zu-
sammenhangs. Philon erreicht auf diese Weise eine dynamische Ba-

22 Vgl. NIEHOFF 2011, 140.

23 Vgl. NIEHOFF 2011, 58f.: Bei diesem Vorgehen ist Philon wahrscheinlich von Aris-
tobulos beeinflusst. KAMESAR 2009a, 81: , All scripture is inspired by God and is benefi-
cial for teaching ... every detail of the biblical text conveyed some sort of meaningful
lesson.”

24 Vgl. SANDMEL 1979, 18.

% Vgl. AMIR 1983, 72-74.

26 Vgl. VAN DEN HOEK 2004, 124: Wichtig bei der Etymologie ist die Unterscheidung
zwischen antikem und modernen Verstindnis: Etymologie im modernen Sinne ver-
sucht den Ursprung und die Entwicklung einer Bedeutung zu ergriinden. Die antike
Etymologie will hingegen die Bedeutsamkeit eines Wortes aufweisen; ebd. 140: Der
Unterschied zwischen Etymologie und Allegorie liegt darin, dass die Etymologie sagt,
was etwas ist, die Allegorie, was etwas anderes ist. Vgl. dazu auch KAISER 2017, 15.
RUNIA 2004, 114-116 gibt einen Forschungsiiberblick zur philonischen Etymologie: Es
wird angenommen, dass Philon eine Liste mit hebrdischen Namen und ihren Etymolo-
gien genutzt hat (dazu existieren Papyrus-Fragmente); Goulet vermutet dariiber hin-
aus, dass es bereits eine kohdrente allegoretische Tradition mit bestimmten Etymolo-
gien vor Philon gab (R. GOULET, La philosophie de Moise: essai de reconstruction d’un com-
mentaire philosophique du Pentateuque, Histoire des doctrines de I’Antiquité classique 11
[Paris 1987]), Runia versucht einen Kompromiss: Philon lag eine solche Liste vor, er hat
daraus aber seine eigene entwickelt.
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lance zwischen den verschiedenen Bedeutungsebenen.” Manchmal
strapaziert er auch die hebrdischen Etymologien.

— Philon hebt die ethische Dimension hinter dem wortlichen Sinn
hervor.® Die ethischen Normen und Werte, die dem Text einge-
schrieben sind, werden so deutlich.

— Philon abstrahiert in seiner Allegorese die biblischen Figuren zu
universellen Typen oder Eigenschaften.? Die biblische Geschichte mit
ihrer Abfolge von Personen wird so zu einer Entwicklungsgeschichte
ethischer Errungenschaften, die sowohl fiir jeden einzelnen als auch
insgesamt fiir das jlidische Volk zu einer ethischen Stufenleiter wer-
den, die zur Tugend und damit zum Heil fiihrt.

— Philons Allegorese ist ,,architektonisch”: Es ergibt sich durch die
einzelnen Deutungen ein komplettes , Gebaude” einer ethischen Sys-
tematik (manchmal strapaziert Philon auch den Text, damit er in sein
Gebadude passt).* Die disparaten Teile des Pentateuch werden so zu
einem geschlossenen Ganzen, das an der Oberfldche nicht erkennbar
ist.3

2.2 Die Ziele Philons bei der Allegorese in Abr. 7-46

Nach diesem kurzen Uberblick soll veranschaulicht werden, wie
Philon bei seiner Erklarung des Dreischritts Hoffnung (Enosch) —
Umkehr (Henoch) — Gerechtigkeit (Noah) vorgeht. Seiner Schrift De
Abrahamo liegen die Bibelpassagen Gen 4-26 zugrunde,® die erzéh-
len, was nach der Kain/Abel-Geschichte geschieht, und reichen bis
zum Tod Abrahams und etwas dariiber hinaus bis zur Verheiffung
einer reichen Nachkommenschaft fiir Isaak, die mit der Gesetzestreue
Abrahams begriindet wird. Philon beginnt — nach einem kurzen

27 Vgl. ALEXANDRE 1998, 39f.; RUNIA 2004, 104; STERLING 2012a, 420. HAY 1979-1980,
42: Als allegorisch bezeichnet Philon jede Auslegung aufer der wortlichen.

28 Vgl. NIEHOFF 2011, 71: Darin ist Philon wahrscheinlich von Ps.-Aristeas beein-
flusst. Siehe auch HAWORTH 1980, 29f.: Philon bevorzugt ethisch-psychologische Alle-
goresen statt der physisch-kosmologischen der Stoiker.

2 Vgl. SANDMEL 1979, 18; ebd. 21: Die Abstrahierung von historischen Figuren zu
Eigenschaften findet sich bereits in der stoischen Allegorese. Siehe auch KAMESAR
2009a, 88-90: Geschichte als Abfolge von exempla zu betrachten war im Hellenismus
durchaus {iblich. Platonisch vorgepragt ist die Betrachtung der einzelnen Seelenteile als
exempla (etwa eine Person als Abbild der Idee der Gerechtigkeit), was z.B. auch von
Seneca aufgegriffen wurde.

30 Vgl. SANDMEL 1979, 23-28.

31 Vgl. SANDMEL 1976, 26.

32 Zum Aufbau siehe die Einleitung zu diesem Band 12-14 und HAHN 1993, 206 mit
der Gliederung 209. §§ 1-59 bildet die Einleitung zu Abraham mit den drei Figuren
Enosch (7-16), Henoch (27-46) und Noah (27-46), §§ 60-276 beinhaltet die Geschichte
Abrahams.
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Riickverweis auf die Schopfungsgeschichte, die er in De opificio mundi
interpretiert hatte — mit der Schilderung seiner Absicht, namlich der
Untersuchung der Gesetze. Das Ziel Philons ist also keine Lebensge-
schichte Abrahams, sondern die Erkldarung der jlidischen Gesetze.
Dass dies durch eine Biographie erreicht werden soll, mag zunéchst
uberraschen. Verstandlich wird es aber dadurch, dass Abraham — wie
Philon erklédrt — sich nach dem Naturgesetz richtete und dieses auf
ideale Weise verkorperte, er selbst somit das gelebte Gesetz dar-
stellt.»

Die Reihe der Patriarchen beginnt zwar mit Abraham, weshalb er
Titelgeber des Traktates ist, allerdings sind ihm noch drei Manner
vorangestellt, namlich Enosch, Henoch und Noah.3 Philon fiihrt sie
an, um die Reihe der Tugenden vollstandig zu erdrtern. Noah ist der
einzige von ihnen, der in der Bibel eine ausfiihrliche Geschichte hat,
die anderen werden lediglich innerhalb von Genealogien erwahnt.
Sie haben jedoch jeweils eine wichtige Erlauterung bei sich, die Phi-
lon dazu veranlasst, ausfiihrlicher auf sie einzugehen: Bei Enosch
heifit es: ,Damals begann man den Namen des Herrn anzuru-
fen.” (Gen 4,26). Nach der biblischen Geschichte beginnt somit die
Gottesverehrung mit Enosch oder — wie Philon es interpretiert — die
Hoffnung des Menschen, dass Gott ihm beisteht, wenn er ihn hilfesu-
chend anruft. Hoffnung auf gottliche Hilfe und Gottesverehrung
gehen somit Hand in Hand. Daher ist die Hoffnung nach jiidischen
Verstandnis nicht nur eine blofle Erwartungshaltung, sondern eine
erstrebenswerte Tugend des gottesfiirchtigen Menschen. Bei Henoch
heifit es (Gen 5,24): ,Henoch war seinen Weg mit Gott gegangen,
dann war er nicht mehr da; denn Gott hatte ihn aufgenom-
men.” Henoch wurde, weil er sich fiir den Weg mit Gott entschieden
hat, von Gott aufgenommen oder , entriickt”. Das bedeutet in Philons
Auslegung, dass mit Henoch die bewusste Entscheidung des Men-
schen fiir ein gottesfiirchtiges Leben beginnt, bzw. die Umkehr des
Menschen von einem schlechten zu einem gottgefélligen Leben. Des-
halb steht Henoch in Philons Interpretation allegorisch fiir die Um-

3 Zum verkorperten Gesetz (¥puxog vopoc) siehe den Beitrag von Maximilian
Forschner in diesem Band. Siehe auch SANDMEL 1979, 57; KAISER 2015, 161f.; BORGEN
1997, 67: Eine gesetzlose Zeit gab es fiir Philon nicht, da das Naturgesetz von Beginn
der Schépfung an existierte; NAJMAN 2010b, 114f.: Dass die Patriarchen die mosaische
Gesetzgebung bereits vorweggenommen und danach gelebt haben, ist fiir Philon ein
Beweis fiir die Ubereinstimmung der jiidischen Gesetzgebung mit dem Naturgesetz.
SANDMEL 1979, 57: Die Patriarchen sind nach Philons Auffassung durch Gottes Gnade
dazu beféahigt, das Naturgesetz zu verkorpern.

3 Wahrscheinlich folgt Philon mit der Gruppierung der biblischen Figuren schon
bestehenden jlidischen Traditionen, baut sie aber wesentlich aus.
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kehr. Noah hat (innerhalb der bekannten Geschichte) ebenfalls eine
derartige Erlduterung: Er wird als gerechter und untadeliger Mann
beschrieben (Gen 6,9). Damit versteht Philon Noah als den ersten,
dem ein durchgédngig gerechtes Leben gelingt. Mit diesen Interpreta-
tionen der Erlduterungen, die die drei biblischen Figuren bei sich
fiithren, erhélt Philon zwei Ergebnisse:

— Eine aufsteigende Linie innerhalb der moralischen Geschichte des
Menschen:

a) der Beginn der Gottesverehrung,

b) die bewusste Entscheidung fiir Gott und

¢) das durchweg gerechte Leben.

Diese aufsteigende Linie lasst sich in Philons Interpretation einerseits
auf die gesamte Menschheitsgeschichte anwenden, weil die betref-
fenden Figuren jeweils die ersten in der Geschichte waren,® die ent-
sprechend gehandelt haben, aber andererseits auch auf jeden einzel-
nen Menschen: Erst beginnt ein schlechter Mensch auf den Beistand
Gottes zu hoffen, dann entschliefst er sich bewusst zu einem gottes-
fiirchtigen Leben, kehrt um und bessert sich, und zuletzt handelt er
wirklich gerecht.

— Auflerdem lassen sich diese drei Manner als Allegorien fiir be-
stimmte Eigenschaften, die sie verkdrpern, deuten:

a) Enosch steht fiir Hoffnung (¢Amtic),

b) Henoch fiir Umkehr (petavoia) und

¢) Noabh fiir Gerechtigkeit (ducattoovvn).

Unterstiitzend wirken in Philons Interpretation die Etymologien die-
ser Namen: Er erklart, dass Enosch auf chaldaisch ,,Mensch” bedeutet
und die Hoffnung eine wesenskennzeichnende Eigenschaft des Men-
schen ist, da nur der Mensch die Fahigkeit hat, vorausplanend die
Zukunft zu erwarten. Henoch bedeutet ,der Begnadete”, weil er
durch seine Umkehr Gnade bei Gott gefunden hat. Noah bedeutet
,Ruhe” oder , Gerechter”, weil die Gerechtigkeit mit einem Leben in
Ruhe - ohne Verwirrung und Stérung — einhergeht.

% Ein gewisser Widerspruch mag in Philons Annahme einer aufsteigenden morali-
schen Linie des Menschengeschlechtes liegen, da laut der biblischen Erzdhlung in der
Zeit Noahs eigentlich ein moralischer Tiefpunkt erreicht ist, woraufhin die Sintflut als
Strafe folgt. Fiir Philon ist dies jedoch kein Widerspruch, da er allein die drei biblischen
Figuren und ihre Vorbildfunktion betrachtet und aus ihnen die aufsteigende Linie
ableitet, unabhédngig von den Taten anderer Menschen.
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Die drei durch diese Triade von biblischen Figuren verkorperten
Eigenschaften stehen in Philons Systematik aufSerdem fiir , Seelentei-
le”, die dem Weisen zu eigen sind: ,, Philon deutet die Patriarchen als
Paradigmata verschiedener Seelentypen (toomor Yuvxwv), die den
spirituellen Weg einer Seele von den Sinnen zur intelligiblen Welt
exemplifizieren.”?* Wer den Weg des Weisen einschldgt, muss daher
zuerst die Tugenden der Hoffnung, Umkehr und Gerechtigkeit ent-
wickeln. Diese Tugenden sind in Philons ethischem System die ers-
ten, die den Menschen aus der Korperlichkeit und der Bestimmtheit
durch die Sinne hin zur geistigen Welt fithren. Abraham besitzt diese
drei Eigenschaften und damit die Grundlegung der Tugend schon
von vorne herein und muss sie gar nicht erst entwickeln. Er ist der
erste derjenigen, die von Anfang an ein tadelloses Leben fithren und
mit Schlechtem gar nicht erst in Berithrung kommen: Enosch, Henoch
und Noah sehnten sich nach Tugend, Abraham, Isaak und Jakob
haben sie erreicht.?” Die aufsteigende Linie wird daher mit Abraham
fortgesetzt: Enosch (Hoffnung), Henoch (Umkehr) und Noah (Ge-
rechtigkeit) ordnet Philon symbolisch dem Kindesalter zu, eben dem
Kind, das noch in der Entwicklung hin zu einem tugendhaften Leben
steht, und diese ersten drei Tugenden sich aneignen muss, wahrend
die néachste Triade der biblischen Gestalten, die mit Abraham beginnt
(und mit Isaak und Jakob fortgesetzt wird), darauf aufbaut und fiir
das reife Mannesalter steht, in dem es gilt, sich ganzlich dem Ausbau
und der Ubung des tugendhaften Lebens zu widmen.

2.3 Die Allegorese von Enosch (Hoffnung), Henoch (Umkehr) und
Noah (Gerechtigkeit) im Detail

Philon geht bei seiner Allegorese der drei Tugenden immer auf die-
selbe Weise vor: Zuerst nennt er den Begriff und dann seine allegori-
sche Identifikation mit dem Namen der zugehdrigen biblischen Figur.
Dieser Name wird dann etymologisch erkldrt. Dabei ist fiir Philon
sowohl die hebrdische Wurzel des Namens als auch die griechische
Ubersetzung wichtig,® einerseits weil er alle Moglichkeiten nutzen
mochte, die er in seine Erkldrung mit einbeziehen kann, andererseits
weil er eine ,geistige” Entsprechung der verschiedenen Sprachen
annimmt, insofern sie sich entsprechend seiner Theorie alle aus der
adamitischen , Ursprache” entwickelt haben und daher noch die na-

36 C. BLONNIGEN, Der griechische Ursprung der jiidisch-hellenistischen Allegorese und ihre
Rezeption in der alexandrinischen Patristik. EHS.KSL 59 (Frankfurt a.M. u.a. 1992) 129; vgl.
auch GELJON 2010, 183.

%7 Vgl. SANDMEL 1979, 58.

38 Vgl. WHITE 2004, 99.
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tiirlichen Spuren der Erstbenennung der Dinge mit dem Namen, den
Adam ihnen gegeben hat, in sich tragen:

Philon nimmt an, dass Adam den Tieren und allen Dingen Namen
gegeben hat, und zwar den Namen, der das Wesen des Benannten am
besten erfasst. Diese urspriinglichen Worte sind folglich wesensge-
maéafl von den Dingen abgeleitet und es herrscht in der Friihzeit eine
harmonische Identitdt von Wort und Sache (QG I 20; Opif. 150). Spa-
tere Generationen haben jedoch die Bewahrung der korrekten Spra-
che vernachlassigt, Wortneuschépfungen vorgenommen, die unein-
deutig sind, und sich von rhetorischer Effekthascherei leiten lassen.
Philon geht daher von einem sprachlichen , Kulturverfall” aus. So
glaubt er, dass in den Sprachen seiner Zeit nur noch Spuren der ada-
mitischen Ursprache enthalten sind, die sich durch die Erkldarung von
Etymologien entdecken lassen. Die richtige Anwendung der Allego-
rese mit ihren Etymologien fithrt zum Aufdecken der urspriinglichen
Sinnzusammenhénge, die den Dingen natiirlicherweise eingeschrie-
ben sind. Das Studium der Sprache gehort nach Philons Auffassung
zum Weisen, nicht nur, um sich gegen die Spitzfindigkeiten der So-
phisten zu wappnen, sondern auch um die bedeutsamen Sinnzu-
sammenhidnge der Schopfung aufzudecken, die sich in den etymolo-
gischen Parallelen erkennen lassen.*

In einem nédchsten Schritt fithrt Philon die Etymologie weiter aus,
indem er aufzeigt, warum der betreffenden biblischen Figur der Na-
me mit seiner Etymologie rechtmafiigerweise zukommt, d.h. er gibt
eine Rechtfertigung fiir die Etymologie an. SchliefSlich ordnet Philon
sie in den biblischen Kontext ein. Es folgen weitere Ausfiihrungen
und ergdnzende Erklarungen, die Philon aneinanderreiht, bis sich ein
erschopfender Gesamtzusammenhang ergibt. Die ergénzenden Erkla-
rungen enthalten oft die Angabe von Attributen zu den Allegorien
oder Gegensatze, die das Gemeinte hervorheben. Die folgenden Ta-
bellen zeigen im Uberblick, wie Philon bei seiner Erklarung der drei
Eigenschaften Hoffnung, Umkehr und Gerechtigkeit vorgeht:

% Vgl. K. OTTE, Das Sprachverstindnis bei Philo von Alexandrien. Sprache als Mittel der
Hermeneutik, BGBE 7 (Tiibingen 1968) 44-77; siehe auch die Anm. 136 zur Ubersetzung
in diesem Band; RUNIA 1987, 130: ,,Philo appears to have possessed a strongly associa-
tive mind, whose thought is quickly ,triggered’ by parallels (verbal and thematic) and
analogies.”
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Hoffnung (¢Amtig, Abr. 7-16) — Enosch:

allegorische Hoffnung = chaldisch ,, Eno- Hoffnung als kennzeichnende
Identifikation sch” = ,Mensch” Eigenschaft des Menschen

und Etymologie

Erklarung der  ,Enosch” steht allgemein fiir weitere Beispiele fiir pars pro toto-
Etymologie +Mensch”, weil Hoffnung eine Bezeichnungen

wesenskennzeichnende Eigen-
schaft des Menschen ist

Rechtfertigung Wiirdigkeit des Hoffnungsvollen, eingeschrieben im Buch der Natur

der Allegorie festgehalten zu werden (die Allegorie ist bereits in der
Schopfung vorgesehen)
Ausweitung der vierte in der Ahnenreihe vier als heilige Zahl
(Arithmologie) (Adam —Kain/Abel — Set —
Enosch)%
ergéanzende weitere Eigenschaften der Hoff- - Hoffnung und Furcht als Gegen-
Erklarungen nung spieler

— Hoffnung als Voraussetzung
(Tiirhiiterin) fiir andere Tugen-
den

—Moglichkeit der Naturbegabung
fir Hoffnung

Dass Philon die Hoffnung als das dem Menschen wesenseigene
Merkmal bezeichnet, zeigt, wie er sie versteht: Sie ist unerldsslich fiir
das vorausschauende Planen, das dem menschlichen Denken eigen
ist und gehort daher zum rationalen Geist. Anthropologisch sieht er
sie als Voraussetzung fiir das Menschsein. Fiir Philon ist die Hoff-
nung immer eine freudige Hoffnung, die das Gute erwartet. Ethisch
verbindet er damit, dass der Mensch darauf aus ist, sich moralisch zu
bessern und die Teilhabe am Guten anstrebt. Theologisch gesehen
richtet sich die Hoffnung darauf, dass Gott den Menschen unterstiitzt
in seinem Streben, sich zu bessern. Philon trennt folglich die Bereiche
der Anthropologie, Ethik und Theologie nicht voneinander bei seiner
Beschreibung der Hoffnung. Alle sind gleich wichtig und setzen ei-
nander voraus. Hervorzuheben ist auch, dass Philon der Hoffnung
eine herausragende Stellung zuerkennt, insofern er sie als Tiirhiiterin
(MVAwQEOG) fiir die anderen Tugenden bezeichnet. Sie ist damit die
erste unter den Tugenden und Voraussetzung fiir alle anderen.

40 Sieche Anmerkung 17 zur Ubersetzung.
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Umkehr (petavowa, Abr. 17-26) — Henoch:

allegorische
Identifikation
und Etymologie

Umkehr = hebr. ,Henoch” =
griech. ,der Begnadete”,
weil er durch seine Umkehr
Gnade bei Gott gefunden hat

Besserung von einem schlechten
(lasterhaften) zu einem guten
(tugendhaften) Leben

Erklarung der  er findet Gottes Gnade und , Entriickung” bedeutet Wandlung
Etymologie wurde nicht gefunden, weil Gott und Veranderung zum Besseren
ihn entriickt hatte (unter der Vorsehung Gottes)
Rechtfertigung ,er wurde nicht gefunden”: altes, auf der neuen Stufe ist er schwer
der Allegorie verwerfliches Leben wurde zu finden, weil das Laster haufig
ausgeldscht, Gott hat ihn ent- und die Tugend selten ist
riickt und auf eine bessere Stufe
gestellt
Ausweitung Kontrast Laster und Tugend Wesen des schlechten Menschen:
geschwitzig und geschaftig; We-
sen des guten Menschen: sucht
Einsamkeit und {ibt sich in den
Tugenden
erganzende weitere Eigenschaften, die sich —Unbildung vs. Erziehung
Erklarungen bessern —Unverstand vs. Klugheit
—Feigheit vs. Mannhaftigkeit
— Gottlosigkeit vs. Gottesfurcht
— Vergniigungssucht vs. Selbstbe-
herrschung
—Ruhmsucht vs. Bescheidenheit
Zusammen- Einordnung in die Reihenfolge: ~ Beispiel: an zweiter Stelle nach der
fassung Umkehr steht an zweiter Stelle Gesundheit steht die Verdnderung

nach der Vollendung

von der Krankheit zur Gesundheit

Es findet sich wieder eine theologische Komponente in Philons Erkla-
rung: Die Wandlung, die unter der Vorsehung Gottes geschieht, ist
immer eine zum Besseren hin, weil alles, was unter der Fiirsorge
Gottes geschieht, gut ist. Anthropologisch besteht die Wandlung in
einer Entriickung auf eine bessere Stufe, denn der Betreffende be-
ginnt mit seiner Umkehr ein vollig neues Leben, das alte existiert
nicht mehr. Ethisch besonders eindriicklich ist Philons Kontrastdar-
stellung zwischen dem schlechten Menschen, der ein geschiftiges
Leben fiihrt, sich {iberall hervortun will, geschwitzig und neugierig
ist, andere lastert und verleumdet und dem Weisen, der sich zuriick-
zieht, um sich ganz dem Studium der Tugend zu widmen. Auch dies
untermauert Philon theologisch, da in seiner Ethik das Streben nach
Vollendung in den Tugenden den Betreffenden zur Anschauung des
Guten und damit Gott ndher bringt.
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Gerechtigkeit (ducatoovvn, Abr. 27-47) — Noah:

allegorische Gottesfreund, Tugendfreund = Gerechtigkeit als Anfiihrerin der
Identifikation  hebr. ,Noah” = griech. ,Ruhe”, Tugenden; Ruhe als Gegenteil der
und Etymologie ,der Gerechte”; aus der Gerech- naturwidrigen Bewegung (Krieg,
tigkeit folgt ein Leben in Ruhe Aufstande, Verwirrungen)
ohne Verwirrung

Erklairung der 7. Tag=,Ruhe” = Sabbat Bedeutsamkeit der Zahl 7 als
Etymologie ,friedlichste” der Zahlen
(Arithmologie)

Rechtfertigung siebte Kraft im Menschen ist der ~ der Verstand regiert die sechs

der Allegorie  leitende Verstand Kréfte (fiinf Sinne und der unaus-
gesprochene Gedanke), was zu
einem friedlichen und ruhigen

Leben fiihrt
Ausweitung die Bibel nennt fiir Noah keine —wahrer Mensch, weil er alle
Ahnenreihe, sondern eine Tu- Laster aus seiner Seele verbannt
gendreihe,* um seine Verwandt-  hat
schaft mit den Tugenden deutlich — gerecht
zu machen —vollendet (im Besitz aller Tugen-
den)
— gottgefallig
erganzende Noah nur im Vergleich zu seinen Zeitgenossen wetteifern um Laster,
Erklarungen Zeitgenossen vollendet, zweiter ~ was zur Sintflut fiihrt, Noah ist

Preis hinter jenen, die gar nicht ~ wiirdig, gerettet zu werden und
erst mit dem Laster in Beriihrung zum Wiederbegriinder eines neuen

kommen Menschengeschlechts zu werden
Zusammen- Einordnung in die Reihenfolge:  die drei Manner entsprechen drei
fassung — Vollendeter (vollkommen) Charaktertypen der Seele
— Entriickter (halbfertig) (teomot Yuxwv)
—Hoffender (noch mit Méangeln
behaftet)

Die Schilderung der Gerechtigkeit, die durch Noah allegorisch ver-
korpert wird, nimmt deutlich mehr Raum ein als diejenigen der
Hoffnung und der Umkehr (21 Paragraphen im Vergleich zu je 10).
Das zeigt den hohen Stellenwert, den Philon der Gerechtigkeit bei-
misst, insofern er ihr einen besonderen Rang unter den Tugenden
einrdumt. Natiirlich korrespondiert die grofsere Lange auch damit,
dass die Noah-Geschichte in der Bibel wesentlich ausfiihrlicher ge-

41 Vgl. GELJON 2010, 184f.: Die Attribute, die Philon Noah (auch an anderen Stellen)
zuordnet sind: rechtschaffen, perfekt, gottgefillig, gut, weise, heilig, tugendliebend,
d.h. er besitzt alle guten Eigenschaften und {ibt sie aus. ,Ruhe” bedeutet, dass er alle
unnatiirlichen Bewegungen aus seinem Geist verbannt hat, die Aufruhr verursachen
konnten.
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schildert ist als die der vorangehenden Figuren.®? Philon setzt die
Gerechtigkeit mit dem Zustand der Ruhe gleich, weil alle mit Unru-
he, Aufstinden und Kriegen verbundenen Tatigkeiten ruhen, wenn
Gerechtigkeit herrscht. Anthropologisch interessant ist die Gleichset-
zung der Ruhe/Gerechtigkeit mit dem leitenden Verstand als der
siebten Kraft des Menschen, wiahrend die ersten fiinf die Sinne sind,
die durch ihr Begehren Unruhe verursachen und die sechste das
Sprachvermogen, das, wenn es nicht geziigelt wird, den Menschen
ebenfalls nicht zur Ruhe kommen lasst. Der Verstand beherrscht und
befriedet alle iibrigen Kréfte des Menschen. Diese anthropologische
Einteilung Philons wird spater in der Abhandlung wichtig, wenn er
vom Aufstand der Sinne gegen die Leidenschaften spricht, die allego-
risch durch die neun Konige verkorpert sind (Abr. 236-244). In die-
sem Kampf zeigt Philon Abrahams Bewdhrung als Weiser und lasst
ihn unter Beweis stellen, dass er alle erforderlichen Tugenden besitzt
und sie einsetzen kann: Der Weise ist imstande, die Sinne und Lei-
denschaften zu beherrschen, wodurch die Gerechtigkeit und Ruhe
hergestellt und die Seele befriedet wird. Theologisch ordnet Philon
Noah die besondere Gnade Gottes zu, die darin besteht, dass er nicht
mit den anderen vernichtet wurde, sondern Gott ihn zum Begriinder
eines neuen Menschengeschlechts auserwéhlt hat.

42 Die Sintflutschilderung Philons in Abr. 42-46 orientiert sich nicht nur an der bibli-
schen Geschichte, sondern lasst auch Motive der griechischen Literatur anklingen: Die
den ganzen Himmel bedeckende, tiefe, dichte Wolke findet sich bei Homer (Od. XII
405), die Widernatiirlichkeit als angsteinfloflendes Szenario ist ebenfalls ein Motiv, das
sich in der griech.-rom. Literatur wiederfindet. Dagegen fehlen die bekannten bibli-
schen Motive der Sintflut (siehe Anm. zur Ubers. 47). Ein weiterer interessanter Unter-
schied wird deutlich: Wéahrend in der griech.-rom. Literatur die Verschranktheit zwi-
schen dem Wettergeschehen und dem Mut des Helden hervorgehoben wird, erwéahnt
Philon keinerlei emotionale Wirkung des Geschehens auf Noah. Vielmehr ldsst er Noah
erst am Ende der Schilderung auftreten, wenn er bereits durch Gott gerettet ist, um zu
zeigen, dass Noah die ihm zugeschriebene Ruhe verkorpert und die Rettung aufgrund
seiner Gerechtigkeit erfolgt. Darin zeigt sich ein grundsatzlicher Zug von Philons
Umgang mit der griech.-rom. Literatur: Er kommt dem paganen Publikum entgegen,
indem er dessen bekannte Motive anklingen ldsst, geht dann aber dariiber hinaus,
indem er vor dem jiidischen Horizont eine Neuinterpretation vorlegt, in der er die ihm
wichtigen Aspekte (hier die Erwahltheit Noahs durch Gott) hervorhebt. (Literatur zu
Philons Umgang mit der griech.-rom. Literatur und dem Mythos: P. VAN NUFFELEN,
»De migratione Abrahami und die antike Exilliteratur”, in: NIEHOFF / FELDMEIER 2017,
203-218 zur Exilliteratur; zu Ganymed: J. DILLON ,Ganymede as the Logos: Traces of
Forgotten Allegorization in Philo”, StPhilo 6 (1979-1980) 37-40; zu Ganymed und zu
Penelopes Freiern: NIEHOFF 2011, 70; AMIR 1994, 16-18; zu Skylla: K. BERTHELOT, ,, Philo
and the Allegorical Interpretation of Homer in the Platonic Tradition (with an Emphasis
on Porphyry’s De antro nympharum)”, in: NIEHOFF 2012, 155-174; zur Frage, warum
Philon seine Quellen nicht explizit nennt: HAY 1979-1980.)
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Philons Schema bei der Darstellung des Dreischritts ist nicht vollig
starr: So nennt er bei der Umkehr keine arithmologischen Ausfiih-
rungen, bei der Gerechtigkeit stehen diese mit am Anfang und sind
in die Etymologie integriert, bei der Hoffnung folgen sie jedoch erst
relativ spat, wenn Philon seine erkldrende Allegorese ausweitet.
Ganz systematisch hingegen ist Philon bei der Zusammenfassung, die
in Form einer sich steigernden Linie aufgebaut ist: nach der Erkla-
rung der Hoffnung folgt keine Zusammenfassung, dann aber nach
der Umkehr, die Philon ins Verhéltnis zur Gerechtigkeit setzt, deren
Allegorese damit auch rhetorisch eingeleitet wird. Eine vollstindige
Zusammenfassung des Dreischritts findet sich schliefSlich am Ende
der Ausfiithrungen zur Gerechtigkeit, indem noch einmal der Drei-
schritt in umgekehrter Reihenfolge prasentiert wird.

2.4 Die ,, Architektur” von Philons Allegorese

Die Bibel enthilt nach Philons Auffassung eine innere Systematik, die
sich als ,,ethischer Wegweiser” verstehen lasst: Die wichtigen Figuren
des Pentateuch verkorpern bestimmte Tugenden, die aufeinander
aufbauen, wobei jeweils eine Triade von vorbildhaften Mannern fiir
drei sich ergdnzende Tugenden steht. Enosch, Henoch und Noah
bilden die erste Triade und stellen damit allegorisch die drei grund-
legenden Tugenden dar, die den Anfang des Lebens des Weisen bil-
den. Mit ihnen beginnt der Weise den Weg zur Ausbildung der Tu-
genden. Philons allegoretische Interpretation beriicksichtigt dabei
verschiedene Bedeutungsebenen: Neben der wortlichen Bedeutung
der Erzdhlebene die Interpretation als exemplarischer Lebensweg
eines einzelnen Menschen, der in verschiedenen aufeinander aufbau-
enden Schritten zu einem tugendhaften Leben gelangt, was sich aber
auch als Entwicklung des gesamten Menschengeschlechts von der
Schopfung an verstehen ldsst, wobei die biblischen Figuren wichtige
Stadien représentieren. Auflerdem kann die Bibel auch als Geschichte
des jlidischen Volkes gelesen werden, in der sich das Gott-Mensch-
Verhiltnis verwirklicht, von Adam tiiber die Patriarchen, die dem
Naturgesetz folgten, bis zur vollstandigen Ausbildung und Nieder-
schrift des gesamten jiidischen Gesetzeswerkes durch Mose.* Philon
hat diese verschiedenen Schriftebenen in seinen Interpretationen
prasent und flicht sie immer wieder in seine Interpretation ein, die so
einen {ibergreifenden Gesamtplan entwickelt.* Die in Dreiergruppen
geordneten biblischen Gestalten stellen auf allen Deutungsebenen

43 Vgl. BORGEN 1997, 69-71; HADAS-LEBEL 2012, 126.
44 Vgl. BORGEN 1997, 66.
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wichtige ,Markierungssteine” dar. Fiir Philon ist die Aufdeckung
dieses Gesamtplans in der Allegorese gleichzeitig die Darlegung des
in die Schopfung eingeschriebenen Gesamtplans, den das Naturge-
setz darstellt.®

3. Die Einordnung des Dreischrittes in Philons
Allegorese des Buches Genesis

Auch die biblischen Geschichten vor der ersten Triade vorbildlicher
Manner deutet Philon allegoretisch aus. Abgebildet auf einen exemp-
larischen Lebensweg ergibt sich folgender Ablauf:* In Adam sieht
Philon die neutrale Seele, die noch ohne eigenes Bewusstsein und
noch ohne Eindriicke der Sinne ist, wie bei einem neugeborenen Kind
(Cher. 58f.; Leg. I 92). Eva verkorpert sodann die Sinne, die auf die
noch unausgepragte Seele einstromen, welche noch nicht geniigend
Widerstandskraft besitzt, sich dem Einstrom entgegenzustellen (Cher.
57; 61f.; Opif. 151f.) . Die Schlange steht fiir die Lust, die die Sinne in
der Seele auslosen, dhnlich einem Kleinkind, das sich an den neuen
Eindriicken erfreut und sie begierig aufnimmt (Cher. 63-65). Kain und
Abel stehen fiir den schlechten oder den guten Weg, der dann folgt:
Zuerst (Kain ist der erstgeborene Sohn) ist die Seele noch nicht in der
Lage, mit den Sinnen, aus denen die Leidenschaften entstehen, richtig
umzugehen, weshalb sie glaubt, alles entstiinde aus dem eigenen
Geist (Kain als das selbstliebende Prinzip; Cher. 65f.). Abel erliegt
diesem Fehlschluss nicht. Er lasst sich bereits unbewusst von Gott
leiten und kann so schon etwas Tugend entwickeln (Abel als das
gottesliebende Prinzip: Cher. 71; Sacr. 1f.; Det. 1f.). Die Seele ist, zu-
mindest im haufigeren Fall, noch nicht in der Lage, der Tugend zur
Durchsetzung zu verhelfen, und wird Sklave ihrer Leidenschaften
(Kain erschldgt Abel: Det. 78; 96-100). Kain gerdt dadurch auf den
Irrweg eines ungliicklichen Lebens und wird zum abschreckenden
Vorbild. Durch Set, den Sohn von Adam und Eva, der nach der Er-

4 RUNIA 1984, 214: ,,...the heart of Philo’s thought lies in his figures (i.e. Biblical
characters or themes associated with characters) and the grouping of these in constella-
tions.” Ebd. 215: Die Exegese ist bei Philon nicht abstrakt, sondern erfahrbar durch die
Charaktere. SIEGERT 1996, 187: Aus Philons Bibelauslegung ergibt sich ein ganzer Kos-
mos als Universum von Querverweisen.

46 Vgl. BREHIER 1950, 43; HADAS-LEBEL 2012, 133. Die Deutungen von Adam als un-
schuldige Seele, Eva als die Sinne und der Schlange als Lust hatte eine weitreichende
Wirkung besonders bei den Kirchenvatern.
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mordung Abels durch Kain geboren wird, gibt es jedoch die Chance
auf einen Neubeginn.

Mit Enosch, dem Sohn Sets, lasst Philon, wie wir gesehen haben,
die erste Dreierreihe von guten Vorbildern beginnen. In der Abbil-
dung der biblischen Geschichte auf einen exemplarischen Lebensweg,
beginnt damit die fortgeschrittene, bewusste Kindheit und der
Mensch wird fahig, sich aktiv der Entwicklung seiner Tugend zuzu-
wenden. So deutet Philon die Erkldarung, dass zu dieser Zeit die Men-
schen begonnen haben, Gott anzurufen. Das Anrufen Gottes sieht er
verbunden mit der Hoffnung, dass Gott bei der Entwicklung eines
tugendhaften Lebens hilft, weshalb Philon die Hoffnung als die erste
der Tugenden betrachtet und die Tiirhiiterin fiir die weiteren Tugen-
den, denn ohne die Hoffnung auf Gott als Helfer halt er die weitere
Ausbildung der Tugenden nicht fiir moglich.# Die Hoffnung stellt
somit einen unabdingbaren Entwicklungsschritt dar. Genauso ist es
dann mit der Umkehr und der Gerechtigkeit: Mit der Umkehr
(Henoch) gelingt nach Philon dem Menschen erstmals bewusst die
Besserung von einem moralisch schlechteren zu einem besseren Zu-
stand. Noah stellt dann die nidchste Stufe, ndmlich die vollkommen
erreichte Besserung dar. Trotzdem ordnet Philon diesen Zustand auf
dem exemplarischen Lebensweg immer noch dem Jugendalter zu
und die Triade Hoffnung, Umkehr und Gerechtigkeit steht fiir dieje-
nigen, die die Tugend ausbilden wollen und sich erstmals darin {iben
(Abr. 48), sie daher noch nicht voll ausgepragt haben. Philon sieht die
Vorbilder dieser Stufe fiir Menschen geeignet, die sich in der wvita
activa befinden und noch der allgemeinen Geschiftigkeit des Lebens
nachgehen.

Mit Abraham (gefolgt von Isaak und Jakob) ldsst Philon dann die
néchste Triade vorbildhafter Ménner beginnen.*® Es setzt insofern
etwas vollig Neues ein, als Abraham von Anfang an alles bisher Er-
reichte an Tugend schon besitzt und damit vollkommen ist, mehr
noch als es Noah war, denn von Noah sagt Philon, dass er nur im
Vergleich zu seinen Zeitgenossen der gerechteste Mensch war. So ist
es ihm moglich, eine Steigerung mit Abraham zu erzielen, weshalb
Abraham der erste der Patriarchen genannt wird. Abgebildet auf
einen exemplarischen Lebensweg beginnt mit Abraham das reife

47 Diese theologische Annahme Philons entspricht dem Grundsatz, den Augustinus
spater formuliert: Da, quod iubes et iube, quod vis. (,Gib, was du befiehlst, und befiehl,
was du willst.” — Ohne die Gnade Gottes ist ein tugendhaftes Leben nicht moglich.).
Auch bei Augustinus beginnt der zugehdrige Abschnitt (Conf. X 40) mit der Hoffnung.

48 Vgl. GELJON 2010, 184. Vgl. auch NIEHOFF 2011, 98: Philons Darstellung Abrahams
als idealer tugendhafter Mensch ist eine Reaktion auf die Kritik zeitgendssischer Ge-
lehrter an dieser Figur.
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Alter.® Die Umkehr ist nicht mehr notwendig, weil die Tugenden
bereits soweit erstarkt sind, dass der Mensch von ihnen geleitet wird,
ohne fehlzugehen. Was noch nétig ist, ist die weitere Ausbildung und
Beschaftigung mit der Tugend, deshalb steht Abraham bei Philon fiir
die durch Belehrung erworbene Tugend, Isaak fiir die Tugend, die als
Naturbegabung vorhanden ist und Jakob durch die eingeiibte Tu-
gend.® Diese drei Arten der Tugend (Naturbegabung, Belehrung,
Einiibung) greifen ineinander, bedingen sich gegenseitig (Abr. 53)
und helfen dadurch, die Tugend insgesamt zu vervollkommnen.* Mit
dieser fortgeschrittenen Triade ldsst Philon symbolisch das reife
Mannesalter beginnen, gleichgesetzt mit dem Leben eines Philoso-
phen, der sich in der vita contemplativa zuriickgezogen der Ausbil-
dung der eigenen Tugend widmet. In Quis rerum divinarum heres sit
(293-300) erklart Philon den beispielhaften Lebensweg, den er vor
Augen hat, in vier Stadien: Am Anfang steht die noch unausgepragte
Seele, dann folgt der Ansturm der Siinde, woraufhin (bei einem guten
Ausgang) die Seele die krankhaften Affekte abst6fit und schliefilich
zu vollkommener Gesundheit und Starke gelangt.>

Die Erfolge in der Ausbildung der Tugend sind dann auch in der
biblischen Geschichte sichtbar: Abraham befriedet den Aufstand der
Knechte Lots (Abr. 208-216), was als Aufstand der jiingeren Seelentei-
le gegen die dlteren, reprasentiert durch die vier Kardinaltugenden
Klugheit, Besonnenheit, Tapferkeit und Gerechtigkeit, gedeutet wird
(Abr. 217-224). Auflerdem rettet er Lot aus der Gefangenschaft der
neun Konige (Abr. 225-235), wobei Philon die neun Koénige als die
fiinf Sinne und die vier aus ihnen hervorgehenden Leidenschaften
(Lust, Begierde, Angst und Triibsal) deutet (Abr. 236-244). So zeigt er
anhand der biblischen Geschichte, dass Abraham ein Maf§ an Tugend
erreicht hat, dass ihn sdmtliche Kampfe der Seele bestehen lasst.
Nach der Triade Abraham, Isaak, Jakob folgt mit Joseph der erfahre-
ne Staatsmann, der die durch die Ausbildung der Tugend entwickel-
ten Kréfte und Fahigkeiten nun fiir das Staatswohl einsetzt.® Er ver-

49 STERLING 2012a, 6: ,Jung” heifst, dass die Kréfte des Korpers bereits voll entwi-
ckelt sind, aber der Charakter noch nicht (Sobr. 6).

50 Vgl. HADAS-LEBEL 2012, 135; HAHN 1993, 208f. Philons Werke De Isaaco und De Ia-
cobo sind nicht erhalten, siehe die Tabelle S. 5 in der Einleitung zu diesem Band.

51 AMIR 1994, 18-20: Die drei Arten der Tugend (Pvoig, dwaokalia, doknoic) fin-
den sich bereits bei Protagoras. Die Art, wie Philon das Zusammenspiel der drei Arten
beschreibt (Abr. 54) entspricht dem Tanz der drei Grazien.

52 Vgl. KAISER 2015, 32.

53 Auch in Platons Hohlengleichnis miissen diejenigen, die aus der Hohle gelangt
sind und die Sonne bzw. die Idee des Guten geschaut haben, wieder zuriick in die
Hohle, um andere zum Aufstieg zu bewegen. Interessanterweise entspricht der Le-
bensweg, den Philon exemplarisch darlegt, auch seinem eigenen, da er mit der Uber-
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korpert den Weisen, dessen Weisheit sich im Leben und im Handeln
bewihrt.>*

4. Hoffnung, Umkehr und Gerechtigkeit in der Ethik
Philons®

4.1 Hoffnung

Bei Philon wird mit dem Begriff ,Hoffnung” fast immer die Erwar-
tung von etwas Gutem bezeichnet. Dabei ist der Sprachgebrauch von
éAmtic im Griechischen nicht eindeutig positiv. Bei Homer bedeutet
das zugehorige éAmiCw vielmehr neutral etwas ,fiir wahrscheinlich
halten”, ,schiatzen”, ,meinen”, kann aber auch in negativem Sinne
,beflirchten” heiflen. Trotzdem wird es nicht selten fiir eine gute
Erwartung verwendet, etwa bei Platon als Hoffnung auf das hochste
Gut (Symp. 193d) oder eine gute Hoffnung angesichts des Todes
(Phaid. 64a; 67b—68b).>® Die bekannte Stelle bei Hesiod (Erg. 90-105),
nach der éAmtig (hier besser mit , Voraussicht” zu {ibersetzen) als ein-
zige in der Biichse der Pandora zuriickbleibt, ist eher so zu verstehen,
dass die Menschen zwar von den Ubeln aus der Biichse heimgesucht
werden, es ihnen aber erspart bleibt, sie vorauszusehen. Umgekehrt
ist bei Theognis (1135-1146) die Hoffnung diejenige Gottin, die als
einzige bei den Menschen bleibt, nachdem alle anderen Gotter die
Erde verlassen haben, was aber auch so interpretiert werden kann,
dass den Menschen nichts anderes als die Hoffnung bleibt.” Die
Hoffnung behélt ihre Doppelgesichtigkeit in der paganen Antike: Sie
kann segensreicher Trost sein, aber auch eine verfiihrerische Macht,
die nicht Erfiillbares wiinschen lasst.’® In der Stoa wird sie als storen-
der Affekt gesehen.” Im Jiidischen hingegen ist die Hoffnung eindeu-
tig positiv: ,Das Alte Testament kennt keine neutrale Erwartung.
Hoffnung meint immer das Erwarten eines kiinftigen Gutes.”% Sie ist

nahme der Gesandtschaft nach Rom (39/40 n. Chr.) im spiteren Alter Verantwortung
fiir den Staat iibernommen hat.

54 Vgl. KAISER 2015, 35 u. KAISER 2017, 29.

55 Als Hilfsmittel wurde verwendet: P. BORGEN / K. FUGLSETH / R. SKARSTEN, The
Philo Index. A Complete Greek Word Index to the Writings of Philo of Alexandria (Leiden /
Boston / KoIn 2000).

5% Vgl. WOsCHITZ 1979, 67-70.

57 Vgl. STUDER 1991, 1161 u. WOSCHITZ 1979, 73.

58 Vgl. WoscHITZ 1979, 84.

% Vgl. WOsCHITZ 1979, 174.

0 WoscHITZ 1979, 221.
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weniger ein psychischer Zustand als vielmehr die generelle Moglich-
keit einer Heilserwartung, die durch gottlichen Beistand eroffnet
wird. Hoffnung wird damit zur religiosen Grundhaltung des jiidi-
schen Volkes®! und zu einer Tugend, die zusammen mit der From-
migkeit dem gerechten und gottesfiirchtigen Menschen eigen ist.®

Dies ist auch der Hintergrund der zentralen Stellung, die die Hoff-
nung bei Philon einnimmt, der sie in seiner Systematik der Triaden
von vorbildlichen Méannern und Eigenschaften an erste Stelle setzt.
Der Mensch ist nach Philon aus korperlichen und geistigen Anteilen
zusammengesetzt, strebt aber {iber seine Natur hinaus zu Hoherem
und damit zum Geistigen; die Hoffnung, dass Gott dabei hilft, ist der
Wegweiser fiir den Menschen. Die Begierde als Gegenspielerin der
Hoffnung und Erzeugerin von unsinnigen Wiinschen, macht hinge-
gen vom Leib abhéngig (Post. 26). Enosch, der der erste war, der auf
das Wohlwollen Gottes gehofft hatte, hat nach Philon einen wesentli-
chen Schritt getan, ndmlich sich vom Korper abzuwenden und sich
mithilfe seines Geistes Gott zuzuwenden. Philon verwendet daher
auch gerne das Bild von der Hoffnung als geistiger Nahrung: In Ios.
113 und 162 wird sie als die beste Nahrung bezeichnet, besser als
Getreide, denn sie ndhrt nicht nur den Korper, sondern den Mut der
Hoffenden. Aufierdem unterstiitzt und vermehrt sie andere Tugen-
den. In Det. 120 ist das Bild von der Hoffnung als Nahrung Teil des
Lobs desjenigen, der dem Pfad der Tugend folgt. Sie vertreibt den
Zweifel und versucht eifrig, alle edlen Giiter zu erlangen.

In Her. 269 warnt Philon vor falschen Hoffnungen. Hier ist eine der
wenigen Stellen, an denen er erklart, dass eine Hoffnung auch triige-
risch sein kann, sonst wird die Hoffnung fast immer als positive Ei-
genschaft beschrieben, die das Gute erwartet: Die Leidenschaften des
Korpers konnen die Seele gefangen nehmen und beherrschen. Wenn
die Lust regiert, neigt das Gemdit zur Aufgeblasenheit und es kommt
Sehnsucht nach nutzlosen, materiellen Dingen auf. Die Seele verfangt
sich in diesen leeren Hoffnungen wie in einer endlosen Schleife und
Philon vergleicht dies mit Tantalusqualen. In Her. 311, wo die Passa-
ge Gen 15,17 interpretiert wird, greift Philon das Bild von der Hoff-
nung als Nahrung erneut auf und verbindet es damit, dass Hoffnun-
gen in einem Fall triigerisch, im anderen Fall segensreich sein kon-
nen: Die Hoffnung ist eine Vorstufe zur Tugend, die deren Vollkom-
menheit herbeisehnt. Solange sie noch nicht da ist, verzehrt sich der
Mensch danach. So ist die Seele desjenigen, der hofft, wie ein Ofen
(das biblische Bild des rauchenden Ofens wird hier aufgenommen),

61 Vgl. STUDER 1991, 1172.
2 Vgl. STUDER 1991, 1174.
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in dem das ndahrende Mahl bereitet wird: Ist die Hoffnung triigerisch,
befindet sich darin verwesliches Fleisch, richtet sie sich auf das Gute,
dann sind dort die unverweslichen Tugenden. Philon versteht es als
Aufgabe des Menschen, die Hoffnung auf das Gute zu richten, d.h.
auf immaterielle Dinge und auf die Tugenden, damit er sich nicht in
triigerischen Hoffnungen verstrickt.

Hoffnung konstituiert aus Philons Sicht wesentlich die menschli-
che Natur. Er rechnet sie zu den Eigenschaften des rationalen Geistes,
der vorausdenken und Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft vor
dem geistigen Auge betrachten kann (Leg. II 43). Der Hoffnungslose
hingegen sei eher ein menschahnliches Tier (Abr. 8). Philon versteht
somit die Hoffnung als integralen Bestandteil des menschlichen Geis-
tes. Er erklart auch, dass die Sinne dazu nicht imstande sind, welche
daher auch keinen Anteil an der Hoffnung haben. Tiere, die nur die
Sinne zur Orientierung nutzen, sind somit aus Philons Sicht nicht der
Hoffnung fahig. Der Mensch als Mischwesen aus sterblicher und
unsterblicher Natur hat durch den rationalen Geist Anteil am Guten.
Es ist aber auch seine Aufgabe, ihn zu nutzen, d.h. Hoffnung zu ha-
ben. Dadurch wird die Hoffnung zu einer Tugend, die es sich anzu-
eignen gilt. Sie ist insofern ein Teil des Guten, als sie das Gute schon
erkennen ldsst. Ohne die vorangehende Hoffnung ist das Gute nicht
zu erreichen. Deshalb ist sie eine Eigenschaft des Weisen und der
Edle ist immer hoffnungsvoll (Legat. 195f.). Die Hoffnung, das Gute,
die Tugend und die Hinwendung zu Gott gehoren fiir Philon daher
zusammen, bedingen sich gegenseitig und machen das Menschsein
aus.

4.2 Umkehr

Dass der Begriff petavoia im Christentum zu einem religidsen Zent-
ralbegriff wurde, ist seiner Verwendung im hellenistischen Judentum
geschuldet. Die pagane Antike kennt keine Umkehr im religiosen
Sinne und auch keinen Text, der petdvowx in diesem Sinne verwen-
det, auier der wahrscheinlich jiidisch beeinflussten Tabula Cebetis.®?
Philon setzt die Umkehr an die zweite Stelle auf dem Heilsweg in

6 Vgl. 1. CABRAJA, Der Gedanke der Umkehr bei den Synoptikern. Eine exegetisch-
religionsgeschichtliche Untersuchung. Diss.T 10, (Sankt Ottilien 1985) 23f. Zur petavowx
als Heilsweg im Christentum vgl. H. POHLMANN, Die Metanoia als Zentralbegriff der
christlichen Frommigkeit. Eine systematische Untersuchung zum ordo salutis auf biblisch-
theologischer Grundlage. UNT 25 (Leipzig 1938) 56; 88; 97.
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unmittelbarer Folge nach der Hoffnung und erklart auch sie zu einer
eigenstandige Tugend,* die sich jeder aneignen muss.

Warum nach Philon jeder der Umkehr bedarf, liegt in der Natur
des Menschen begriindet: Der Mensch als Mischwesen aus korperli-
chen und geistigen Anteilen ist den zur Korperlichkeit gehorigen
Sinnen, aus denen die Leidenschaften erwachsen, unterworfen. Der
rationale Teil des Menschen, der diese beherrschen kann, entwickelt
sich erst langsam im Laufe der Kindheit. Philon veranschaulicht dies
in Congr. 81 mit der Erkldrung, dass der erstgeborene Esau den Lei-
denschaften erliegt, wahrend Jakob, der Rationale, der zweitgeborene
ist.%5 Der Mensch muss lernen, seinen denkenden Geist einsetzen, um
Orientierung im Leben zu haben, sonst bleibt er vom Korper und den
Sinnen bestimmt. Zwar ist die Vernunft von Anfang an als Potential
da, jedoch muss ihre Beherrschung erst erlernt werden.® Dies ist ein
Kernstiick der Ethik Philons. Weil der Mensch auf dem Weg des Ler-
nens zuerst zwangslaufig fehlgeht, muss er umkehren, um den rich-
tigen Weg zur Tugend zu finden. In Virt. 175-186 widmet Philon der
Umbkehr einen eigenen Abschnitt:®” Jeder Mensch bedarf der Umkehr,
nur Gott (oder ein O¢log avrg, Virt. 177)% hat keine Umkehr notig,
weil Gott unfehlbar, ewig und frei von Siinde ist (Virt. 177; Deus 33;
Fug. 158f.). Nur sehr wenigen Menschen ist es vorbehalten, keine
Umkehr nétig zu haben, Abraham ist einer dieser wenigen gottlichen
Miénner. Weise zu sein, bedeutet nicht, keine Umkehr nétig zu haben,
vielmehr sagt Philon ausdriicklich (Fug. 158f.), dass die Umkehr zum

64 Virt. 175-186: Die petavown ist eine der Tugenden, die bereits Mose als solche be-
trachtet und erlautert haben soll.

% Vgl. LEVY 2009, 158.

6 Vgl. LEVY 2009, 159.

7 Die anderen in De Virtutibus beschriebenen Tugenden sind die Tapferkeit
(avdeeia), Menschenfreundlichkeit (dpAavOowmia) und die edle Abkunft (evyévewx),
wobei Philon erkldrt, dass die Abkunft allein keine Tugend ist, wenn das Verhalten ihr
nicht entspricht. Eine Abhandlung Philons {iber die Frommigkeit (ITeotl evoefeing) ist
nicht erhalten (vgl. LEvY 2009, 152), jedoch wird aus anderen Stellen deutlich, dass
Philon die Frommigkeit als iibergeordnete Tugend versteht. Siehe auch CLASSEN 1979:
Philon kennt den platonisch-stoischen Kanon der Kardinaltugenden (Platon Rep. 1V,
427e) (siehe Anm. zur Ubersetzung 186), wandelt die Gruppe der vier Tugenden aber
immer wieder ab, verdndert oder erginzt sie. Manchmal nennt er die Gerechtigkeit,
manchmal die Frommigkeit als wichtigste der Tugenden (siehe unten Anm. 71).

6 Philon verwendet den Begriff O¢iog &vnjo nicht direkt fiir eine Figur, aber Abra-
ham und Joseph sind mit dessen typischen Ziigen ausgestattet, wobei Philon die ethi-
sche Komponente betont. Auch Mose ist als solcher geschildert und am klassischen
Ideal des Philosophen ausgerichtet, wobei auch stoische Ziige aufgenommen sind, vgl
L. BIELER, @EIOX ANHP. Das Bild der , gottlichen Menschen” in Spitantike und Friihchris-
tentum (Darmstadt 1967 (repr. Nachdr. d. Ausg. Wien 1935 [Band I] und 1936 [Band II]))
29-36.
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Weisen gehort, denn sie zeigt, dass ein weiser Mann ein Gespiir dafiir
hat, was gut fiir ihn ist. Sie gibt ihm die Moglichkeit, sich zu bessern,
deshalb erlangt er den zweiten Preis nach dem O¢iog avrio.

In Praem. 15-21 findet sich ein weiterer grofierer Abschnitt iiber die
Umkehr: Philon vergleicht das Ringen um die Tugend mit einem
Wettkampf von Athleten in der Arena: Nach dem Sieg der Hoffnung
folgt der ndchste Wettkampf, aus dem die Umkehr siegreich hervor-
geht. Sie ist dadurch gekennzeichnet, dass nichts bleibt, wie es war:
Ein plétzliches und brennendes Verlangen nach Besserung, nach der
Gerechtigkeit und den anderen Tugenden iiberkommt den Reumiditi-
gen. Die Belohnungen, die ihn erwarten, sind das Ende des bisheri-
gen, schlechten Zustands und der Ubergang zu einem herausgehobe-
nen, der mit einer neuen Heimat und einem Leben in Einsamkeit
verbunden ist, denn nur abseits der Menge lasst sich die Tugend
entfalten. Die Umkehr ist nach Philon eine Flucht vor dem Aufstand
des Korpers zu den Kraften der Seele. Wenn jemand den Liisten ent-
sagt, die Leidenschaften hinter sich lasst und zur Redlichkeit {iber-
geht, dann muss er sein Land, Angehorige und Freunde zuriicklassen
ohne sich umzusehen, denn es besteht die Gefahr, dass sie ihn zu-
riickziehen in alte Gewohnheiten. Bei dieser Beschreibung der Um-
kehr zeigt Philon auch seine Offenheit Proselyten gegeniiber, die sich
nach einer Umkehr dem jiidischen Glauben anschliefSen.®

4.3 Gerechtigkeit

Philons Definition des Menschen als Mischwesen bestimmt auch
seine Ausfithrungen zur Gerechtigkeit. Der Mensch hat — anders als
die Engel, die ihrer Natur nach nur am Guten teilhaben — Anteil am
Guten wie am Bosen, wobei Philon das Bose den korperlichen und
das Gute den seelischen Teilen des Menschen zuordnet (Opif. 73). Die
seelischen Anteile miissen den Menschen regieren, wenn ein tugend-
haftes Leben verwirklicht werden soll. Entsprechend der platoni-
schen Theorie muss der Korper und der niedere Geist durch den
hoéheren kontrolliert werden, damit die Gerechtigkeit regiert und der
gesamte Mensch ein harmonisches Ganzes bildet. Solange dies nicht
geschieht, setzen innere Kampfe der Seele zu (Opif. 81). Dieses Bild
vom Seelenkampf, das durch den Sieg der Tugend Friede, Ruhe und
Gerechtigkeit einziehen ldsst, hatte eine weitreichende Wirkung in
der spateren christlichen Literatur. Mit der Tugend folgt die innere
Harmonie. Das Naturgesetz, das dem gottlichen Gesetz entspricht,
sieht diesen Zustand vor, Philon betrachtet daher den Weg des Wei-

9 Siehe unten Anm. 92.
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sen als fiir jeden Menschen von Natur aus vorgesehen. Jede einzelne
Tugend steht unter der angestrebten Gesamtharmonie, und sie zu-
sammen ergeben die Tugend insgesamt, ein innerer Zustand der
Seelenruhe, der von Gott und seinem Gesetz geleitet wird. Diese
Sichtweise ist typisch fiir Philon, sonst ist sie in der jiidischen Litera-
tur nicht explizit vorhanden.”

Bekannt ist Philons Deutung der vier Fliisse das Paradieses (Leg. I
63-65) als die vier Kardinaltugenden Klugheit, Besonnenheit, Tapfer-
keit und Gerechtigkeit (podvnois, cwdooovvn, dvdgeia und dikato-
ovvn).”" Im Garten Eden, der bei Philon als Bild fiir die Weisheit Got-
tes steht, entspringen sie alle aus einem Fluss, der die allgemeine
Tugend reprasentiert, die Philon mit dem Guten gleichsetzt. Die all-
gemeine Tugend flutet die anderen Fliisse mit der Fiille der guten
Taten. Der vierte Fluss (Euphrat) verkorpert die Gerechtigkeit. Sie
entsteht, wenn — entsprechend der platonischen Theorie - alle drei
Teile der Seele in Harmonie sind (Leg. I 72). Dieser Zustand der Seele
wird, wie in Abr. 27f. erldutert, mit der Ruhe gleichgesetzt. In Leg. 1 87
erklart Philon, dass der Fluss Euphrat niemanden bedridngt oder ein-
kreist und keinen Widerstand leistet. Die Gerechtigkeit ist weder
Verteidiger noch Ankladger, sondern Richter, der jedem das Seine
zuteilt; sie erobert nicht, erklart keinen Krieg und ist der Gegner von
niemandem. In Post. 128 fasst Philon seine Interpretation der vier
Fliisse des Paradieses zusammen und erldutert, dass jede der vier
Tugenden als souverdne Autoritdt zu gelten hat. Wer sie insgesamt
besitzt, ist ein regierender Konig, selbst wenn er keine materiellen
Glter besitzt. Dem entspricht eine Aussage in Prob. 159, dass diejeni-
gen, die dem Laster folgen, in Ketten liegen, wiahrend diejenigen, die
die vier Tugenden besitzen, frei sind.

70 Zur Seelen- und Tugendlehre Philons vgl. GOODENOUGH 21962, 114-132; LEVY
2009, 151-155.

7I'N. BROX, , Von der apokalyptischen Naherwartung zur christlichen Tugendlehre”,
in: C. COLPE / L. HONNEFELDER / M. LUTZ-BACHMANN (Hg.), Spitantike und Christentum.
Beitrige zur Religions- und Geistesgeschichte der griechisch-romischen Kultur und Zivilisation
der Kaiserzeit (Berlin 1992) [229-248] 240: Die allegorische Deutung der vier Stréme des
Paradieses bei Philon wird spater von Ambrosius auf die vier christlichen Kardinaltu-
genden (Glaube, Hoffnung, Liebe, Gerechtigkeit) iibertragen. Siehe dazu auch CLASSEN
1979: Clemens greift auf Philon zuriick und fiigt den vier Tugenden die Frommigkeit
(evoéPewax) und Gottesfurcht (6016tnc) hinzu, wobei die Frommigkeit schon von Philon
an einigen Stellen zum Kanon der Kardinaltugenden hinzugenommen wurde (in Spec.
IV 135 wird sie als Konigin der Tugenden bezeichnet). Zu den Kardinaltugenden siehe
auch R. HOPPE, , Gerechtigkeit bei Matthdus und Philo”, in: R. KAMPLING (Hg.) ,, Dies ist
das Buch...” Das Matthiusevangelium. Interpretation — Rezeption — Rezeptionsgeschichte. FS
H. Frankmoélle (Paderborn u.a. 2004) 141-155 und KAISER 2015, 215. Zu Clemens und
Origenes siehe VAN DEN HOEK 2004.
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Die Gerechtigkeit ist jedoch nicht nur fiir den Einzelnen und das
Zusammenleben der Menschen wichtig, sie ist nach Philon auch
Grundlage der Herrschaft Gottes, der Himmel und Erde mit Gerech-
tigkeit regiert (Prov. II 2). So zeigt sich die Gerechtigkeit im Lauf der
Jahreszeiten und Elemente, die durch Gleichheit und Gerechtigkeit
gesteuert werden. Die Gleichheit ist die Vorstufe zur Gerechtigkeit,
die Philon als die Mutter der Gerechtigkeit bezeichnet und die Ge-
rechtigkeit als die Konigin der Tugenden (Plant. 122).”2 Das Studium
der Musik schafft ein Verstandnis fiir Harmonie, das der Geometrie
fiir Gleichheit, weshalb diese Studien wichtig sind als Vorbildung,
um die Gerechtigkeit erreichen zu konnen (Congr. 16).7 Allerdings
bedarf es der Pflege und Kultivierung, damit sie wachsen und Friich-
te tragen (Prob. 67-70).

Philon nennt Noah als Beispiel dafiir, dass die Ubung in Gerech-
tigkeit die Seele von iiblen Dingen befreit und Ruhe einkehren lasst:
Der gerechte Mensch hat mit seiner Gerechtigkeit ein souveranes
Heilmittel gegen das Ubel, das die Seele krank macht (Det. 120-123).
In Her. 161-163 findet sich ein Lob der Gerechtigkeit: Ungleichheit ist
die Mutter von zwei Zwillingen, dem &dufleren und dem inneren
Krieg, Gerechtigkeit hingegen ist die Mutter des Friedens. Die
Gleichheit, die Amme der Gerechtigkeit, habe Gott in die Schopfung
eingeschrieben, als er Tag und Nacht teilte und den Menschen in
Mann und Frau (Her. 161-163). In Her. 243 hebt Philon die Gerechtig-
keit noch einmal deutlich hervor: Die Gerechtigkeit und die anderen
Tugenden lieben die Seele, die Ungerechtigkeit und die anderen Las-
ter den Korper. Von den zehn Geboten steht jedes fiir eine bestimmte
Tugend und alle zehn fiir die Tugend allgemein. Sie fordern dazu
auf, in Worten, Gedanken und Taten ihnen zu folgen, so dass die
gesamte Seele ein harmonisches Instrument wird und das Leben zu
einer Melodie ohne falschen Ton (Spec. IV 134). In Spec. IV 141 fligt
Philon hinzu, dass die Seele ganz angefiillt sein soll mit Gerechtigkeit
und keinen Platz mehr frei lassen, durch den sich die Ungerechtigkeit
ihren Weg bahnen kann.

72 Mit der Zahlensymbolik ist Philon nicht immer konsequent. In Abr. 28 steht die
Sieben fiir die Gerechtigkeit. Manchmal ist es jedoch die Vier, die mit Gleichheit und
Gerechtigkeit in Verbindung gebracht wird (Opif. 51; Plant. 122), so wie in den vier
Jahreszeiten und den vier Elementen. Das Quadrat, das vier gleiche Seiten hat, wird in
Plant. 122 als Symbol der Gerechtigkeit genannt. In Congr. 109 steht die Zahl zehn fiir
Gerechtigkeit und Erldsung.

73 In der Abrahamsgeschichte deutet Philon Hagar als Vorbildung, die notwendig
ist, um die eigentliche Bildung (Sara) zu erreichen. Zu Sara und Hagar siehe den Bei-
trag von Friederike Oertelt in diesem Band. Siehe auch KLAUCK 2009, 191.
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5. Ideengeschichtliches, Rezeption, Entwicklungen

5.1 Die Tabula Cebetis

Bei Philon ist die Allegorese Mittel der Interpretation des biblischen
Textes. Sie erlaubt es, den Text in seinem Bedeutungsgehalt aufzu-
schliisseln, wodurch er edukativ vermittelbar wird. Dieser edukative
Zweck verbunden mit einer Allegorese steht auch bei dem vermut-
lich ins erste nachchristliche Jahrhundert zu datierenden”™ griechi-
schen Text der Tabula Cebetis? im Vordergrund. Die Tabula Cebetis hat
daher ein gleiches Anliegen wie Philon: Orientierung geben auf dem
Lebensweg, wobei — ganz wie bei Philon — das gegliickte Leben auch
ein tugendhaftes Leben ist. In Form eines philosophischen Dialogs
platonisch-sokratischer Tradition, aber auch mit neupythagoreischen,
stoischen und kynischen Einfliissen, beinhaltet die Tabula die
Ekphrasis eines Votivbildes, das in allegorischer Weise einen exemp-
larischen Lebensweg darstellt. Die Auslegung des Bildes soll den
Leser zum richtigen Leben anleiten. Dabei begegnen den Identifikati-
onsfiguren auf dem Bild Tugenden wie auch Laster in Frauengestal-
ten, die sie auf den rechten Weg fithren bzw. davon abbringen wol-
len.”® Somit sind die Tabula und Philons Allegorese durchaus ver-
gleichbar: Das Leben ist ein Ratselbild,”” das es zu dechiffrieren gilt.
Auf dem Lebensweg gibt es Fallstricke und Verbiindete, die zu Las-
tern verfithren oder zu Tugenden anleiten sollen.

In der Rahmenhandlung der Tabula Cebetis ritseln zwei Fremde
iiber den Inhalt eines Weihebildes vor einem nicht naher lokalisierten
Kronosheiligtum. Ein Greis tritt herbei, der ihnen das Gemélde aus-
legt.”® Er erklart, dass es sich um die allegorische Darstellung eines
Lebensweges handelt. Abgebildet sind drei konzentrische Mauerrin-
ge. Die Mauerringe symbolisieren aufeinander aufbauende Lebens-
abschnitte bzw. -bereiche dhnlich wie bei Philon die systematische

74 Vgl. HIRSCH-LUIPOLD 2005, 29f. mit Anmerkungen.

75 Der Titel Bildtafel des Kebes oder ITiva& Képntog entstammt der antiken, aber un-
richtigen Zuschreibung des Textes an den im Phaidon genannten Gesprachspartner von
Sokrates, sieche dazu H.-G. NESSELRATH, ,,Von Kebes zu Pseudo-Kebes”, in: HIRSCH-
LurpOLD / FELDMEIER / HIRSCH / KOCH / NESSELRATH 2005 [38-66] 38—48.

76 Die Darstellung von Tugenden und Lastern personifiziert als Frauengestalten ist
in hellenistischer Zeit durchaus nicht selten (sieche HIRSCH 2005, 171). Schon bei Xeno-
phon Mem. II 1,22 begegnet Herakles am Scheidewege der personifizierten Tugend und
dem Laster. Philon war diese Passage bekannt und er hat sie in Praem. 53 aufgegriffen.

77 Vgl. FELDMEIER 2005, 157.

78 BREHIER 1950, 41 weist darauf hin, dass diese Art der Allegorese Parallelen zu den
orphischen Mysterien hat in der Weise, wie Initianden mit den Geheimlehren vertraut
gemacht wurden.
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Abfolge von Triaden vorbildlicher Manner verschiedene Lebensab-
schnitte darstellt. Vor dem ersten Mauerring befindet sich eine Men-
schenmenge, die sich anschickt, den ersten Mauerring zu betreten,
d.h. ins Leben einzutreten. Sie bekommen von einem Daimon”™ An-
weisungen, wie sie einen gliicklichen Lebensweg finden, allerdings
wird ihnen kurz darauf von der personifizierten Tauschung der
Trank des Irrtums verabreicht, von dem sie alle — die einen mehr, die
anderen weniger — trinken miissen. Beim Betreten des ersten Mauer-
rings sind daher alle unwissend. Dies ist insofern ein Unterschied zu
Philon, als es in der Tabula einen Kosmos aufierhalb der Mauerringe,
also des Lebens gibt, in dem die Seele — nach platonischer Vorstellung
— wissend ist und durch den Eintritt ins Leben ihr Gedachtnis ver-
liert. Durch Lernen, d.h. durch Wiedererinnerung,® besteht die Mog-
lichkeit, das Wissen wiederzuerlangen. Eine Parallele zu Philon be-
steht darin, dass der Zustand der Seele, den Philon durch Adam ver-
korpert sieht ebenfalls ein unwissendes, vorbewusstes Stadium ist,
auch wenn dem kein wissendes Stadium voraus geht.

Im ersten Mauerring werden die Eintretenden mit schadlichen Ein-
fliisssen (Meinungen, Begierden, Liisten — jeweils personifiziert durch
Frauengestalten) konfrontiert, die sie zu Lastern verfithren wollen.
Dies lésst sich bei Philon mit Adam vergleichen, der unter dem Ein-
fluss der einstromenden Sinne und den sich daraus entwickelnden
Leidenschaften, verkorpert durch Eva und die Schlange, steht. Keine
Entsprechung bei Philon hat jedoch, dass in der Tabula die Menschen
im ersten Mauerring dem blinden Wiiten der Tyche® ausgesetzt sind,
die ziel- und planlos Reichtum und andere Giiter zuteilt und weg-
nimmt. Dann folgt eine Schilderung, die beschreibt, was geschieht,
wenn Laster das Leben bestimmen, die zu schandlichem Verhalten
und damit ins Verderben fithren. Diejenigen, die ihnen folgen, verir-
ren sich an einen engen, finsteren Ort innerhalb der Ringmauer und
bringen ihr Leben in Unheil zu. Dies hat durchaus eine Entsprechung
bei Philon, der am Beispiel Kains zeigt, dass ein Leben in Not und
Elend folgt, wenn das Laster die Oberhand gewinnt. Der einzige
Ausweg ist die Umkehr, die dazu fiihrt, dass die Laster abgelegt
werden und der Mensch den zweiten Mauerring betreten kann, wo
der Lebensweg durch die Vorbildung zur wahren Bildung fortgesetzt
wird.®? Die Umkehr steht damit auch in der Tabula an prominenter

79 Zum Daimon als gttliche Weisungsinstanz vgl. FELDMEIER 2005, 149f.

80 Zur Anamnesis-Lehre in der Tabula vgl. FELDMEIER 2005, 159.

81 Zu antiken Darstellungen der Tyche siehe HIRSCH 2005, 174f.

82 Mit der Vorbildung sind die artes liberales gemeint, die nicht zum Selbstzweck
studiert werden diirfen, sondern schliefSlich zur Philosophie fiithren sollen (vgl. HIRSCH-
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Stelle am Ubergang vom ersten zum zweiten Mauerring und auch in
der Tabula ist es so, dass alle Menschen der Umkehr bediirfen und
zwar aus denselben Griinden wie bei Philon: Der noch unerfahrene
Mensch ist zuerst noch nicht in der Lage, sich dem Ansturm der Las-
ter entgegenzustellen. Er muss erst erkennen, dass er fehlgegangen
ist, durch die Umkehr den richtigen Weg einschlagen und in einem
Lernprozess die Tugenden ausbilden. Vergleichbar ist auch, dass mit
dem zweiten Mauerring die vita activa endet und die vita contemplati-
va beginnt, wenn sich der nun Weise der Bildung zuwendet, wobei
der Weg wie bei Philon von der Vorbildung (in der Lebensgeschichte
Abrahams durch Hagar verkorpert) zur wahren Bildung (Sara) geht,
und auch in der Tabula gibt es nur diesen einen Weg, eine Abkiirzung
ist nicht moglich.

Der Weg, der zur wahren Bildung fiihrt, ist schmal und wenig be-
gangen (entsprechend finden auch bei Philon nur wenige den Weg
zur Tugend) und fiihrt in den dritten Mauerring. Davor wartet die
Bildung zusammen mit Wahrheit und Uberzeugungskraft. IThre Ga-
ben sind Zuversicht und Furchtlosigkeit. Mit dem schrittweisen Er-
reichen der Tugend geht das Erlangen eines sicheren Lebens einher,
das frei von Furcht und Sorgen ist, ganz wie bei Philon. Durch einen
erneuten Trank reinigt die Bildung diejenigen, die zu ihr gelangt
sind, von den noch iibrigen Lastern.® Dadurch erstarkt der Betref-
fende und kann sich nun mithilfe seines erlangten Wissens der Laster
erwehren, die ihn vereinnahmt hatten. Im Innern des dritten Mauer-
rings warten dann die Tugenden. Die Tabula fiihrt hier eine Reihe von
Tugenden auf, unter denen auch die Kardinaltugenden sind (solche
Reihungen finden sich auch bei Philon), als wichtigste wird das Wis-
sen (ermiotiun, Tabula 20,3) hervorgehoben, Philon hingegen nennt
manchmal die Gerechtigkeit, manchmal die Frommigkeit die Konigin
der Tugenden. Ganz am Ende des steilen Weges, auf der Akropolis,
steht die Gliickseligkeit (evdapovia, Tabula 21,1).

Die Auslegung der Tabula ist jedoch damit nicht zu Ende. Es folgt
ein Riickblick auf die Kdmpfe mit den Lastern, die der Weise beste-
hen musste. Er hat nun die Fahigkeit erworben, gefahrlos in die ers-
ten Mauerringe zuriickkehren, alles verstindig zu betrachten und
anderen Menschen helfen. Wiederum finden sich Parallelen zu Phi-
lon: Die erworbenen Tugenden haben den Weisen so weit erstarken
lassen, dass er nun gefahrlos allen Lastern begegnen kann. Auch

LurroLD 2005, 128 Anm. 64). Philon geht davon aus, dass auch in ihnen schon Wahrhei-
ten enthalten sind.

8 Ahnlich Plat. Phaid. 67ab; 69b—c: Reinigung von der Wahrnehmung auf dem Weg
der Erkenntnis.
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Philon beschreibt die Tugenden als Riistung der Vernunft, die unbe-
siegbar ist, wenn sie sich den Sinnen und Leidenschaften entgegen-
stellt (Abr. 243). Auch Abraham hat die Fahigkeit, die Kampfe zu
bestehen, wie sich in der Auseinandersetzung mit den Konigen zeigt.
Dariiber hinaus gehort es auch bei Philon zum Weisen, dass er sich
mit seinem erlangten Wissen fiir die Gemeinschaft einsetzt. Hinter
dieser Parallele steht das Hohlengleichnis als gemeinsames Vorbild,
denn auch derjenige, der an der Oberfldiche war und die Idee des
Guten geschaut hat, muss zuriick in die Hohle und andere zum Auf-
stieg bewegen.

Die Tabula ist ein Beispiel fiir die vielfdltigen Wechselwirkungen
zwischen paganen und jiidischen Vorstellungen und sie zeigt, dass es
in dieser Zeit einen regen Austausch gegeben hat. Die Septuaginta
war auch in paganen Gelehrtenkreisen bekannt, durchaus nicht nur
in Alexandria. Religiose Vorstellungen und griechische Philosophie
néherten sich einander an und, wie die Tabula zeigt, wurde die philo-
sophische Bildung als ,Heilsweg” fiir den Einzelnen gesehen. Die
vergleichbaren Bildungsideale lassen sich dadurch erklaren. Unter-
schiede zu Philon bleiben jedoch bestehen, wie etwa die Tatsache,
dass es in der Tabula keine konkreten Vorbilder gibt. Die Menschen,
die den Weg in der Tabula durchwandern, bleiben anonym und ha-
ben auch kein namentliches Vorbild, das ihnen den Weg weisen
wiirde. Genauso wenig erscheint ein Helfergott, auf den sich hoffen
lasst. Bei Philon hingegen gilt es, dem Gesetz zu folgen, das durch
das Naturgesetz vorgegeben und durch die Patriarchen verkorpert
wird. Damit sind fiir Philon die Patriarchen ganz klare Wegweiser
und eine moralische Richtschnur, an der sich der Mensch orientieren
kann, wobei die Hoffnung auf den Beistand Gottes nicht nur moglich,
sondern sogar Voraussetzung ist. Es ist interessant, dass die Tabula,
obwohl sie viele eklatante Gemeinsamkeiten aufweist, diese persona-
le Vorbildfunktion nicht {ibernommen hat, denn spater wurde dieses
Element von den paganen Philosophenschulen durchaus aufgegriffen
und Genealogien mit den bedeutenden Philosophen gebildet. Es ist
daher moglich, dass die Tabula relativ frith entstanden ist, noch bevor
diese genealogischen Reihen iiblich wurden. Sie zeigt jedoch den
schon vorchristlichen Einfluss jiidischer Gelehrsamkeit, moglicher-
weise auch Philons, auf die griechische Philosophie dieser Zeit.
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5.2 Joseph und Aseneth

Die Umkehr ist auch Thema in der Geschichte von Joseph und
Aseneth.®* Es handelt sich dabei um eine Erzahlung oder Novelle mit
Nahe zum griechischen Roman, die wahrscheinlich aus dem alexand-
rinisch-jiidischen Umfeld stammt. Eine in Gen 41,45 nur kurz er-
wiahnte Figur, Aseneth, die Tochter des dgyptischen Priesters Pente-
phres, die Josephs Frau wird, entwickelt in ihr ein literarisches Eigen-
leben. Dabei ist die Geschichte keine Auslegung des biblischen Ge-
schehens, sondern ein Text, der mit seiner auflergewdhnlichen Bil-
dersprache selbst der Auslegung bedarf. Im Mittelpunkt steht die
Bekehrung von Aseneth zum jiidischen Glauben, weshalb der Text
innerhalb der jiidischen Gemeinde fiir die Anerkennung von Prosely-
ten wirbt. Eine Untersuchung zeigt nicht nur, dass einzelne Merkma-
le mit Philon iibereinstimmen, sondern die ,story” des Textes auf
dem Dreischritt Hoffnung — Umkehr — Gerechtigkeit beruht.

Aseneth wird beschrieben als eine schone, aber hochmiitige Jung-
frau, die jeden ihrer zahlreichen Freier zuriickweist, bis Joseph, der
im Auftrag des Pharao die Getreidesteuern eintreibt, bei Pentephres
in Heliopolis einkehrt. Als sie ihn von ihrem Fenster aus sieht, ent-
brennt sie in Liebe zu ihm und schamt sich fir ihren Hochmut. Jo-
seph ldsst eine Begegnung zu, nachdem er erfahren hat, dass sie jeden
Mann verachtet. Joseph weist ihren Kuss zuriick, weil er nicht von
einer Gotzendienerin gekiisst werden will, die fremde Gétterbilder
kiisst. Als er wahrnimmt, dass sie dies betriibt, segnet er sie, verldsst
den Ort und kiindigt seine Wiederkunft nach acht Tagen an. In der
Nacht holt sie Asche, schliefst sich in ihr Gemach ein, zieht ein Trau-
ergewand an,® wirft Schmuck, Besitz, Gétzenbilder und Opfermahl

84 Zu Titel und anonymem Verfasser sieche VOGEL 2009, 5f. Zur Frage, ob eine Frau
als Autorin in Frage kommt, siehe HUMPHREY 2000, 77f. Zu Datierung und Entste-
hungsort vgl. VOGEL 2009, 11-15, sowie CHESNUTT 1995, 80-85: Der zeitliche Rahmen
reicht von ca. 150 v. Chr. (Septuaginta) bis zur Judenverfolgung unter Hadrian 115-117
n. Chr., die 2. Halfte des 1. Jh. n. Chr. wird von den meisten Forschern fiir wahrschein-
lich gehalten. D. SANGER, ,Erwédgungen zur historischen Einordnung und zur Datie-
rung von ,Joseph und Aseneth’”, ZNW 76 (1985) 86106 halt mit Verweis auf die Zeit-
umstdnde 38 n. Chr. (Judenverfolgung in Alexandria) am wahrscheinlichsten, womit
die Entstehung in die Zeit Philons fallen wiirde. BRAGINSKAYA 2012 vertritt eine frithe
Datierung (kurz nach der Septuaginta) und sieht in Joseph und Aseneth einen Vorlaufer
des griechischen Romans. Zur Frage, ob es sich um einen christlichen oder jiidischen
Text handelt, sieche CHESNUTT 1995, 71-76 u. J. J. COLLINS 2005, ,Joseph and Aseneth:
Jewish or Christian?”, JSPE 14.2 (2005) 97-112; zur Gattungsdiskussion CHESNUTT 1995,
85-92 u. HUMPHREY 2000, 38-48.

85 Zu Charakterisierung Aseneths durch ihre Kleidung vgl. J. K. ZANGENBERG, ,,Jo-
seph und Aseneths Agypten. Oder: Von der Domestikation einer , geféhrlichen” Kul-
tur”, in: REINMUTH 2009, 159-186, hier 175f. und S. ALKIER, , Wirtschafts- und rechtsge-
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aus dem Fenster, bestreut sich mit der Asche und fastet sieben Tage
lang (auch Philon spricht vom Riickzug und dem Aufsuchen der
Einsamkeit desjenigen, der umkehrt, Abr. 22). Sie sagt sich von ihren
Eltern los (vgl. Abr. 27: Verlassen der Eltern um eines hoheren Zieles
willen®) und wagt es nach einem inneren Kampf, sich dem jiidischen
Gott zuzuwenden. Die Hoffnung wird zwar nicht ausdriicklich er-
wahnt, es wird aber deutlich, dass sie darauf hofft, dass der jiidische
Gott, von dessen Barmherzigkeit sie gehort hat, ihr helfen wird.® Die
Hoffnung steht damit wie bei Philon am Anfang der Umkehr. Nach
ihrem Schuldbekenntnis und der Anrufung Gottes erscheint ein En-
gel, der ihr befiehlt, das Trauergewand abzulegen und sich zu wa-
schen. Der Engel verheifst ihr, dass ihr Name im Buch der Lebenden
im Himmel eingeschrieben sein und in Ewigkeit nicht wieder ausge-
strichen wird® (bei Philon wird der hoffnungsvolle Enosch im Buch
der unsterblichen Natur verzeichnet, Abr. 11). Aseneth erhalt einen
neuen Namen: ,Stadt der Zuflucht”. Es folgt ein Loblied auf die Um-
kehr (JosAs 15,7f.), worin petdvowx als Frauenfigur mit verschiedenen
Attributen geschildert ist. Nachdem der Engel in den Himmel aufge-
fahren ist, hort Aseneth von Josephs Wiederkehr. Sie zieht ein Braut-
gewand an und legt ihren Brautschmuck auf. Thr Diener erkennt sie
nicht wieder und auch sie selbst ist iiberrascht von ihrem Spiegelbild
(JosAs 18,9-11),% (entsprechend sagt auch Philon, dass derjenige, der
umkehrt, nicht mehr gefunden wird, Abr. 19). Als Joseph eintrifft,
erzahlt sie ihm von den Vorkommnissen der letzten Tage und er er-
widert, dass auch ihm der Engel erschienen ist und ihm von ihrer
Umkehr berichtet hat. Pentephres stimmt der Verbindung zu und

schichtliche Uberlegungen zu Joseph und Aseneth”, in: REINMUTH 2009, 235-241, hier
235f.

86 Vgl. WETZ 2010, 36.

87 JosAs. 11, 10f.: AAA’ dxcfjroa MOAA@V Aeydvtwv étt 6 0eog v EPoaiwv Oeodg
aAnOwog éotl kat Beog Cav kal Oeog EAenuwV KAl OIKTIQHWVY Kai pakEoOvuog kai
ToAVEAEOG Kat émietkng kal Hr) Aoylopevos Apagtiav avOQWmov Tamevon kal Ui
EAéyxwv avopiag avOewmov TeOAppévoL €v kap® OAlPews <avtov>. [11] 60ev TOA-
oW KAY® Kol EToTEéP® TEOG AVTOV Kal Katapeviouat Em’ avtov Kol EopoAoyn-
oOopaL AVTE TTAOAS TAG AHAQTIAG MOV KAl EKXEQ TIV dENTLV HOL EVAOTIOV avTOD. —
Aber viele habe ich sagen horen, dass der Gott der Hebréer ein wahrhaftiger und le-
bendiger Gott ist, ein barmherziger, mitleidiger, grofiherziger, vielerbarmender und
milder Gott, der die Siinde eines niedrigen Menschen nicht anrechnet und die Unge-
setzlichkeit eines betriibten Menschen in der Stunde seiner Triibsal nicht tadelt. [11]
Daher will auch ich es wagen, mich zu ihm hinwenden, mich zu ihm fliichten, ihm alle
meine Siinden eingestehen und mein Gebet vor ihm ausgielen. (Text von U. B. Fink,
Ubersetzung von E. Reinmuth).

88 Vgl. CHESNUTT 1995, 124f.

89 Vgl. BRAGINSKAYA 2012, 100.
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Joseph bricht zum Pharao auf, um sich dessen Segen fiir die Hochzeit
einzuholen. Sieben Tage lang wird die Hochzeit gefeiert.

Es folgt die Zusammenkunft Josephs mit seinem Vater Jakob und
seinen Briidern. Der Sohn des Pharao, der von Anfang an ein Auge
auf Aseneth geworfen hatte, versucht die beiden Josephsbriider Levi
und Simeon gegen Joseph aufzuhetzen. Levi ldsst sich aber nicht
darauf ein und versucht dem Pharaosohn dieses Unrecht auszureden.
Der Pharaosohn greift deshalb zu einer List und behauptet gegeniiber
den Josephsbriidern Dan und Gad, dass Joseph seine Briider téten
wolle, sobald der Vater Jakob gestorben sei. So iiberredet er sie, sich
mit ihm zu verbiinden. Dan und Gad greifen Aseneth wahrend einer
Reise aus einem Hinterhalt an. Sie kann aber fliehen und Benjamin,
der mit ihr auf dem Wagen ist, totet die Schergen des Pharaosohnes.
Ein Bittgebet Aseneths bringt die endgiiltige Wendung im Kampf
und zeigt, dass Gott auf ihrer Seite ist. Levi und Simeon wollen ihre
Briider, die immer noch gegen Aseneth sind, toten, aber Aseneth
bittet sie, nicht Boses mit Bosem zu vergelten. Am Ende verschonen
sie sogar den Pharaosohn, der aber nach drei Tagen an seiner Ver-
wundung stirbt. Danach regiert Joseph iiber Agypten, bis der jiingere
Sohn des Pharao die Regierung iibernehmen kann. So verhandelt der
zweite Teil der Geschichte die Frage nach der Gerechtigkeit, die darin
besteht, Milde gegeniiber den Feinden walten zu lassen.” Aseneths
Umkehr bewirkt, dass sie auch andere zur Umkehr bewegen und der
Gerechtigkeit zum Sieg verhelfen kann. Sie {ibernimmt eine tragende
Bedeutung im zweiten Teil der Geschichte, denn sie ist es, die bei der
Bestrafung interveniert und so die Handlung zum Guten wendet. Die
Umbkehr, die in der Gerechtigkeit miindet, hat bewirkt, dass sie nun
alle Kampfe gefahrlos iiberstehen kann, so wie auch Abraham die
Fahigkeit hat, alle inneren und dufleren Kampfe zu bestehen.

Erklarungsbediirftig ist der neue Name von Aseneth: ,Stadt der
Zuflucht”®' Darin zeigt sich, dass der vielschichtige Text neben der
wortlichen Geschichte auch eine heilsgeschichtliche Dimension hat:
Nach Aseneths Vorbild werden die Heidenvdlker den Zugang zu
Gott finden und in ihren Stadtmauern Zuflucht finden. Aseneth wird
dadurch zum generellen Vorbild fiir alle Proselyten.?”? Die petdvowa,

%0 Das Motiv der Milde gegeniiber den Feinden findet sich auch in Abr. 216; sieche
auch Virt. 109-114 u. 150-154; vgl. auch GOODENOUGH 21962, 128-132.

91 BRAGINSKAYA 2012, 93 m. Anm. 37: Das Motiv, eine Frau mit einer Stadt gleichzu-
setzen, ist vermutlich sumerischen Ursprungs.

92 WETZ 2010, 37: Der Text ist identitétsstiftend fiir die jiidische Gemeinde, die aus
geborenen Juden und Proselyten besteht. Philon duflert sich zu Proselyten in Virt. 105-
108 u. Praem. 15-21 bei der Darstellung der Umkehr. Vgl. auch GOODENOUGH 21962,
131f.
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die in der Rede des Engels personifiziert und durch verschiedene
Attribute erlautert wird, ist die himmlische Verkorperung der Bekeh-
rung. Ihr Stellenwert wird auch dadurch deutlich gemacht, dass die
Erklarung des Engels genau in der Mitte der Geschichte erscheint
(Kapitel 15 von 29), was sie zum Dreh- und Angelpunkt der Erzah-
lung macht. Nochmals aufgegriffen und reflektiert wird das Gesche-
hen im Bekenntnislied Aseneths (JosAs 21,11-21), das den ersten Teil
der Geschichte abschliefit und zur Kampfschilderung iiberleitet, in
der sich Aseneths Umkehr bewdhrt und ihre nun erlangte Gerechtig-
keit aufweist. Insgesamt ist der Text nach der Grundstruktur des
Dreischritts Hoffnung — Umkehr — Gerechtigkeit gebildet. Damit ist
die Geschichte von Joseph und Aseneth ein Beispiel dafiir, wie die the-
oretische Vorstellung, dass sich Umkehr in diesem Dreischritt voll-
zieht, aufgegriffen und literarisch verarbeitet wurde.

Wenn sich der Dreischritt Hoffnung — Umkehr — Gerechtigkeit ne-
ben Philon in weiteren jiidischen Texten finden ldsst, dann kann er
als ein im Judentum verbreitetes Paradigma verstanden werden, wie
sich Umkehr vollzieht. Die Datierung des Joseph und Aseneth-Textes
ist leider nicht eindeutig gesichert, daher sind zwei Moglichkeiten
gegeben: Ist der Text nach Philon entstanden, dann ist er ein Rezepti-
onsbeispiel und der Autor (oder die Autorin) nutzte den Dreischritt
als theoretische Vorlage, die literarisch ausgestaltet wurde. Wenn
Joseph und Aseneth vor Philon entstanden sein sollte, dann wére das
Schema des Dreischritts (und damit die Bibelinterpretation von Eno-
sch, Henoch und Noah als die drei Tugenden Hoffnung, Umkehr und
Gerechtigkeit) bereits vor Philon im jlidischen Denken bekannt und
Philon ware damit einer schon bestehenden Tradition gefolgt.

5.3 Die Psychomachie

Der innere Kampf zwischen Lastern und Tugenden ist das Thema der
Psychomachie. Es handelt sich um ein lateinisches Versgedicht in 915
Hexametern mit einem Vorwort in 68 jambischen Trimetern, ge-
schrieben von Prudentius um 400.” Die Psychomachie ist Teil von
Prudentius’ literarischem Programm, die heidnischen Literaturgat-
tungen mit christlichem Inhalt zu fiillen,* wobei die Psychomachie das
Epos reprasentiert. Prudentius hat damit gleichzeitig die Gattung des
allegorischen Epos begriindet und war der erste, der den Kampf zwi-

9 Geschrieben wurde die Psychomachie nicht vor 392, moglicherweise erst nach 405,
spatestens 408/409. Zur Datierung siehe SHANZER 1989, 347-350; zur Literaturiibersicht
siehe KREUZ 2010, 237 Anm. 1.

%4 Vgl. KREUZ 2010, 237.
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schen Tugenden und Lastern ausfiihrlich dichterisch schildert.®> Da-
bei zeigt er eine auflerordentliche Vielschichtigkeit in der allegori-
schen Darstellung.” Die Kdmpfe selbst, bei denen Tugenden und
Laster personifiziert in Zweikampfen gegeneinander antreten, sind
nach dem Vorbild des antiken Epos gestaltet, vornehmlich nach der
Aeneis, an die sich der Text auch sprachlich eng anlehnt. Der Kampf
im Inneren des Menschen ist nicht an einem imaginédren Ort in der
Psyche des Menschen vorzustellen,” sondern im Korper selbst (ob-
sesso in corpore, Psy. 14). Die Laster vertreten dabei die Sache des Kor-
pers, die Tugenden sind die Mittel, mit denen der Geist kdmpft
(excellentibus ... artibus ingenium, Psy. 15/16).% Dies entspricht Philons
Sichtweise, denn auch er geht davon aus, dass die Laster der Korper-
lichkeit entstammen und die Tugenden Helferinnen des Geistes sind,
die Laster zu besiegen. Gekampft wird um den Frieden der Seele (pax
belli exacti pretium est, Psy. 770), worin ebenfalls eine Ubereinstim-
mung mit Philon besteht, denn auch bei ihm ist die Seelenruhe Ziel
des Kampfes und der Preis, der auf denjenigen wartet, der die Kamp-
fe besteht. Der siegreich bestandene Kampf bewirkt insgesamt die
Umkehr des Menschen. Dass jeder Mensch diesen Kampf bestehen
muss, d.h. dass jeder der Umkehr bedarf, ist somit eine Vorstellung,
die in die christliche Ethik {ibernommen wurde.

Prudentius kannte die philonischen Schriften mindestens aus
zweiter Hand durch Ambrosius.” In der Zeit vor seiner schriftstelle-

% Vgl. KREUZ 2010, 237f.; GNILKA 1963, 9; NUGENT 1985, 8f.

% Zu den verschiedenen Bedeutungsschichten und zur Forschung dazu siehe KREUZ
2010, 238 Anm. 1.

97 KREUZ 2010: Die rdumlichen Angaben zu den Kédmpfen sind in der Psychomachie
auflerst diirftig, erst als nach den Kampfen der Tempel errichtet wird, ergibt sich fiir
den Leser ein plastisches Bild des Raumes. Dies erklart sich dadurch, dass das Diesseits
als nichtig betrachtet wird, wahrend das Jenseits, auf das der errichtete Tempel ver-
weist, der Raum ist, der im Grunde zahlt. Darin war Prudentius vorausweisend auf das
Mittelalter und auch fiir das spatere Verstandnis des Kirchenraumes in der Architektur.

98 Vgl. GNILKA 1963, 17. Zum Korper-Seele-Verstandnis von Prudentius, das wesent-
lich von Paulus beeinflusst ist, siche GNILKA 1963, 6f. Prudentius ist, wie Philon, nicht
generell leibfeindlich, jedoch muss sich der Korper der Seele und ihren Tugenden
unterordnen.

9 RUNIA 1993: Eusebius berichtet, dass Philons Schriften so stark bewundert wur-
den, dass sie Eingang in die Bibliotheken fanden, wahrscheinlich auch in Rom. Kein
Kirchenvater hat Philon so intensiv und detailliert studiert wie Ambrosius, Cohn nennt
ihn sogar einen Philo latinus. In seinem Traktat De Abrahamo II (Datierung zwischen 380
und 385) gibt er in weiten Teilen Paraphrasen von Philon wieder. Er hat dabei das
Material von Philon systematisch aufgearbeitet und statt der platonisch-ontologischen
Sichtweise auf das Universum die christlich-eschatologische etabliert. Siehe auch SIE-
GERT 1996, 188; 198: Der Unterschied zwischen der jiidischen Allegorese und der christ-
lichen besteht darin, dass die jiidische nach der Ubereinstimmung mit der wortlichen
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rischen Tatigkeit war Prudentius am Kaiserhof von Honorius in Mai-
land, worauf der Einfluss von Ambrosius zuriickgeht. Die methodi-
sche Grundlage, die der Psychomachie zugrunde liegt, namlich dass
sich die Struktur der Seele anhand der Schrift erkldren ldsst, tiber-
nahm Prudentius ebenfalls von Philon, vermittelt durch Ambrosi-
us.’® Prudentius folgt auch der seit Philon bestehenden Tradition,
zuerst die wortliche Auslegung vorzulegen und anschlieffend die
allegoretische Ausdeutung vorzunehmen, indem er den Text zwei-
teilt in eine Vorrede und den eigentlichen Kampf, was er durch ein
unterschiedliches Versmafs deutlich macht. Er lasst seine Psychoma-
chie mit Abraham beginnen'® und geht in der Vorrede auf die Befrei-
ung Lots aus der Gewalt der Konige ein (Psy. Praef. 15-33 — Gen 14 -
Abr. 226-235).12 Damit liegt der Psychomachie diesselbe Bibelpassage
wie Philons De Abrahamo zugrunde. Grundlage fiir Prudentius war
Ambrosius” Kommentar zu De Abrahamo. Ambrosius deutet darin die
318 Diener von Abraham (Gen 14,14) in christlichem Sinne: Die Zah-
len ergeben den Namen Jesu, was Ambrosius zu der Deutung fiihrt,
dass Abrahams Glaube an Jesus den gliicklichen Ausgang des Kamp-
fes herbeifiihrte. Prudentius greift diese Deutung in Psy. Praef. 58
(figura mystica) auf. Nach Ambrosius ist Abraham der neue Adam,
der der Menschheit nach der Flut gegeben wurde zur moralischen
Instruktion und zur Préfiguration von Christus.'®

Abrahams Kampf ist somit auch fiir Prudentius das tropologische
Vorbild fiir den inneren Kampf gegen die eigenen Laster: Die zahlrei-
chen Ungeheuer, denen das Herz dient, miissen besiegt werden,
wodurch die Seele fruchtbar wird, wie Sara fruchtbar wurde (Psy.
Praef. 11-14). Die drei Engel werden als die Dreifaltigkeit gedeutet
(Psy. Praef. 45 u. 63). So wie Lot befreit wurde, soll jeder Teil des Kor-
pers befreit werden. Lot steht dabei fiir den gefangenen Leib, wih-
rend Abraham den Geist befehligt.’ Dem Kampf unmittelbar voraus
geht die Anrufung Christi, der damit die Hoffnung, mit der bei Phi-
lon die Anrufung Gottes beginnt, ablost, und als Mittler zwischen
Gott und den Menschen tritt. Er steht im Kampf bei, indem er auf-
zeigt, mit welcher Riistung der Geist (mens armata, Psy. 6) den Lastern
entgegentreten kann, ndmlich mit den Tugenden, die wie in Abr. 243

Befolgung des Gesetzes sucht, die christliche nach der Ubereinstimmung mit dem
Glauben an Christus.

100 yg]. SMITH 1976, 231.

101 Schon BLOOMFIELD 1943 hatte vermutet, dass Philons De Abrahamo zu Prudentius’
Quellentexten gehort.

102 Zur christlichen Deutung Abrahams sieche HAHN 1993, 205.

103 ygl. SMITH 1976, 229.

104 Vgl. GNILKA 1963, 25.
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die Riistung der Vernunft darstellen, die eine unbezwingbare Macht
bilden und den Sieg davontragen.

Die Personifikationen der Laster und Tugenden sind nicht als abs-
trakte rhetorische Figuren zu verstehen, wie Personifikationen im
Mittelalter hadufig verstanden wurden. Vielmehr war zu Prudentius’
Zeit, in der sich die christliche Kirche etablierte, die pagane Gotter-
vorstellung noch lebendig, nach der die Romer personifizierte Eigen-
schaften als numina oder daimones verstanden haben. Prudentius ver-
sucht, diese Gottervorstellung mit den christlichen Tugenden zu fiil-
len.’% Im Kampf selbst kimpfen der Glaube (Fides) gegen den alten
Gotterglauben (Veterum Cultura Deorum), die Keuschheit (Pudicitia)
gegen die Lust (Libido), Geduld (Patientia) gegen den Zorn (Ira), die
Demut (Mens Humilis) zusammen mit der Hoffnung (Spes) gegen den
Hochmut (Superbia), die Niichternheit (Sobrietas) gegen die Genuss-
sucht (Luxuria) und die Vernunft (Ratio) gegen den Geiz (Avaritia);
sind die Laster besiegt, folgt der Siegeszug der Eintracht (Concordia)
und des Glaubens (Fides), wobei Discordia noch einmal mit einem
heimtiickischen Anschlag versucht, den Sieg der Tugenden zu verei-
teln, aber von Fides getotet wird.’ Am Ende wird auf einem Hiigel
(8hnlich der Akropolis in der Tabula) ein Tempel errichtet, in dem
fortan Sapientia'” als weise Herrscherin thront und das Herz des
Menschen regiert.

Die sieben Laster entsprechen dabei allerdings noch nicht den sie-
ben Todsiinden, deren Kanon sich erst spater herausbildet. Innerhalb
der Laster gibt es eine Steigerung, die gefahrlichsten Laster folgen
zum Schluss, wobei der Ratio/Avaritin--Kampf der langste ist.1% Dies
entspricht freilich nicht genau dem Kampf Abrahams mit den neun
Ko6nigen, von denen fiinf die Sinne und vier die Leidenschaften re-
présentieren.’® Dass die Leidenschaften federfithrend sind und die
Laster zum Kampf anstacheln, wiirde jedoch auch Prudentius besta-
tigen. Ein Element des Kampfes scheint hingegen {ibernommen zu
sein: zwei Konige fallen in Gruben (Gen 14,10; Abr. 241) so wie die

105 vgl. HAWORTH 1980, 5; 58f.: Z.B. war Fides als rémische Gottheit des Schworens
eng mit Jupiter verbunden, was noch in Psy. 734-736 (sacro foedere iuratae) einen Nieder-
schlag findet.

106 Vg]. NUGENT 1985, 66 mit der Liste der Kdmpfe und der Angabe ihrer Linge.

107 Philon verwendet z.B. in Abr. 243 ...tOV 0w@QOVIOTNV AdYOV ... in 244 ... Adyog
...; siehe dazu auch HAWORTH 1980, 66: Dass Sapientia eine herausragende Stellung in
der Psychomachie hat, ist stoischen Ursprungs.

108 Vgl. GNILKA 1963, 38.

109 BLOOMFIELD 1943, 87: In der Psychomachie kdimpfen Laster, nicht die Sinne.
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Superbia in der Psychomachie in eine vom personifizierten Betrug
(Fraus) gegrabene Grube fallt (Psy. 257).110

Die Todesarten der Laster erfolgen nach dem Talionsprinzip,'!! ei-
ne Milde gegeniiber Feinden gibt es nicht, d.h. die Laster miissen von
Grund auf zerstort werden. Hingegen hat auch bei Prudentius die
Hoffnung eine herausragende Stellung: Sie tritt genau in der Mitte
der Kédmpfe auf und ist eine wichtige Helferin, da sie der Demut hilft,
mit ihrem Schwert der Superbia den Todesstof3 zu versetzen. Aufier-
dem ist sie die erste der Tugenden, die in den Himmel auffdhrt, wéh-
rend die anderen ihr sehnsiichtig nachblicken.’? Sie miissen ihre
Kampfe noch bestehen, bevor sie ihr folgen diirfen. Philons Bild von
der Hoffnung als Tiirhiiterin fiir die anderen Tugenden scheint darin
gespiegelt. Einen herausgehobenen Platz hat bei Prudentius der
Glaube (Fides), der am Anfang und Ende des Kampfes erscheint, so-
wie die Liebe (Prudentius verwendet aus metrischen Griinden Opera-
tio statt Caritas), die entscheidend im langsten Kampf (gegen Avaritia)
eingreift und die List der Awvaritia, sich als Sparsamkeit (Psy. 551-555)
zu tarnen, entlarvt. Prudentius hat demzufolge die philonischen Trias
Hoffnung, Umkehr, Gerechtigkeit umgedeutet in die christliche Trias
Glaube, Hoffnung, Liebe."

Die Interpretation der Patriarchen als Symbole der Tugenden
wurde schon wenig spater von Augustinus aufgegeben zugunsten
einer direkteren Gott-Mensch-Beziehung, in der Christus die Mittler-
rolle tibernimmt."* Damit entstand die Psychomachie in der Zeit, als
Abraham noch das Vorbild fiir die Glaubensgerechtigkeit schlechthin
war. Prudentius hat dabei in seiner Psychomachie zwei Traditionen
verschmolzen: Er griff die philonische Interpretation vom Kampf
Abrahams mit den Konigen als dem Kampf der Laster gegen die
Tugenden auf und vermischte sie mit der paganen Vorstellung per-
sonifizierter Eigenschaften als numina. Das Ergebnis war wegweisend
fiir die spatere Herausbildung des mittelalterlichen Kanons der sie-
ben Todsiinden und der sieben Haupttugenden.

110 Nach den Sprichwértern ,Wer andern eine Grube gribt, fallt selbst hinein” und
,Hochmut kommt vor dem Fall.”

111 ygl. GNILKA 1963, 77-81.

112 ygl. GNILKA 1963, 35. Zur Gestaltung der Spes als gefliigelte Figur vgl. SHANZER
1989, 353-356.

113 1 Kor 13. Vgl. NUGENT 1985, 66. Nach Rém 4,18 ist Abraham das Glaubensvor-
bild, bei dem die ungebrochene Hoffnung Grundlage des Glaubens war.

114 ygl. RUNIA 1993, 329.
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6. Fazit

Man mag Philon vorwerfen, dass er die Bibel strapaziert, um daraus
sein interpretatorisches Gebdude abzuleiten, aber trotzdem hatten
seine Deutungen eine gewichtige Wirkung innerhalb der Geistesge-
schichte. Er sieht in den biblischen Figuren Allegorien, die in syste-
matisch gestaffelten Triaden fiir ethische Begriffe stehen und damit
fiir Prinzipien und Werte, die nicht nur dem Text, sondern der Schop-
fung eingeschrieben sind. Die Interpretation dieses Gebdudes als
Heilsprogramm, nicht nur fiir das jiidische Volk, sondern generell fiir
jeden Einzelnen, war wegweisend fiir die Bibelauslegung im mehrfa-
chen Schriftsinn.”’> Als Angehoriger des hellenistischen Diasporaju-
dentums in Alexandria konnte Philon aus der Breite der damaligen
Bildungswelt schopfen und sowohl pagane und jiidische Allegoresen
verbinden. Die Allegorese ist fiir Philon ein umfassendes interpreta-
torisches Instrument, um den hermeneutischen Code, den er im Text
eingeschrieben sieht, zu entschliisseln und ihn mit seinen Bedeu-
tungsebenen explizit darzustellen.

Aufbauend auf platonischen (und weiteren paganen) Vorstellun-
gen zum Leib-Seele-Verhidltnis sieht Philon den Menschen als
Mischwesen aus korperlichen und geistigen Anteilen, und in der
Korperlichkeit die Ursachen fiir die Entstehung von Lastern, mit
denen sich jeder auseinandersetzen muss. Die geistigen Fahigkeiten
und Tugenden sind die Mittel, mit denen sich die Seele der Laster
erwehren kann, indem der Mensch, aufbauend auf dem Dreischritt
Hoffnung — Umkehr — Gerechtigkeit, ein tugendhaftes Leben errei-
chen kann. Dabei hatte Philon noch nicht die leibfeindliche Einstel-
lung, die die Kirchenviter spiter entwickelten, allerdings war sein
Leib-Seele-Verstandnis wegweisend fiir spatere Entwicklungen, da er
bereits die Annahme vertrat, dass die Tugenden auf der Abwendung
vom Korper und der Hinwendung zum Geist griinden.

Abraham hat fiir Philon eine grundlegende Vorbildfunktion, inso-
fern er einer der wenigen auserwahlten Manner ist, die keine Umkehr
notig haben, sondern von Anfang an ein tugendhaftes Leben fiithrten.
Diese Vorbild- und Mittlerfunktion hatte Abraham auch anfangs im
Christentum noch inne gehabt, bis er zu einer Préfiguration von
Christus umgedeutet wurde, der fortan als direkter Mittler im
Mensch-Gott-Verhéltnis angesehen wurde. Das Mittelalter hat dann
die Allegorese weitergefiihrt, so dass nicht nur der biblische Text als

115 Siehe dazu auch ALEXANDRE 1998, 36-38. Zur weiteren Entwicklung der Allego-
rese und ihrer Ubernahme ins Christentum siehe I. RAMELLI, ,,Cornutus in christlichem
Umfeld: Mértyrer, Allegorist und Grammatiker”, in: NESSELRATH 2009, 207-231.
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Prafiguration der Heilsgeschichte, sondern die ganze Welt als Prafi-
guration der eigentlichen Welt im Jenseits betrachtet wurde.

Philon war ein entscheidender Meilenstein in der Interpretation
des Kampfes zwischen Lastern und Tugenden. Die Deutung von
Abrahams Kampf mit den neun Konigen als Kampf der Tugenden
mit den Lastern wurde spadter von Prudentius aufgegriffen und dien-
te als Grundlage fiir sein allegorisches Epos. Dabei kannte Philon,
aufier den seit Platon bekannten Kardinaltugenden, noch keinen fest-
stehenden Tugendkatalog und auch in der Zeit von Prudentius ist ein
solcher noch nicht bekannt. Es war vielmehr Gregor der Grofle, der
kurz vor der Wende zum 7. Jahrhundert den fiir das Mittelalter giilti-
gen Kanon der sieben Haupttugenden festlegte, der aus den vier
Kardinaltugenden (Gerechtigkeit, Klugheit, Tapferkeit, Besonnenheit)
und den drei theologischen Tugenden von Paulus (Glaube, Liebe,
Hoffnung) zusammengesetzt ist.!”

116 Vg]. AUERBACH 1973, 71f.
117 Gregor d. Grofle, Moralia in Hiob 11 49.



Philons Frauenbild
Die Darstellung Saras und Hagars in De Abrahamo

Friederike Oertelt

1. Sara und Hagar in der Schrift De Abrahamo

Der folgende Beitrag beschiftigt sich mit der Darstellung der beiden
Frauenfiguren in der Schrift De Abrahamo. Vor allem die Figur Saras
ist in der Philonforschung unter Genderaspekten schon breit unter-
sucht worden.! Ausschlaggebend fiir das Interesse an dieser Figur
war Philons Deutung Saras in seinen allegorischen Traktaten als
Weisheit und Tugend.? Zugleich wurde immer wieder darauf hinge-
wiesen, dass zwischen der positiven Deutung auf allegorischer Ebene
und Saras Darstellung als Ehefrau Abrahams in den Erzahltexten der
Schrift De Abrahamo eine grofie Diskrepanz besteht.

Der folgende Beitrag mochte anhand der philonischen Bearbeitung
des biblischen Textes zeigen, dass das zentrale Interesse in der Dar-
stellung Saras und Hagars in De Abrahamo der Gedanke einer erfiill-
ten und vorbildlichen Ehe der beiden Erzeltern ist. Dafiir werden
exemplarisch die beiden Auslegungen von Gen 12,10-20 in Abr. 90-98
und die Lobrede auf Sara nach deren Tod in Abr. 245-254 untersucht
werden. Nur an einer Stelle wird in De Abrahamo die Figur Saras alle-
gorisch gedeutet. Dies unternimmt Philon im Anschluss an die Nach-
erzdhlung von Gen 12,10-20 in Abr. 90-98 in Form einer etymologi-
schen Deutung des Namens ,Sara”. In dieser Auslegung stellt Philon
auf sehr knappem Raum sein Verstindnis von ,méannlich” und
,weiblich” dar, welches in diesem Beitrag unter Einbeziehung weite-
rer Texte aus anderen Traktaten nédher erldutert werden wird.

Im Zusammenhang der Grabrede in Abr. 245-254 wird die Figur
der Hagar zum ersten und einzigen Mal in diesem Traktat erwahnt,
da Philon die Erzdhlungen aus Gen 16,14 erst an dieser Stelle riick-

1 Vgl. SLY 1990, 177-187 oder J. R. WEGENER, , The Image of Women in Philo”, SBLSP
(1982) 551-563. Mit Saras Rolle als Mutter und damit auch der Frage von Herkunft und
Ethnizitat beschiftigt sich Niehoff sowohl in den beiden Aufsiatzen NIEHOFF 1999 und
NIEHOFF 2004 als auch in ihrer Monographie NIEHOFF 2001, 17-44.

2Vgl. z.B. Abr. 103-106.
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blickend einfiigt.® Die Figur der dgyptischen Sklavin Hagar und de-
ren Verhéltnis zur Erzmutter Sara wurde in neueren Forschungen,
die sich iiber die Frage der Genderaspekte hinaus mit Fragen der
Ethnizitdt und der Bedeutung des sozialen Status biblischer Figuren
im philonischen Werk beschéftigen, in den Blick genommen.* Denn
nur unter Einbeziehung ethnischer und sozialer Faktoren, also einer
intersektionellen Analyse, lassen sich die unterschiedlichen Darstel-
lungen und Funktionen der beiden Frauen bei Philon erkldren.> Der
Deutung Hagars und ihrer Rolle im Kontext der idealen Ehe Saras
und Abrahams wird sich der vierte Abschnitt des Aufsatzes widmen.

2. Die Darstellung Saras in den narrativen Abschnitten
von De Abrahamo

2.1 Die Gefahrdung der Ehe

Sara wird in der Schrift Abr. das erste Mal im Zuge der Nacherzah-
lung von Gen 12,10-20 erwidhnt.® Philon stellt die Perikope thema-
tisch unter die Uberschrift der Bewahrung der Ehe Saras und Abra-
hams vor einem machtigen und unbeherrschten Mann.” Dieser The-
matik folgend, bearbeitet er die Erzdhlung stark. Dies betrifft vor
allem die Charakterisierung der Personen: Abraham wird wesentlich
positiver dargestellt als im biblischen Text, wihrend der Kénig Agyp-

3 Alle iibrigen Texte aus der Genesis, die sich mit Hagar und Ismael beschéftigen
(Gen 16,5-16; 21,9-21), werden von Philon in De Abrahamo nicht erwahnt.

4 Vgl. zum Verhéltnis von Sara und Hagar v.a. die Veroffentlichungen von Maren
NIEHOFF, wie z.B. NIEHOFF 1999, aber auch A. P. Bos, ,Hagar and the Enkyklios Paideia in
Philo of Alexandria”, in: GOODMAN u.a. 2010, 163-175.

5 Mit der Metapher der Intersektionalitat, die von der US-amerikanischen Rechts-
wissenschaftlerin Kimberlé Crenshaw 1989 gepréagt wurde, sollte die Mehrfachdiskri-
minierung, die bestimmte Menschengruppen erfahren, in den Blick kommen. Diese
Fragestellung wird seit Beginn der 2000er Jahre auch verstérkt in der Exegese rezipiert.
Hierbei wird nicht nur nach den in die antiken Texte eingeschriebenen Strukturen
gefragt, sondern auch, wie diese sich in der Auslegungsgeschichte verfestigt haben.
Vgl. hierzu die Sammelbédnde von L. NASRALLAH / E. SCHUSSLER FIORENZA (Hg.): Preju-
dice and Christian Beginnings. Investigating Race, Gender, and Ethnicity in Early Christianity
(Minneapolis 2010) und EISEN u.a. 2013. Zur intersektionellen Analyse bei Philon vgl. F.
OERTELT, ,,Gender, Religion und Politik bei Philo von Alexandria”, in: EISEN u.a. 2013,
227-250.

6 Dass Sara zusammen mit Abraham die Heimat verldsst und sich darin, dass sie
ihm ohne Zogern folgt, als vorbildliche Ehefrau erweist, wird erst riickblickend in Abr.
245 thematisiert, wahrend Philon in Abr. 66 noch betont, dass dieser allein sein Heimat-
land verlasst.

7Vgl. Abr. 90.
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tens als skrupelloser Herrscher gezeichnet wird, der Sara aufgrund
ihrer von Philon besonders hervorgehobenen Schonheit missbrau-
chen mochte. Damit bringt er nicht nur die Ehe der Erzeltern in Ge-
fahr, sondern nutzt auch den Status des Erzelternpaares als Fremde
aus. Die von Philon vorgenommenen Veranderungen des biblischen
Textes und seine Auslegung von Gen 12,10-20 sollen im Folgenden
insbesondere unter Beriicksichtigung der Rolle Saras im Detail darge-
stellt werden.

Eine der auffilligsten Anderungen im Vergleich zum biblischen
Text ist die Darstellung des Pharaos durch Philon. Er wird gleich zu
Beginn in Abr. 90 als unbeherrschter (dxoatrc) Mann beschrieben,
der spdter beim Anblick Saras Scham (aidwg) und Gesetz (vopog)
nicht achtet.® Die Unbeherrschtheit (dxoaoia) wird in Abr. 94 und 95
noch einmal aufgegriffen und damit fiir die Lesenden als zentrale
Eigenschaft des Pharaos erkennbar. Sie wird von Philon auch in die
allegorische Auslegung iibernommen. Der niedere Charakter des
agyptischen Konigs wird weiterhin dadurch hervorgehoben, dass er
im Unterschied zur biblischen Erzahlung nur vorgibt, Sara heiraten zu
wollen.’

Die in der biblischen Erzdhlung eher ambivalente Rolle Abrahams
wird von Philon hingegen zum Positiven verdndert, indem Philon
Abrahams Anweisung an Sara, sich als seine Schwester auszugeben,
die letztlich dazu fithrt, dass der Pharao unwissentlich Ehebruch
begeht,® streicht und damit Abrahams Mitschuld verschweigt.!!
Auch die Geschenke und die gute Behandlung Abrahams durch die
Agypter werden von Philon nicht erwéhnt.?2 Zudem bricht Philon die
Erzahlung nach den in Gen 12,17 geschilderten Strafen am Haus des
Pharaos ab. Weder der Vorwurf des Pharaos an Abraham, er habe ihn
in Bezug auf sein Verhéltnis zu Sara belogen, noch der von den
Agyptern begleitete Auszug Abrahams und Saras aus Agypten wer-
den iibernommen. Stattdessen schldgt Philon im Anschluss an die
Schilderung der Strafen einen Bogen zu seiner Einleitung der Erzdh-
lung, indem er zusammenfassend formuliert, dass durch Gottes Ein-

8 Vgl. Abr. 94.

9 Vgl. Abr. 94.

10vgl. Gen 12,13.

11 Vgl. PEARCE 2012, 198. PEARCE sieht in der Bearbeitung den Fokus vor allem auf
der Verletzung der Gastfreundschaft und weist darauf hin, dass auch Josephus sich in
seiner Wiedergabe der Erzdhlung auf diesen Aspekt konzentriert (Jos. Ant. 1 164).
Philons Wiedergabe von Gen 18,1-15 in Abr. 107-113 ist nach Pearce bewusst als ,Ge-
generzahlung” gestaltet, in der Abraham seine Gastfreundschaft gegeniiber Fremden
zeigt (PEARCE 2012, 200f.).

12ygl. Gen 12,16.
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greifen die Ehe Abrahams und Saras nicht verletzt wurde (Abr. 98),
bevor er mit der VerheifSung vieler Nachkommen schlief3t.’?

Doch auch in der Darstellung Saras bearbeitet Philon den bibli-
schen Text. Aufféllig ist hier besonders, dass das Motiv der Schonheit
Saras im Vergleich zum Genesistext erheblich ausgebaut wird. Neben
einer ersten Charakterisierung, in der die edle Seele und die Schon-
heit der korperlichen Erscheinung genannt wird, betont Philon Saras
aufiergewdhnlich schéne Erscheinung direkt im Anschluss noch zwei
weitere Male.

Er hatte eine Frau, die in ihrer Seele sehr edel und in ihrer korperlichen Erscheinung
die bei weitem Schonste ihrer Zeitgenossinnen war (Puxnv agiotn kat 10 cwua
TV ka®' avTV megukaAAeotdn). Als die Amtstrager Agyptens sie sahen und ihre
Schoénheit (g evpoo@iag) bewunderten — denn den Groflen (dieser Welt) bleibt
nichts verborgen —, berichteten sie dem Konig davon. Er lieff die Frau zu sich brin-
gen und betrachtete ihre auBlergewohnlich schone Gestalt (éxmoemeotatnv oYv).
Da dachte er wenig an Respekt und an die {iber die Achtung vor Fremden erlasse-
nen Gesetze, gab sich seiner Ziigellosigkeit hin und beabsichtigte nach eigener Aus-
sage, sie zu heiraten, in Wirklichkeit aber, sie zu entehren (Abr. 93f.).

In der ersten Vorstellung fallt auf, dass sowohl die edle Seele als auch
die korperliche Schénheit benannt werden. Dass Philon hier die seeli-
sche Verfassung und die korperliche Schonheit miteinander verbin-
det, ist nichts Ungewdhnliches.’ Auch wenn die Verkniipfung von
Schonheit und hervorragendem Charakter schon in der biblischen
Tradition zu beobachten ist, so ist sie in den jiidisch-hellenistischen
Schriften noch wesentlich starker verbreitet. Hier wird wohl der grie-
chisch-hellenistische Gedanke im Hintergrund stehen, nach dem
dufiere Schonheit und innere Tugendhaftigkeit miteinander ver-
kniipft sind. Wenn Philon in seiner ersten Beschreibung Wert darauf
legt, dass sowohl die seelische als auch die korperliche Verfassung
Saras auflergewohnlich sind, so vermeidet er dadurch auch, dass die
folgenden beiden Bemerkungen zu Saras schoner Gestalt als negative
Eigenschaft verstanden werden kénnten. Denn gerade die Schénheit
von Frauen wird von Philon an anderen Stellen als sehr gefédhrlich
eingestuft und kann sogar Ausldser von Kriegen sein.? Philon diffe-
renziert daher schon bei der ersten Erwdhnung Saras zwischen einer
duBerlichen Schonheit, auf die sich der Blick der Agypter richtet und

13 Eventuell nimmt Philon hier nun die Verheiffung an Abraham aus Gen 12,3 auf,
die er im Kontext seiner Nacherzahlung des Aufbruchs Abrahams nicht erwahnt.

14 Vgl. J. L. KUGEL, In Potiphar’s House. The Interpretive Life of Biblical Texts (Cam-
bridge, MA 21994) 66. Weitere Belege fiir die Verbindung von Tugend und Schonheit in
jiidisch-hellenistischen Schriften finden sich in TestXII.Sim 5,1; Jos. Ant. 119; JosAs 7,3-5.

15 Vgl. Post. 117. Auch die Testamentsliteratur warnt davor, dass die Schonheit von
Frauen Ménner in die Irre fiihren kann (vgl. TestXII.Jud. 17,1).
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die eine zu verurteilende korperliche Lust auslost (vgl. auch Abr. 96),
und der schonen Gestalt (eVpog@ia) als einer Eigenschaft, die Aus-
druck der Tugendhaftigkeit ist. So werden unter anderem auch die
beiden biblischen Gestalten Mose und Joseph als von schoner Gestalt
herausgestellt.’® In Abr. 93f. bringt Sara ihre Schonheit jedoch in Ge-
fahr, da sie das Begehren der Manner weckt.”” Im Unterschied zur
folgenden allegorischen Auslegung von Gen 12,10-20,"® in der die
Begierde und sexuelle Ungeziigeltheit als zentrales Laster angepran-
gert wird, fokussiert Philon in seiner narrativen Darstellung der bib-
lischen Erzahlung starker auf die Folgen der Unbeherrschtheit, die zu
einer Verletzung der Gastfreundschaft gegeniiber Fremden fiihren.
Die Verkniipfung der Verletzung des Gebots der Gastfreundschaft
mit sexueller Ungeziigeltheit findet sich auch in der Zusammenfas-
sung der narrativen und allegorischen Auslegung von Gen 12,10-20
in Abr. 107 noch einmal, in der die Ungastlichkeit und Zuchtlosigkeit
(&&evov xal dxoAaotov) in einem Zug genannt werden. Beide hier
genannten Aspekte gehoren bei Philon auch an anderen Stellen zu
seiner Darstellung Agyptens und sind Ausdruck seines Agyptenbil-
des, welches als ,Korperland” den Antityp zur Weisheit bildet. Um
Agypten als Gegenbild nicht nur zur jiidischen, sondern zur gesam-
ten zivilisierten Welt darzustellen, nutzt Philon eine Fiille von Mit-
teln.”” Im Falle der Verletzung der Gastfreundschaft greift Philon ein
Stereotyp auf, welches sich auch schon in der griechischen und romi-
schen Literatur findet. Gastfreundschaft ist hierbei ein Zeichen einer
zivilisierten Gesellschaft, wahrend Xenophobie barbarische Gesell-
schaften auszeichnet.?? Bei Philon findet sich die Darstellung der
Agypter als fremdenfeindlich insbesondere in seiner Darstellung
Abrahams (Abr.), Josephs (los.) und des Lebens von Mose (Mos. I-1I).2!
Sowohl in der Darstellung von Abrahams Leben als auch in der Jo-
sephserzdhlung verkniipft Philon den Aspekt der Verletzung des
Gastrechts mit der ungeziigelten sexuellen Begierde der Agypter und
Agypterinnen, wobei der Pharao und die Frau des Potiphar zum

16 Vgl. Jos. 40; Mos. 1 15. Allen drei Figuren ist zudem gemeinsam, dass sie auf der
literarischen und allegorischen Ebene mit Herrschaft verkniipft sind. Schénheit kann
jedoch auch den wahren Charakter verdecken und dann zu einer negativen Eigenschaft
werden (Opif. 136).

17 Hier ldsst sich eine Parallele zu Philons Darstellung der Josephfigur ziehen, deren
Schonheit auch das unverniinftige Begehren der Frau des Potiphar weckt. Vgl. hierzu
OERTELT 2015, 186-189 und PEARCE 2012, 197.

18 Siehe S. 11-14.

19 Vgl. NIEHOFF 2001, 45-74.

20 Vgl. hierzu PEARCE 2012, 183186, die die antiken Belege fiir Agypten als ungastli-
ches Land gesammelt und ausgewertet hat.

21 Vgl. hierzu ausfiihrlich PEARCE 2012, 194-211.
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Symbol der sexuellen Ungeziigeltheit schlechthin gestaltet werden.*
In der Nacherzdhlung von Gen 12,10-20 verbindet Philon den Aspekt
der Unbeherrschtheit und der Missachtung der Schutzbediirftigkeit
von Fremden durch die Bemerkung, dass der Pharao nur vorgibt,
Sara heiraten zu wollen, in Wahrheit aber schidnden (aioxvUvew)
mochte.

Im Unterschied zur biblischen Erzdhlung kommt in der philoni-
schen Darstellung nicht nur Sara die Opferrolle zu, sondern beide
Ehepartner werden in gleicher Weise als Opfer eines barbarischen
Herrschers dargestellt. Folglich miissen in der philonischen Fassung
auch beide Ehepartner durch gottliches Eingreifen gerettet werden.
Aus der Gefahrdung Saras in der biblischen Erzdahlung wird so eine
Gefdhrdung des Ehepaares. Dies wird auch daran erkennbar, dass
Philon groflen Wert darauf legt, dass es zwischen dem Pharao und
Sara zu keiner sexuellen Beziehung kommt. Wahrend die Genesiser-
zdahlung davon spricht, dass Sara in das Haus des Pharaos gefiihrt
wurde? und damit andeutet, dass Sara vom Pharao als Frau genom-
men wurde, betont Philon nach der Rettung aus der Gefahr die Rein-
heit Saras (ayveia). Im Blick auf die Eheschlieffung spielt die Reinheit
als Tugend bei Philon insbesondere fiir Frauen eine entscheidende
Rolle,* sie kann jedoch auch auf Manner angewandt werden, die ein
tugendhaftes Leben fithren wollen oder schon fithren.” Ein Bezug
zwischen Reinheit und Ehe wird jedoch nur bei Frauen von Philon
hergestellt. Dies ist auch in Abr. 98 der Fall. Saras Tugend ist die
Reinheit, wahrend die Tugenden Abrahams die Rechtschaffenheit
(kaAokayaBia) und die Frommigkeit (e0oéfewx)? sind. Die durch
Gottes Eingreifen erhaltene Reinheit Saras ermoglicht es fiir Philon,

22 Vgl. PEARCE 2012, 141; OERTELT 2015, 200-203.

B Vgl. Gen 12,15.

24 Vgl. Spec. 111 81. Hier hebt Philon die Reinheit der Téchter zum Zeitpunkt der
Eheschliefung hervor. Auch in der Darstellung der Therapeutinnen in Contempl. 68 ist
dies fiir ihn ein wichtiger Aspekt.

5 Vgl. Somn. 11 25, wo es um die Reinigung der Seele geht.

26 Vgl. zur herausragenden Bedeutung der Frommigkeit bei Philon STERLING 2006.
Die Frommigkeit nimmt bei Philon als Anfiihrerin der Tugenden (Spec. IV 135.147;
Decal. 119; Virt. 95) die Rolle der platonischen @oévnoig bzw. der sapientia/prudentia bei
Cicero ein (vgl. Plat. Leg. 688b2; Cic. Off. I 153). Sie bezieht sich meist auf das Verhalten
Gott gegeniiber, kann aber auch die Frommigkeit gegeniiber den Eltern (Decal. 106-120)
oder dem Wohltdter und Kaiser (Flacc. 48; Legat. 335) gegeniiber bezeichnen. Beide
Aspekte hiangen insofern fiir Philon zusammen, als die Tugend e0oéfeia dhnlich wie
die lateinische pietas als Garantin fiir die althergebrachten Ordnungen steht. Die Be-
schreibung Abrahams als ,fromm” in Abr. 98 beschreibt daher nicht nur das Gottesver-
haltnis, sondern Abraham steht als Gegeniiber des Pharao fiir die traditionellen Werte
und Ordnungen, unter die auch geordnete Familienstrukturen fallen.



Philons Frauenbild 239

dass die Ehe und deren Bestimmung, Nachkommen zu zeugen, be-
stehen bleibt. Die von Philon in Abweichung vom biblischen Text ans
Ende der Episode gestellte VerheiSung von Nachkommen, die er —
vermutlich aus dem Erzdhlzusammenhang von Gen 12,3 — in den
Kontext der Gefahrdung der Ehe verschiebt, ist aufgrund der philoni-
schen Ausrichtung der Erzdhlung auf die Rettung der Ehe des Erz-
elternpaares schliissig. Die Darstellung Abrahams und Saras als Ge-
genfiguren zum Pharao in Verbindung mit der Kindesverheifung
impliziert zudem, dass ihre Beziehung im Unterschied zu der vom
Pharao gewiinschten Beziehung gerade nicht durch sexuelle Lust
bestimmt wird,?” sondern der Geschlechtsverkehr zwischen beiden
allein der Zeugung von Kindern dient.?® Somit wird auch durch die
von Philon vorgenommene Gestaltung des Abschlusses der Erzih-
lung der Fokus auf die gerettete Ehe gelegt.

Philons bewusste Fokussierung der Erzdhlung aus Gen 12,10-20
auf die Gefahrdung und Rettung der Ehe zeigt in ihrer Ausgestaltung
Anklénge an die Gattung des antiken Romans.? So verstarkt Philon
gerade die Motive der Erzdhlung aus Gen 12,10-20, die auch zentrale
Motive des antiken Romans sind. Hierzu zdhlen nach Holzberg® das
Motiv der jungen Frau und des jungen Mannes, die eine vornehme
Herkunft haben, Schonheit besitzen und verlobt oder verheiratet
sind. Hinzu kommt das Motiv einer Reise des Paares, auf der diese
Gefahren bestehen miissen, bei denen ihre Beziehung auf die Probe
gestellt wird. Die Rettung aus Gefahr geschieht im Roman meist
durch ein wundersames Eingreifen von aufien. Am Ende stehen dann
die Vereinigung des Paares und die Aussicht auf ein gliickliches Le-
ben. Die Romanmotive sind in der Erzdhlung von Gen 12,10-20 be-
reits angelegt und werden von Philon zum Teil erheblich ausgebaut:
So wird die Tugendhaftigkeit Abrahams innerhalb des Abschnitts

27 Denn nicht nur im auflerehelichen Verkehr wird die Lust als ein Laster von Philon
verurteilt, sondern auch beim innerehelichen Geschlechtsverkehr soll die Lust nicht
bestimmend sein, da diese sich dann steigere und nach anderen Frauen verlange oder
krank mache (Spec. 111 9).

28 Vgl. hierzu auch Abr. 248. Aus diesem Grund verurteilt Philon an anderer Stelle
den Verkehr mit Frauen, von denen die Médnner wissen, dass sie unfruchtbar sind (Spec.
111 34-36).

2 Dass Philon bei seinen Auslegungen biblischer Erzihlungen sich von Motiven der
Literatur beeinflussen ldsst, zeigt insbesondere seine Auslegung von Gen 39 in De
Josepho, die das Phaidramotiv aufnimmt. Vgl. hierzu u.a. BRAUN 1934. Vgl. auch die
Untersuchungen von Erich S. GRUEN, die immer wieder auf die Aufnahme von Motiven
und Themen griechisch-hellenistischer Literatur und Philosophie aufmerksam machen
(E. S. GRUEN, Diaspora. Jews amidst Greeks and Romans [Cambridge, MA 2002]; GRUEN
2002).

30 Vgl. N. HOLZBERG, Der antike Roman. Eine Einfiihrung (Darmstadt 32006), 20f.
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zwar erst am Ende erwahnt, die Figur ist jedoch schon zuvor in der
Schrift als besonders tugendhaft beschrieben worden.* Saras Schon-
heit spielt fiir die Erzdahlung, wie oben gesehen wurde, eine entschei-
dende Rolle und wird von Philon mehrfach hervorgehoben. Auch der
Begriindung der Reise nach Agypten aufgrund der Notlage rdumt
Philon verhiltnismé&fiig viel Raum ein.®> Moglicherweise bietet auch
Philons , Uberschrift” zur Erzdhlung in Abr. 90, in der er nicht von
einem Konig, der die Ehe bedroht, spricht, sondern von einem
,méichtigen und unbeherrschten Mann” (duvvatov kal AxEATOUG
avddc), eine Moglichkeit fiir die Assoziation in Richtung Romanlite-
ratur.®® Auch die beiden Motive des wunderbaren Eingreifens und
der gliicklichen Zukunft finden sich in Form des gottlichen Eingrei-
fens und Strafens des dgyptischen Konigs und der abschliefSenden
Verheiflung von Nachkommen. Mit einer solchen Verstdarkung der
bei seinem Lesepublikum moglicherweise bekannten Motive aus der
Unterhaltungsliteratur werden Abraham und Sara in die Nahe anti-
ker Helden und Heldinnen geriickt und damit ihr Vorbildcharakter
verstarkt. Zudem bot die Romanliteratur den Lesenden die Moglich-
keit der Identifikation mit dem Helden oder der Heldin. Durch diese
erzdhlerischen Mittel erreicht Philon, dass die biblische Erzdhlung
der Gefdhrdung Saras auch zu einer ethisch motivierten Erzdhlung
iiber die Bewahrung des Paares und deren Treue wird.

Zusammenfassend ldsst sich an dieser Stelle fiir die Darstellung
der Figur Saras festhalten, dass diese in der Nacherzahlung von Gen
12,1020 durch die Fokussierung auf die Ehe und die Anlehnung an
Motive der antiken Romanliteratur zum Vorbild fiir die Lesenden
wird. Dieser Vorbildcharakter besteht freilich nicht darin, sie als
selbststindige Frau zu zeigen, sondern gerade durch die Fokussie-
rung auf die Ehe bleibt Sara immer auf ihren Mann Abraham bezo-
gen. Dieses Bild Saras wird durch das Enkomion am Ende des Trakta-
tes De Abrahamo weiter ausgebaut.

2.2 Die Grabrede fiir Sara

Besonders deutlich wird der von Philon in der Schrift De Abrahamo
auf Sara gelegte Fokus als idealer Ehefrau noch einmal in der Rede

31 vgl. Abr. 60.

2 Vgl. Abr. 91f.

33 Den Titel Pharao verwendet Philon nur im Allegorischen Kommentar, wahrend er
in der Expositio Legis und De Vita Mosis immer vom , Kénig von Agypten” oder nur dem
,Konig” spricht. Vgl. zur Darstellung des Pharaos in Philons Schriften im Detail
PEARCE 2012, 141-159.
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Abrahams nach ihrem Tod.?* Es handelt sich bei diesem Abschnitt um
eine Komposition Philons. Der biblische Bezug ist moglicherweise
durch Gen 23,2 gegeben, wo von der Trauer Abrahams um seine Frau
berichtet wird. Philon nimmt das Trauern Abrahams als Anlass, Sara
in Form einer lobenden Rede zu wiirdigen.

Seinem Charakter nach handelt es sich bei dem Lob auf Sara um
eine Grabrede (Adyog émutduoc/laudatio funebris), die in der romi-
schen Literaturtheorie unter der Lobrede/Enkomion behandelt wur-
de.® Die urspriinglich allein auf Manner gehaltene Grabrede war im
romischen Kontext ein Teil der Begrdbniszeremonie. Sie wurde von
einem nahen Verwandten auf dem Forum gehalten. Bei der pompa
funebris, bei der die Ahnen in Form der imagines gezeigt wurden und
in der anschlielenden Grabrede gewiirdigt wurden, ging es zuvor-
derst um die Préasentation des Prestiges der Familie vor der romi-
schen Offentlichkeit. Ab etwa 100 v.Chr. gibt es Zeugnisse davon,
dass auch Frauen diese Ehre zuteilwurde.?” Die Tugenden der Frau
werden in den enthaltenen Fragmenten von den Eheménnern oder
nahen Verwandten als auSergewohnlich hervorgehoben. Im Zentrum
stehen hierbei vor allem die Tugenden der Frauen als Ehefrauen und
Miitter. Aus romischer Zeit sind drei Grabreden fiir Frauen fragmen-
tarisch erhalten, die, wie Livneh gezeigt hat, Ahnlichkeiten zu der
Grabrede Abrahams aufweisen. Die ausfiihrlichste Rede ist die Lauda-
tio Turiae,® die insbesondere fiir den zweiten Teil des philonischen
Enkomions, das die Geschehnisse aus Gen 16 aufgreift, eine Parallele
bietet.

Im ersten Teil des Enkomions in Abr. 245f. legt Philon einen
Schwerpunkt darauf, dass Sara Abraham trotz aller Verluste und
Gefahren begleitet hat. So lobt er zu Beginn die Liebe Saras zu ihrem
Mann.* Hierfiir verwendet er den innerhalb seines Werkes nur an
zwei weiteren Stellen genannten Begriff @ulavdola. In QG III 20 fin-
det er sich ebenfalls fiir die Beschreibung der Liebe zwischen Sara
und Abraham im Kontext von Gen 16. Allgemein dufiert sich Philon
hingegen in Spec. III 173 zur @iAavdpia:

34 Abr. 245-254.

% Vgl. T. PAYR, , Art. Enkomion”, RAC 5 (1962) [331-343] 333.

3 Vgl. E. FLAIG, Ritualisierte Politik. Bd. 1. Zeichen, Gesten und Herrschaft im Alten Rom.
Historische Semantik 1 (Gottingen / Bristol 2003), 49-68.

37 Vgl. F. E. CONSOLINA, , Art. Leichenrede”, RAC 22 (2008) [1133-1166] 1146.

38 Vgl. FLACH 1991, wo dieser neben der Ubersetzung eine ausfiihrliche Einleitung
bietet.

39 LIVNEH weist darauf hin, dass in griechischen und rémischen Grabtafeln diese Be-
tonung der Liebe {iblich ist (vgl. LIVNEH 2016, 539).
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Wenn eine Frau erfahrt, dass ihrem Mann Gewalt angetan wird, und wenn sie von
dem Gefiihl der Liebe zu ihrem Mann (@ilavdgia) tiberwéltigt wird und von der
aufsteigenden Leidenschaft gezwungen wird, soll sie nicht mehr, als es der Natur
entspricht, mannlich gesinnt und kithn werden (un mAéov thg voews dEEevovoOw
Ooaovuévn), sondern bleibe eine Frau, wenn sie hilft. Es ware namlich schlimm,
wenn, weil sie den Mann von den Schmahungen (9poic) befreien will, die Schma-
hungen auf sie selbst zuriickfallen (OBoiCopat) und das eigene Leben in Schmach
(aioxvvn) und grofer Schande (vedoc) offenbar wird. 4

Die Passage versteht unter pilavdoia die Stiarke der Liebe zu einem
Ehemann, die sogar dazu fithren kann, dass die Frau sich in der Of-
fentlichkeit fiir ihren gedemiitigten Mann einsetzt. Allerdings sollte
sich diese Liebe niemals aufierhalb der fiir Frauen vorgesehenen Ver-
haltensnormen bewegen, wie Philon ebenfalls deutlich macht. Die
Rolle der Ehefrau ist nach philonischem Verstdndnis keine Rolle in
der Offentlichkeit, sondern bleibt, wie es auch die historischen Schrif-
ten zeigen, auf das Haus begrenzt. So verurteilt er in der Schrift In
Flaccum das Eindringen der Aufstandischen in die jiidischen Hauser
scharf, da dadurch das Leben der jiidischen Frauen, welches sich auf
den hiuslichen Raum beschriankte, verletzt wurde.# Wahrend die
Liebe zum Ehemann die Gefahr bergen kann, die Grenzen der Rolle
als Frau zu {iberschreiten und eine aktive ménnliche Rolle zu {iber-
nehmen, besteht Saras Liebe zu Abraham darin, ihrem Ehemann stets
zu folgen. Als Beleg greift Philon unterschiedliche Stationen aus der
Abraham-Sara-Erzdhlung auf, wie das Zuriicklassen der Verwandten,
den Verzicht auf eine Heimat und die Hungersnot. Weder aus der
biblischen noch der philonischen Erzdhlung in Abr. lasst sich aller-
dings die Bemerkung iiber die Teilnahme Saras an Kriegsziigen er-
klaren. Livneh vermutet daher eine Anspielung an rémische Ehefrau-
en.®? So wird iiber die Enkelin des Augustus, Agrippina, von den
augusteischen Dichtern Sueton und Tacitus berichtet, dass sie ihren
Ehemann Germanicus auf den Feldziigen begleitete.*® Agrippina
konnte damit als im Sinne der augusteischen Familienpolitik vorbild-
lich gezeichnet werden.* Dies wiirde dann auch auf Philons Darstel-
lung von Sara zutreffen. Die enge Beziehung zwischen den Ehepart-

40 Spec. T11 173 (eigene Ubersetzung).

41 Vgl. Flacc. 89 ,Was sie [die jiiddischen Ménner, A. d. V.] aber bedriickte, war [...],
dafl sonst ihre Frauen eingeschlossen waren und nicht vor die Tiir kamen, daf8 die
Madchen in ihren Kammern blieben und aus Scheu (aidwg), vor Médnnern zu erschei-
nen, sogar den nachsten Verwandten auswichen — nun aber kamen sie nicht nur Frem-
den vor Augen, sondern sogar solchen, die kriegerische Bedrohung mitbrachten” (vgl.
auch die Schilderungen in Flacc. 95).

42 Vgl. LIVNEH 2016, 540.

4 Vgl. Suet. Cal. 8,1; Tac. Ann. 11 54.

4 Vgl. LIVNEH 2016, 541.
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nern wird durch die in Abr. 246 verwendete Bezeichnung Saras als
Kkowwvog noch weiter unterstrichen. Der Begriff wird von Philon an
anderer Stelle zur Bezeichnung der Beziehung von Priestern oder
Herrschern zu Gott verwendet.# Auch Mose wird als Partner Gottes
bezeichnet.46 Wenn Sara an dieser Stelle ,nur” als Partnerin Abra-
hams genannt wird, welcher jedoch eine besondere Beziehung zu
Gott hat, so ist dies, wie Niehoff anmerkt, nicht als eine Abwertung,
sondern sogar als eine Aufwertung ihrer Person im Vergleich zur
biblischen Darstellung zu verstehen, da Sara {iber Abraham an dieser
besonderen Beziehung partizipiert.*

In Abr. 247 greift Philon dann ein Ereignis aus der Erzelternerzah-
lung heraus, das er als besonderen Beweis von Saras Tugend ansieht.
Es handelt sich hierbei um die Erzahlung aus Gen 16, in der Sara
ihrem Mann empfiehlt, mit ihrer Sklavin Hagar Kinder zu bekom-
men, da sie selbst bisher keine Kinder geboren hat. Sara hat in Phi-
lons Wiedergabe von Gen 16 dabei nicht nur, wie im biblischen Text,
die Rolle der Initiatorin, sondern liefert in Form einer beratenden
Rede sowohl eine Begriindung fiir Abrahams sexuelle Beziehung zu
Hagar als auch eine Rechtfertigung, warum Hagar, obgleich sie eine
Sklavin und Agypterin ist, geeignet ist.

Als Begriindung fiir die Freigabe des Ehemanns an die Sklavin
fithrt Sara die Erfiillung des Naturgesetzes (vopog g ¢pvoewc) an
und verwendet damit stoisches Gedankengut,® das auch von den
romischen Kaisern als Argument in ihrer Gesetzgebung zur Ehe ge-
nutzt wurde.* Philon formuliert damit einen auch an anderer Stelle
seines Werkes zu findenden Gedanken, dass eine Ehe ihr Ziel in der
Zeugung von Nachkommen habe.® Der wahrscheinlich von Philon
aus éalteren Traditionen {ibernommenen Vorstellung des Naturgeset-
zes®! liegt die Idee zugrunde, dass die Tora mit dem ungeschriebenen

45 Vgl. Spec. 1 131.221; Flacc. 10; Legat. 23.25.32. Vgl. zur Diskussion des Begriffs
NIEHOFF 2004, 420.

46 Vgl. Mos. 1155.

47 Vgl. NIEHOFF 2004, 420.

48 Vgl. hierzu u.a. Muson. Diss. 12. Vgl. zu Ubereinstimmungen der Sexualethik Phi-
lons mit den Stoikern WENDLAND 1895, 34-38; BRAUN 1934, 64.

4 Vgl. NIEHOFF 2018, 137. Zu den Ehegesetzen des Augustus als Teil einer morali-
schen Reform vgl. zusammenfassend EL MANSY 2015, 46-50.

50 Vgl. u.a. los. 43, wo Philon Joseph gegeniiber der Frau des Potiphar erklaren lasst,
dass in seinem Volk nicht die Lust (1dov1]), sondern die eheliche Zeugung von Nach-
kommen das Ziel (téAoc) einer Heirat sei.

51 HORSLEY 1978 kann aufgrund der selbstverstindlichen Verwendung bei Philon
und dem lateinischen Aquivalent bei Cicero schliissig zeigen, dass beide wahrschein-
lich auf altere Traditionen zuriickgreifen.
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und immer giiltigen Naturgesetz® {iibereinstimmt.** Wenn Philon
durch Saras Worte die Zeugung von Nachkommen als Naturgesetz
auslegt, so liegt die Betonung, anders als in der biblischen Erzdhlung,
nicht mehr auf der Erfiillung der Kindesverheiffung, sondern der
Ordnungscharakter und das Leben nach dem Naturgesetz wird in
den Vordergrund gestellt. Dies erklart moglicherweise, dass Philon
hier mit seinem an anderer Stelle dargestellten Eheverstandnis, das
einen solchen Fall nicht behandelt, bricht. So rechtfertigt die Un-
fruchtbarkeit Saras nach Philon zwar die Entlassung Abrahams aus
der Beziehung, da fiir Philon das Entlassen einer Ehefrau, die un-
fruchtbar ist, als legitimer Scheidungsgrund gilt,* erklart aber nicht,
warum Sara weiterhin Abrahams legitime Ehefrau bleibt. Moglich-
erweise ist hier fiir Philon entscheidend, dass Hagar Saras Sklavin ist
und bleibt und lediglich als , Instrument” gesehen wird, um der Ehe
der Erzeltern zum Ziel zu verhelfen.

Dass ein Verzicht auf den Ehemann aufgrund der Kinderlosigkeit
auch in der romischen Gesellschaft als Eigenschaft einer vorbildli-
chen Ehefrau gerithmt werden konnte, kann in der Grabrede Laudatio
Turige gesehen werden. Der Ehemann lobt seine Frau dafiir, dass sie
die Scheidung angeboten hat, um ihm die Moglichkeit zu geben, mit
einer anderen Frau Nachkommen zu zeugen.® Philons Darstellung
stimmt mit der Beschreibung der romischen Grabrede dahingehend
iiberein, dass beide Ehefrauen durch den Verzicht auf das alleinige
Recht auf den Ehemann die Anerkennung ihrer Manner erlangen.%
Zudem verbindet die beiden Zeugnisse die Vorstellung, dass eine
Ehe primér der Zeugung von Nachkommen dient. Doch gibt es zwi-
schen beiden Texten auch entscheidende Differenzen. Wahrend der
Ehemann von Turia ihr Angebot nicht annimmt, gehorcht Abraham
Sara und zeugt mit deren Sklavin Hagar einen Nachkommen. Das
Kind der beiden soll jedoch durch Adoption (Oéoet d¢ mavtwe éud)™”
zum Nachkommen von Sara und Abraham werden. Dieses von Phi-
lon Sara in den Mund gelegte Vorhaben weicht nun deutlich vom
Text der LXX ab, nach dem das gezeugte Kind zwar Abrahams, aber
nicht Saras Kind ist.® Dass Philon an dieser Stelle die hebraische Tra-
dition aufnimmt, nach der durch die Verbindung von Abraham und

52 Vgl. zum Verstindnis des Naturgesetzes bei Philon den Beitrag von Maximilian
Forschner in diesem Band.

53 Vgl. Opif. 13.171; Spec. 111 181; Mos. 11 48.

54 Vgl. Spec. 11 35.

% Vgl. Laudatio Turiae 31f.

5% Vgl. LIVNEH 2016, 546.

57 Abr. 250.

%8 Vgl. Gen 16,2.
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Hagar auch Sara ein Nachkomme entsteht, ist unwahrscheinlich.”
Vielmehr scheint es, dass Philon an dieser Stelle, die rechtlichen Fra-
gen hinten anstellend, die Tugendhaftigkeit der beiden Ehepartner
hervorheben mochte, die auch unter widrigsten Umstdnden das Na-
turgesetz erfiillen wollen. Daher betont Philon durchgehend die Tu-
gendhaftigkeit beider Ehepartner: Wahrend Abraham nur bis zur
Schwangerschaft zu Hagar geht und darin zeigt, dass er sich von
korperlichen Begierden nicht beherrschen lasst, hegt Sara keine Eifer-
sucht gegen Hagar und zeigt auf diese Weise, dass sie ebenfalls allein
durch die Vernunft geleitet ist.* Auf den Status des geborenen Kin-
des wird im Text nicht weiter eingegangen, sondern auf die Nach-
richt der Geburt des Kindes von Hagar folgt sogleich die bei den
Lesenden der Schrift bereits bekannte Tatsache, dass auch Sara und
Abraham einen legitimen Nachkommen bekamen.¢!

Abschlieflend kann festgehalten werden, dass die Gestaltung der
Grabrede, wie auch schon Philons Wiedergabe von Gen 12,10-20,
Saras Tugenden als ideale Ehefrau aufzeigen soll. Durch die gewéhlte
Form der Grabrede und die geprédgten Topoi wird zudem erkennbar,
wie sehr Philon hierbei auf Vorstellungen der idealen Ehefrau in
seiner Umwelt zuriickgreift.®?

3. Die Funktion Saras in der allegorischen Auslegung
Abr. 99-106

An die Nacherzdhlung von Gen 12,10-20 schliefit sich die einzige
allegorische Auslegung in der Schrift an, in der die Figur Saras ge-
deutet wird. Philon bezieht sich hierzu auf eine allegorische Deutung
dritter, die {iber die Etymologie der Namen den Charakter der bibli-
schen Akteure erkldrt. Vor die eigentliche etymologische Auslegung
stellt Philon in Abr. 99 jedoch schon die allegorische Deutung der
Figur Sara als Tugend (aetr)), um diese dann erst im Folgenden
anhand der Etymologie des hebrdischen Wortes zu bestitigen. Die
etymologische Deutung Saras als Tugend ist an dieser Stelle vor al-

59 Vgl. NIEHOFF 2004, 421.

0 Ebenso wie in der Nacherzidhlung von Gen 12,10-20 die Darstellung Abrahams
durch Philon von allen ambivalenten Ziigen befreit wird, so geschieht dies hier nun mit
der Figur Saras, deren Eifersucht auf Hagar nicht nur ausgelassen, sondern
ausdriicklich verneint wird.

1 An anderer Stelle wird jedoch durch Philon deutlich gemacht, dass Hagars und
Abrahams Sohn Ismael gerade kein legitimer Nachkomme Abrahams ist. Vgl. hierzu
ausfiithrlich NIEHOFF 2001, 24-27.

2 Vgl. LIVNEH 2016.
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lem darauf gerichtet, Philons Verstandnis der Ehe zu entfalten, und
vertieft damit den zuvor im narrativen Abschnitt gesetzten Schwer-
punkt. Dies geschieht auf allegorischer Ebene, indem die Ehe der
beiden Erzeltern als die Verbindung von Tugend und Geist gedeutet
wird. Die Tugend (Sara) iibernimmt hierbei den beratenden Part,
wiahrend der Geist (Abraham) die Ratschldage der Tugend empfiangt.
Waéhrend dieses Verhiltnis der Ehepartner in dem zuvor von Philon
behandelten Text aus Gen 12 keinen Anhaltspunkt hat, spiegelt die
gerade behandelte Bearbeitung von Gen 16 im Zuge des Enkomions
in gewisser Weise dieses Verhiltnis wider:% Hier ist es Sara, die Ab-
raham den Vorschlag unterbreitet, und Abraham ist derjenige, der
ihren Vorschlag bewundernd annimmt.> Im Kontext der Grabrede
findet jedoch letztlich kein Rollentausch statt, wie ihn Philon in der
allegorischen Auslegung schildert. Die Verkehrung der mannlichen
und weiblichen Rolle innerhalb der allegorischen Deutung bedarf
nach Philon einer Erkldarung, weshalb er in Abr. 101f. in sehr kom-
primierter Form seine Vorstellung der Genderrollen erldutert. Da in
der allegorischen Auslegung die weibliche Tugend den aktiven Teil
iibernimmt, indem sie berdt, wahrend der dem grammatischen Ge-
schlecht nach ménnliche Geist (voiUg) passiv bleibt,% schlussfolgert
Philon, dass nicht das grammatische Geschlecht ausschlaggebend sei,
sondern dem Wesen nach die Tugend mannlich sei, wahrend der
Geist trotz des grammatisch maskulinen Geschlechts dem Wesen
nach weiblich ist. Die Tatsache, dass das biologische und/oder
grammatische Geschlecht nicht mit der Genderrolle auf allegorischer
Ebene iibereinstimmen muss, entfaltet Philon auch an anderer Stelle
und begriindet dies dort ausfiihrlich.

Insbesondere in den Traktaten Opif. und Leg. I-1II erlautert er sein
Verstdndnis von ménnlich und weiblich. Ausgangspunkt seiner
Uberlegungen bildet in beiden Traktaten die zweifache Uberlieferung
des Schopfungsberichtes. So wird in Gen 1,26 der himmlische bzw.
geistige Mensch geschaffen, der als volliges Abbild Gottes keine Ge-
stalt hatte und daher als asexuelles Wesen bezeichnet werden konnte.
Allerdings bedeutet dies, was die Eigenschaften angeht, dass diesem
Menschen maénnliche Eigenschaften zugeschrieben werden.®” Erst

03 Vgl. Abr. 101.

04 Vgl. Abr. 247-254.

5 Vgl. Abr. 253.

66 Philon vertritt in seinen Schriften die Ansicht des Aristoteles, dass das weibliche
Geschlecht gegeniiber dem méannlichen minderwertig sei. Vgl. hierzu MATTILA 1996,
119.

67 Colleen Conway spricht daher bei dem Menschen des ersten Schopfungsberichts
von einem asexuell-ménnlichen Wesen (vgl. CONWAY 2003, 490).



Philons Frauenbild 247

infolge der Bildung des Menschen als Kunstwerk in Gen 2,7 kommt
es zu einer Differenzierung in mannlich und weiblich. Mannlich wird
dabei von Philon mit dem Geist und dem Verstand (voug/Adyog)
gleichgesetzt,®® welche sich auf das Gottliche hin orientieren, wah-
rend das Weibliche mit der sinnlichen Wahrnehmung (aioOnoic)
verkniipft wird, die sich an der wahrnehmbaren Welt ausrichtet.®
Unter Mannlichwerden versteht Philon in seinen Schriften, bezogen
auf Méannerfiguren, das Streben nach Tugend, wahrend ein Weib-
lichwerden (yvvaikéw) die Orientierung des Menschen allein an der
wahrnehmbaren Welt beschreibt. Diese Moglichkeit des Genderrol-
lentausches beschreibt Philon innerhalb der Schrift De Abrahamo nicht
nur in Bezug auf Sara und Abraham, sondern auch in seiner Para-
phrase von Gen 19. Hier spricht er iiber die Sodomiter, die das Na-
turgesetz missachten, wenn sie homosexuelle Beziehungen fiihren, da
dann ein Mann die passive weibliche Funktion i{ibernimmt. Diese
Mainner bezeichnet Philon als verweiblicht.” Auch bei Frauen wird
das Uberschreiten der Gendergrenze, das Méannlichwerden, negativ
beurteilt. So kritisiert Philon das Mannlichwerden der Ehefrau in
Spec. 111 174, wie oben gesehen wurde, heftig. Eine Ausnahme in Be-
zug auf die Moglichkeit, ,ménnlich” zu werden, bilden Jungfrauen
(mapBévog). Hierunter fallen auch Frauen, die unfruchtbar sind oder
sich jenseits der Menopause befinden. Die Figur Sara bietet sich somit
aufgrund ihrer Kinderlosigkeit auf allegorischer Ebene an, als den
Eigenschaften nach mannlich gedeutet zu werden. In der Beziehung
zu Abraham kann es so auf allegorischer Ebene zu einer Art Rollen-
verkehrung kommen. Sara {ibernimmt als Tugend die aktive Rolle
und fordert den Geist des , Ehepartners” Abraham. Mdglich ist diese
Verkehrung der Genderrollen jedoch nur, weil Sara als unfruchtbare
bzw. alte Frau keine Lust empfindet und damit als asexuelle Figur
(mit mannlichen Eigenschaften) in Bezug auf ihre geistigen Moglich-
keiten den Méannern gleichgestellt oder sogar {ibergeordnet werden

68 Leg. 11 23f., Opif. 165. Vgl. MATTILA 1996, 105f. und CONWAY 2003, 490f.

% Vgl. QG IV 15 u.a. Wahrend in Philons Auslegung der Schopfungserzihlungen
die platonische Unterscheidung von intelligibler und wahrnehmbarer Welt grundle-
gend ist, so findet sich, wie SLY 1990, 102, gezeigt hat, die von Philon im Zuge der
Schopfungserzéahlungen vorgenommene Beschreibung der Kategorie weiblich als auf
die wahrnehmbare Welt ausgerichtet, gerade nicht bei Platon.

70 Vgl. Abr. 136. Auch an dieser Stelle wird deutlich, dass fiir Philon der einzig legi-
time Grund fiir den Geschlechtsverkehr die Zeugung von Kindern ist. Homosexuelle
Beziehungen dienen fiir Philon daher nur dem Lustgewinn und damit der Steigerung
korperlicher Begierde.
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kann.”" Zu betonen ist zudem, dass diese Rollenverkehrung nur auf
der allegorischen Ebene moglich und legitim ist, wahrend eine Rol-
lenvertauschung auf narrativer Ebene in dieser expliziten Form nicht
denkbar ist. Dies gilt auch fiir Sara, die auf narrativer Ebene als vor-
bildliche Ehefrau dargestellt wird, die ihrem Mann bedingungslos
nachfolgt. Zu beachten ist jedoch, dass auch auf allegorischer Ebene
die Figur der Tugend als beratende Stimme eine dienende Funktion
fiir die Entwicklung des Verstandes behilt und damit von Philon in
ihrer Beziehung zum Geist (Abraham) gerade nicht als selbststandige
Figur geschildert wird.

Im zweiten Teil der allegorischen Betrachtung (Abr. 103-106) zu
Gen 12 arbeitet Philon mit der etymologischen Bedeutung Saras als
Herrscherin und Tugend weiter. Als Figur der Tugend wird sie nun
der Figur des Konigs von Agypten, der fiir den korperliebenden
Geist steht (voug @uloowuatog), entgegengestellt. Der Korperliebe,
die sich in einem unbeherrschten, ziigellosen und ungerechten Ver-
halten duflert, steht das tugendhafte Verhalten entgegen, das sich in
Standhaftigkeit, Besonnenheit und Gerechtigkeit dufert. Vergleichba-
re Gegeniiberstellungen der Tugenden und Laster findet sich bei
Philon héufig. Die sexuelle Konnotation insbesondere bei der Gegen-
iiberstellung der Begriffe dicoAaoia (Ungeziigeltheit) und dxodteix
(Unbeherrschtheit) gegeniiber éyxodatewa (Standhaftigkeit) und ow-
@ooovvn (Besonnenheit) ist hierbei hadufig anzutreffen. Allerdings
beziehen sich die Tugenden und Laster aufgrund ihrer Auswirkun-
gen fiir die jeweilige Figur immer auf die gesamte Lebensfiihrung.”
Im Unterschied zur etymologischen Deutung in Abr. 101f. deutet
Philon nun den Erzdhlfaden von Gen 12,10-20 allegorisch als Kampf
zweier Kréfte in der Seele, bei dem die Tugend als Siegerin hervorge-
hen sollte. Damit wird implizit die etymologische Deutung Saras als
Herrscherin noch einmal aufgenommen. Im Unterschied zur Deutung
Saras in Abr. 101f. wird die Figur der Tugend in diesem zweiten Ab-
schnitt der allegorischen Auslegung nicht in Bezug auf Abraham
bzw. dessen allegorische Figur dargestellt. Innerhalb der Schrift De
Abrahamo ist dies jedoch die einzige Stelle, an der Sara nicht auf ihre
Beziehung zu Abraham reduziert wird.

71Vgl. hierzu R. A. BAER, Philo’s Use of the Categories Male and Female, ALGJ 3 (Leiden
1970), 51-55; SLY 1990, 71-89; J. E. TAYLOR, Jewish Women Philosophers of First-Century
Alexandria. Philo’s , Therapeutae” Reconsidered (Oxford 2009), 250.

72 Vgl. z.B. Prob. 159, wo Philon davon spricht, dass diejenigen, die ihr ziigelloses
Verhalten gegen Besonnenheit eintauschten, wahrhaft frei waren.
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4. Hagar: Sklavin und Agypterin

4.1 Hagar als ein ,, Werkzeug” zur Tugenddarstellung Saras

In seiner Schrift De Abrahamo erwéahnt Philon die Figur Hagars im
biblischen Erzahlzusammenhang, wie bereits erwéhnt, gar nicht. Erst
im Zuge des Enkomions findet sie in der Zusammenfassung von Gen
16 als namenlose dgyptische Sklavin Saras Erwdhnung. Als solche
erfahrt sie jedoch eine auf den ersten Blick durchaus positive Bewer-
tung. Die zuvor als tugendhaft und vorbildlich beschriebene Sara
biirgt fiir ihren edlen Charakter und macht aus der Sklavin nicht nur
eine dem Geist nach Freie; auch die Bezeichnung , edel” (evyevrc)?
wird Hagar zuteil und wertet sie als positive Figur, da von Philon
meist Figuren als edel bezeichnet werden, die sich an die Tora hal-
ten.”* Weiter kennzeichnet diese Eigenschaft grofie Figuren wie Jo-
seph oder Mose.”> So wird an dieser Stelle aus der Agypterin eine
Frau, die den Lebensstil der Hebrder gewahlt hat.” Die Figur Hagars
wird durch die Darstellung, die Philon Sara in den Mund legt, sehr
positiv gewertet. Gleichwohl scheint Philon darauf zu achten, dass
nicht der Eindruck entsteht, Hagar wére eine Proselytin. Zudem wird
ihr Sklavinnenstand nicht aufgehoben. Es scheint, dass Philon seine
Darstellung sehr genau austariert, um Hagar als eine zwar in be-
stimmter Hinsicht integrierte, aber nicht voll dazugehorige Figur zu
zeichnen.” Hagar bleibt eine Sklavin nicht-jiidischer Herkunft, deren
mit Abraham gezeugter Nachkomme Ismael daher kein legitimer
Erbe ist.”® Gleichzeitig muss jedoch deutlich gemacht werden, dass
von ihr als fremder Frau keine Gefahr ausgeht, Abraham zur Idolat-
rie zu verfithren und so seine Gotteserkenntnis zu beeintréchtigen.”

73 Abr. 251.

74Vgl. z.B. Spec. 151; IV 182; Virt. 222.

75 Vgl. Ios. 4; Mos. 118.

76 Vgl. EL MANSY 2015, 215, die in der durch Philon erwahnten Probezeit Hagars ihre
Bewdhrung in der hebréischen Lebensweise in Form der Rituale, Gebrdauche und Sitten
sieht und daher ein Bildungsaspekt, wie er auch im Falle der iibrigen von Philon darge-
stellten Proselyten anklingt.

77 Die Bezeichnung Hagars als Figur ,,on the borderline” (P. BORGEN, ,Some Hebrew
and Pagan Features in Philo’s and Paul’s Interpretation of Hagar and Ishmael”, in: P.
BORGEN / S. GIVERSEN [Hg.], The New Testament and Hellenistic Judaism [Peabody, MA
1997] [151-164] 154) ist daher sehr passend.

78 S. hierzu NIEHOFF 2001, 25. , The distinction between a Jew by birth and a Jew by
life-style [...] enabled Philon to argue that Hagar had become Jewish by personal
choice.”

7 Vgl. Spec. 111 29. Ausfiihrlich setzt sich EL MANSY 2015, 185-216, mit der Bewer-
tung exogamer Ehen bei Philon auseinander. Sie kommt hierbei zu dem Schluss, dass
Philon diese befiirworten kann, wenn ,die involvierten fremden Personen sich zum
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Dass diese Gefahr nicht besteht, bestédtigt Philon im Folgenden
dadurch, dass Abraham sich von Hagar fernhalt, als sie schwanger
ist. Eine eigenstandige Rolle kommt Hagar in De Abrahamo nicht zu.
Sie dient im erwdhnten Erzdhlzusammenhang der Grabrede allein
dazu, Saras Plan zur Zeugung von Nachkommen umzusetzen. Mit
der abschlielenden Bemerkung, dass Sara und Abraham doch noch
ein eigenes Kind bekommen, wird das Kind Hagars und Abrahams
als Nachkomme nicht mehr benétigt und eine Diskussion um seine
Legitimitat als Nachkomme eriibrigt sich fiir Philon.®

Die Fokussierung auf die vorbildliche Ehe zwischen Sara und Ab-
raham, die sich an den besprochenen Stellen zeigt, konnte auch eine
Erkldarung dafiir sein, warum die Figur der Hagar im urspriinglichen
Erzdhlzusammenhang von Philon nicht erwdahnt wird und nur am
Schluss im Kontext des Lobes auf die ideale Ehefrau genannt wird.
Denn die Lesenden wissen, wenn sie das Enkomion auf Sara lesen,
bereits, dass Abraham und Sara einen Nachkommen hatten. Dies
nimmt dem Plan Saras und seiner Durchfithrung die Brisanz. Der
Darstellung einer vorbildlichen Ehe ist sicher auch Philons Auslas-
sung von Gen 21 geschuldet. Wie gezeigt wurde, spricht er Sara sogar
von jedem Verdacht der Eifersucht gegen andere Frauen frei (Abr.
249; 251).81

Der zwar positiven, aber dennoch stark marginalisierten Rolle
Hagars in De Abrahamo steht ihre bedeutendere Rolle in der allegori-
schen Deutung in dem Traktat De congressu eruditionis gratia gegen-
iiber, auf die am Ende dieses Beitrags noch kurz hingewiesen werden
soll.#?

Gott Israels bekennen und nach den jiidischen/judaischen Gesetzen leben” (dies., 216),
diese aber verurteilt, wenn es durch die Verbindung zur Abkehr von der jiidischen
Lebensweise kommt.

80 Vgl. hierzu ausfiihrlich NIEHOFF 2001, 27.

81 Auch in dem allegorischen Traktat Congr. 180 betont Philon, dass es zwischen den
beiden Frauen nicht zu der fiir Frauen typischen Eifersucht gekommen sei. In Spec. 1
108; III 27 bezeichnet Philon die Eifersucht als typisch weibliche Leidenschaft, die dann
zwischen zwei Frauen entsteht, wenn der Mann sich eine zweite oder andere Frau
nimmt.

82 Im Kontext vergleichender Darstellungen stellt sich auch immer die Frage, ob eine
Entwicklung der Personen im Werk Philons ausgemacht werden kann. Da mit dieser
Frage jedoch immer die in der Forschung kontrovers diskutierte Frage nach der Entste-
hungsreihenfolge der philonischen Schriften verkniipft ist, die an dieser Stelle nicht
bearbeitet werden kann, lohnt es sich meines Erachtens eher, die Differenzen in der
Darstellung der Figuren im Blick auf die unterschiedliche Ausrichtung bzw. das unter-
schiedliche implizierte Lesepublikum zu analysieren.
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4.2 Die allegorische Deutung Hagars als enzyklische Bildung

Ausfiihrlich beschéftigt sich Philon mit der Bedeutung Hagars fiir
Abrahams Weg zur Tugend in seinem Traktat De congressu eruditionis
gratia, in dem er Gen 16,14 allegorisch auslegt. Anders als die Exposi-
tio Legis, die durch paraphrasierende Wiedergabe des biblischen Tex-
tes eine systematische Darstellung des Pentateuchinhalts bieten sol-
len, setzen die allegorischen Kommentare wie Congr. bei den Lesen-
den voraus, dass diese die Inhalte des biblischen Textes schon kennen
und auch mit der allegorischen Auslegung von Texten vertraut sind.
Anhand weniger biblischer Verse oder kurzer biblischer Episoden
wird dann ein Thema entfaltet und universal gedeutet. In der Schrift
Congr. wird das Thema Bildung und Erwerb der Tugend anhand von
Gen 16,14 entfaltet. Auf Abrahams Weg zur Tugend kommt beiden
Frauen, Hagar und Sara, eine entscheidende Rolle zu. Hagar ist hier
Symbol der enzyklischen Bildung,® wéahrend Sara die Figur der
Weisheit verkorpert. Letztere schickt Abraham als erstes zu ihrer
Sklavin, der enzyklischen Bildung,® da er fiir eine Verbindung mit
der Weisheit noch nicht bereit ist.® Hagar nimmt als enzyklische
Bildung eine unverzichtbare Rolle auf Abrahams Weg zur Tugend
ein.® Dennoch bringt Philon die Begrenztheit ihrer Erziehung Abra-
hams deutlich zum Ausdruck: Die Bildung, die Hagar vermitteln
kann, bleibt auf die wahrnehmbare Welt beschrankt.8” Wahrend in De
Abrahamo, wie Maren Niehoff zeigt, vor allem der Status als Sklavin
es verhindert, dass Hagars Kind als legitimer Erbe akzeptiert werden
kann,® so betont Philon in der Schrift Congr. Hagars ethnische Her-
kunft als Agypterin stirker.® So sind der personifizierten enzykli-
schen Bildung, besonders aufgrund ihrer Herkunft (yévoc), ihrer
Erkenntnisfdhigkeit Grenzen gesetzt.

Es scheint daher, dass Hagars Belehrung aufgrund der Herkunft
aus einem Land, das auf die sinnliche Wahrnehmung beschrankt ist,
immer den Lehren durch die Weisheit untergeordnet sein wird, da

8 Vgl. hierzu auch PEARCE 2012, 170-177.

84 Zu Philons Bildungsbegriff vgl. F. OERTELT, ,Vom Nutzen der Musik. Ein Blick
auf die Funktion der musikalischen Ausbildung bei Philo von Alexandria”, in: A.
STANDHARTINGER / H. SCHWEBEL / F. OERTELT (Hg.), Kunst der Deutung, Deutung der
Kunst: Beitrige zu Bibel, Antike und Gegenwartsliteratur. FS S. von Blumenthal. Asthetik —
Theologie — Liturgik 45 (Berlin 2007) [51-62] 51f.

8 vgl. Congr. 12.

86 Vgl. Congr. 24.

87 Vgl. Congr. 20; vgl. auch Congr. 22, wo Hagar als Figur zwischen Fremden und
Stadtbewohner*innen bezeichnet wird (pne@6got Eévawv kal doTtwv).

8 Vgl. NIEHOFF 2001, 26f.

8 Vgl. Congr. 1.
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sie auf die wahrnehmbare Welt beschrinkt bleibt. Abrahams Ziel
muss daher sein, den Bildungsgrad der enzyklischen Bildung zu
iiberwinden und zur Weisheit zu gelangen. Die Verstoffung Hagars
mit ihrem Kind wird auf allegorischer Ebene dann von Philon als
Zeichen der Uberwindung und Weiterentwicklung Abrahams inter-
pretiert.

5. Die Darstellung der beiden Frauen Sara und Hagar
in De Abrahamo — ein Fazit

In der Untersuchung ausgewdahlter Stellen aus Abr. wurden in diesem
Beitrag die Rollen der Figuren Sara und Hagar erdrtert. Fiir die Figur
Saras konnte gezeigt werden, dass sie innerhalb der nacherzahlenden
Passagen von Gen 12 und der Grabrede nicht als eigenstandige Figur,
sondern immer nur in ihrem Bezug zu Abraham dargestellt wird.
Ihre Figur wird somit von Philon dazu genutzt, die ideale Ehe zwi-
schen Abraham und Sara darzustellen. Dies wurde nicht nur in der
Auswahl und Bearbeitung von Gen 12 erkennbar, in der Philon be-
sonders betont, dass Sara keine Beziehung mit dem Pharao hatte und
durch Gottes Eingreifen die Ehe (!) gerettet wurde. Auch die Grabre-
de zeichnet Sara in erster Linie als vorbildliche Ehefrau. In diese vor-
bildliche Darstellung wird dann von Philon die im Blick auf die Ehe
eher brisante Erzédhlung aus Gen 16 eingebunden. Die Einfiigung von
Gen 16 an dieser spaten Stelle ermdglicht Philon, die auflereheliche
Beziehung Abrahams als besonderen Beweis der Tugend Saras und
der Liebe zu ihrem Mann riickblickend zu behandeln. Der erste Teil
der allegorischen Auslegung in Abr. 99-102 beschreibt Sara ebenfalls
in ihrer Beziehung zu Abraham und verstirkt damit die Deutung,
dass Sara ,nur” in ihrer Beziehung zu Abraham eine Funktion zu-
kommt. Dennoch wurde auch erkennbar, dass der Figur Sara in der
allegorischen Deutung eine wesentlich bedeutendere Funktion inner-
halb der Beziehung zukommt als auf narrativer Ebene, da sie die
aktive (ménnliche) Rolle tibernimmt und damit die biologischen Ge-
schlechter umgekehrt werden. Doch trotz dieser Genderrollenverkeh-
rung bleibt letztlich die dienende Funktion Saras auch hier erhalten.

In der starken Fokussierung auf die Ehe zwischen Abraham und
Sara innerhalb der Schrift Abr. kann auch der Grund fiir die Margina-
lisierung der Figur Hagar gesehen werden, die lediglich im Rahmen
der Grabrede erwédhnt wird. Trotz positiver Deutung kommt ihr da-
bei lediglich die Funktion zu, die Tugendhaftigkeit Saras (und Abra-
hams) noch starker hervorzuheben.



Schrift — Orakel — Prophetie

Matthias Adrian

In De Abrahamo ist verschiedentlich, z.T. geradezu beildufig die Rede
von Orakelspriichen (xonopot). Diese Ausdrucksweise, die sich bei
Philon auf die heiligen Schriften in ihrer Gesamtheit bezieht, scheint
vor dem Hintergrund paganer Auffassungen von Mantik und Ora-
kelkult erklarungsbediirftig. Philon macht breiten Gebrauch von der
Semantik, um seiner intendierten Leserschaft die heilige Schrift als
verldssliche Quelle wahrer Gottesworte nahezubringen. Diese Ver-
mittlungsleistung scheint ihm auch angesichts konkurrierender Ent-
wiirfe jiidischer Prophetie vonnéten.

1. Heilige Schriften als Orakelbescheide

Das semantische Netz von Orakelwesen, Divination oder Mantik und
Prophetie, spannt sich breit iiber das Gesamtwerk Philons. Wie die
damit verbundenen Phinomene bewertet werden, hdangt nicht selten
davon ab, wem sie zugeordnet werden. Grundlegend wird im Riick-
griff auf die Autoritat Moses klargestellt:

In der Erkenntnis nun, dass nicht in letzter Linie auch die Wahrsagekunst dazu bei-
tragt, die ziellos dahinlebende Menge auf Abwege zu leiten (eic aAvodiav pavtikniv),
verbietet er deren Anwendung in jeder Form und weist alle, die ihr huldigen, die
Opferer und Siihnepriester, die Vogelschauer und Zeichendeuter, die Beschworer
und die Kiinder von Vorbedeutungen (00tag, wkabagtds, oiwvookdémovg,
TeQatookdTovGs) aus dem Bereiche seiner Staatsordnung (Spec. 1 60).1

Dem entspricht die Darstellung Bileams als betriigerischer ,Seher”
(Havrig: Mos. 1276 u.6.), die von Num 22-24 abweicht.? Dieser sei ,,in

1 US Philons (auler Abr.) hier und im Weiteren nach COHN u.a. 1962. Die biblische
Grundlage dafiir ist Lev 19,26.31; 20,27; Dtn 18,10.11. Mit ,, Zeichen-, Vogel- und Opfer-
schauern und allen, die sich sonst mit der Mantik befassen” (pavtunv éxmovovou:
Spec. IV 48), rechnet Philon auch an spéterer Stelle ab (vgl. 48-52). Die Oneiromantie,
eine auf Traumen und ihrer Deutung beruhende Form der Mantik, erwahnt Philon aus
nachvollziehbaren Griinden nicht: Joseph, der von Philon im gleichnamigen Traktat als
Politiker par excellence dargestellt wird, ist damit begabt.

2 AT-Stellen werden nach der LXX angegeben und zitiert.
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alle Arten der Wahrsagekunst eingeweiht” (é¢peutvnto ta pavrtkng:
263) gewesen und habe als , angesehener Prophet” Diirren, Seuchen,
deren Heilungen und vieles mehr ,scheinbar vorhersagen”
(mpoBeomiCetv dokwv: 266) konnen.? Er wird jedoch als stumpfsinni-
ger ,Zauberer” (udyog: 276) entlarvt. Philon bringt Mantik und Ma-
gie in Gegensatz zur wahren Prophetie, fiir die exemplarisch Mose
steht.* Der Alexandriner ist aber nicht ganzlich auf die negative Kon-
notation des mantischen Begriffsfeldes festgelegt, an anderer Stelle ist
vergleichend von ,guten Sehern” (&«yaOovg pdavteic: Cher. 34) oder
beildufig von personlichen Vorahnungen (uavtevetat...n poxny pov:
Ios. 106; 182) die Rede. Auch an anderen Stellen wird geprégtes Vo-
kabular verwendet: Wie selbstverstandlich wird biblische Prophetie
mit griechisch-romischen Vorstellungen von Divination und Inspira-
tion in Verbindung gebracht, wenn so die Schriften des Pentateuch
erschlossen oder beworben werden kénnen (vgl. Mos. II 188).5 Genau-
so unbefangen speist Philon pagane Begrifflichkeiten in biblische
Kontexte ein, wie an seiner Verwendung von xonouodc erkennbar
wird, was mit ,, Orakelbescheid” oder ,,-spruch” wiederzugeben ist.®
In Philons Gesamtwerk kommt der Ausdruck 143mal vor, davon
am haufigsten in Mos. I/II (27mal), immerhin siebenmal in Abr. Philon
bezeichnet den Inhalt der heiligen Schriften als xonopot — und zwar
den gesamten Inhalt: Er ist {iberzeugt, dass , alles, was in den heiligen
Biichern aufgezeichnet ist, durch ihn [Mose] mitgeteilte gottliche
Orakelspriiche sind” (m&vt’ elot xonopoi, 6oa év taic tegais BiBAoig
avayéyoamntal, xonobévreg d' avtov: Mos. II 188). Gemeint sind
demnach nicht nur bestimmte Ausspriiche, wie der Ausdruck nahe-

3 Mysterienterminologie (hier pvéw) spielt bei Philon in die Semantik von Divinati-
on und Mantik hinein, siehe etwa Cher. 49. Christoph Riedweg zufolge bedient sich
Philon der Mysteriensprache in metaphorischer, uneigentlicher Weise: ,Die ,Einwei-
hung’ muf iiber schriftliche Texte erfolgen — genauer: Die ,Einweihung’ geschieht fiir
Philon in irgendeiner Form der Auseinandersetzung mit dem Pentateuch und andern
[sic] Schriften des Alten Testaments” (RIEDWEG 1987, 73). Auch die Prophetie ist eng an
die Autoritdt der heiligen Schriften gebunden. Zur Funktion der Mysterienterminologie
in Abr. siehe auch S. 8f. von Daniel Lanzingers Einfiihrung in diesem Band.

4Vgl. Spec. 165.

5 Philon partizipiert an allgemeinen Auffassungen von Mantik, wie sie vor ihm von
Cicero und nach ihm von Plutarch wiedergegeben wurden. ,When he [Philo] turns to
describe prophecy, he has recourse to popular Greco-Roman views of oracular prophe-
cy, such as Cleombrotus’ explanation of Delphic inspiration in De defectu oraculorum.
Therefore, while Philo recognizes the underlying unity between his own experience and
that of the prophets, he shapes them differently in his accounts. His is the ecstasy of the
inspired poet, theirs of oracular prophets” (LEVISON 1995, 288; vgl. LEVISON 2002, 171-
176; zudem GUNKEL u.a. 2014 und TIMMERS 2014).

61LSJ: , oracular response, oracle”.
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legen wiirde, sondern die Gesamtheit der fiinf Blicher Mose.” Der,
durch den sie ausgesprochen — und nicht zuletzt kodifiziert — wer-
den, ist Mose selbst. Entsprechend dieser Auffassung werden die
xonopot in De Abrahamo in einer gewissen Bandbreite von Bedeutun-
gen angefiihrt: In Abr. 50 heifit es iiber Gott in Bezug auf die drei
Patriarchen: ,[E]r hielt sie — wie auch die Orakelspriiche offenbaren
(xaBdmeo dnAovowy ol xonouoi) — wegen des Ubermafles an Tugen-
den, mit denen sie ihr Leben gestalteten, fiir wiirdig, an seiner Be-
nennung Anteil zu haben”. Dies bezieht sich auf die Selbstvorstel-
lung Gottes im Rahmen des Auftrages, den dieser Mose im brennen-
den Dornbusch gibt: ,So sollst du zu den Israeliten sagen: ,Der Herr,
der Gott eurer Viter, Gott Abrahams und Gott Isaaks und Gott Ja-
kobs, hat mich zu euch gesandt’” (Ex 3,15). Philon deutet im An-
schluss die drei Erzvéter als edle ,,Charaktertypen der Seele” (52), die
auf ihre jeweilige Weise nach dem Guten strebten, ndmlich durch
Belehrung, Naturbegabung und Einiibung. Die weiteren Erlauterun-
gen miinden in die Feststellung: ,[F]olglich bezieht sich auch der in
den Orakelspriichen (¢v toic xonouoic) offenbarte ewige Name auf
die drei nicht als Menschen, sondern vielmehr als die genannten Op-
tionen” (54). Zu den Orakelspriichen gehort hier somit die wortliche
Selbstmitteilung Gottes an seinen Propheten Mose, die mit dem Auf-
trag in Verbindung steht, sie dem Volk (Israel) auszurichten. Den
Offenbarungsgehalt erschlieSt Philon durch allegorische Deutung,
wie er es auch in der folgenden Erwdhnung mosaischer xonopot tut:
Die an Israel gewandte dreifache Bezeichnung ,als ,koniglich’, ,Pries-
terschaft’ und ,heiliges Volk’” (Abr. 56) geht auf Ex 19,6 zuriick: ,Ihr
aber sollt fiir mich ein konigliches Priestergemeinwesen und ein hei-
liger Volksstamm sein.” Der Kontext von Ex 19,3-8 ist folgender:
Mose steigt auf den Berg Gottes, Gott ruft ihn und beauftragt ihn, die
nachfolgenden Worte dem , Haus Jakob und den Israeliten zu ver-
melden” (Ex 19,3). Die Rede Gottes wird mit einer nochmaligen Auf-
forderung, sie den Israeliten weiterzusagen, abgeschlossen (V. 6).
Mose geht zuriick, ruft die Altesten des Volkes herbei , und legte
ihnen alle diese Worte vor, die Gott ihm befohlen hatte” (V. 7). So-
dann akklamiert ,das ganze Volk einmiitig” (V. 8) seine Zustim-
mung. Ein Detail innerhalb der LXX-Erzdhlung scheint beachtens-
wert: Gott verlangt von Mose, seine Worte dem Volk auszurichten,

7 Zur Rolle Philons bei der Kanonbildung der griechischen Bibel vgl. M. NIEHOFF,
,Philons Beitrag zur Kanonisierung der griechischen Bibel”, in: E.-M. BECKER / S.
ScHoLz (Hg.), Kanon in Konstruktion und Dekonstruktion. Kanonisierungsprozesse religioser
Texte von der Antike bis zur Gegenwart. Ein Handbuch (Berlin / Boston 2012) 329-343.
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Mose legt diese aber zunachst den Altesten vor. D.h., zwischen Gott
und den Orakelempfangern — der Ausdruck sei angesichts der philo-
nischen Diktion erlaubt — tritt zu Mose nun eine weitere Instanz hin-
zu: die Altesten. Philon zeigt sich am Zusammenhang jedoch nicht
interessiert, er {ibertrdgt die Erwdhnung Israels allegorisch-
etymologisch auf die ,,Sehkraft des Verstandes” (57) — und macht sich
damit nach Mose und den Altesten selbst zu einer weiteren Ausle-
gungsinstanz des Orakelspruchs.

In beiden genannten Beispielen bezeichnen Orakelbescheide dem-
nach wortliche Reden Gottes, die mit einer Ubermittlungsaufforde-
rung an Dritte einhergehen. In Abr. 166 fasst Philon unter die
xonopot ein Rétselwort, das nicht von Gott, sondern von Lot in Gen
19,20 zu diesem gesprochen wird: , Deshalb bezeichnen die Orakel-
spriiche diese Stadt sehr schon sowohl als ,klein” als auch als ,nicht
klein’, womit sie verratselnd auf die Sehkraft hinweisen.”8 Wiederum
interpretiert Philon den verrétselten Orakelspruch — aus Menschen-
mund! — allegorisch. Die weiteren Erwdhnungen beziehen sich gar
nicht auf Figurenrede, sondern auf erzdhlende Passagen. Diese sind
freilich Philon zufolge wie alles in den heiligen Schriften auf Mose als
Tradenten zuriickzufiihren und stellen damit nach seinem Verstind-
nis ebenfalls Orakelspriiche dar (vgl. Abr. 262; 270). Hier nimmt sich
der Exeget bekanntlich einige Freiheit, etwa wenn er behauptet, die
Orakelspriiche bezeugten Saras edlen Charakter (256). Der Befund
der Genesis scheint hingegen ambivalent, weist sie einerseits (nach
Ansicht Abrahams) als schon (Gen 12,11) und von Gott gesegnete
Ahnherrin von Konigen (17,16) aus. Andererseits misshandelt Sara
ihre Magd Hagar (17,16) und fordert derart vehement ihre Vertrei-
bung, dass sie die Mdnner im Haus damit zu verschrecken scheint
(21,10£.).9

So fallen sowohl Ausspriiche von Gott, aber auch menschliche wie
die aus dem Munde Lots und Erzdhlerkommentare im Pentateuch
unter die Orakelspriiche, wie Philon sie versteht. Er zitiert die
xonopoi herbei, wenn er die herausgehobene Tugend der Patriarchen
und ihrer Frauen herausstellen (50; 54; 56; 256; 262; 270) oder eine
allegorische Deutung untermauern will (166; 270). Dabei wird z.T.
selektiv bzw. frei verfahren, wie etwa die Verherrlichung Saras zeigt.

Eher im engeren Sinne einer Gottesrede benutzt Philon den Aus-
druck Adywov, der ebenfalls den Charakter eines Orakels hat, mit der

8 Zu diesem Ritselwort siehe oben die Anm. 147 zur Ubersetzung.
9 Zu Philons Charakterisierung Saras und seiner Auslassung der Drangsalierung
Hagars siehe auch die Anm. 212 und 214 zur Ubersetzung.
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Konnotation einer Uberlieferung von alters her.1® Insgesamt findet
sich das Adywov 119mal, davon im vorliegenden Traktat siebenmal.
Gottesworte kommen unerwartet und tiberfallartig {iber Abraham: Er
wird von einem , Gotteswort ereilt” oder , befallen (Aoyiw AN XOeic),
sein Vaterland, seine Verwandtschaft und sein Vaterhaus zu verlas-
sen und auszuwandern” (Abr. 62). Es wird lobend erwidhnt, dass
Abraham sogleich gehorcht (85; 88), selbst als ihm ,,plétzlich ein vol-
lig unerwartetes Gotteswort verkiindet wird (OeomiCetar Adylov:
169)“, namlich der Befehl, seinen Sohn zu opfern. Im Anschluss heifst
es, er ,verriet niemandem in seinem Haus etwas von dem Gottes-
wort” (170), und Philon betont an anderer Stelle nochmals, dass auch
niemand ,, von dem ihm allein prophezeiten Gotteswort (10 xono0év
avT@® povw Aoyov) wusste” (189). Diese offenbar selbstauferlegte
Geheimhaltung hebt Philon bereits im Zusammenhang von Abra-
hams erstem Aufbruch aus dessen Heimat hervor (vgl. 66f.).

Zusammengefasst: Das Aoyiov, das in Kollokation mit einschlagi-
gem Orakelvokabular (OeomiCw; xodw) steht,’' wird in Abr. vor-
zugsweise fiir eine unvermittelte Ansprache Gottes an eine Einzel-
person gebraucht. Der darin enthaltenen Aufforderung mit existenzi-
ellen Folgen ist unbedingt Folge zu leisten. Es scheint zudem Ge-
heimhaltung gefordert oder wiinschenswert zu sein.

10 S0 versteht LSJ Adywov als ,oracle, esp. one preserved from antiquity, more freq.
in pl., oracles”. Im Weiteren, die gesamte mosaische Uberlieferung einschliefenden
Sinne, kommt es in Abr. 142 vor: ,[I]ch wollte festhalten, dass von den Dreien, die dem
Weisen als Manner erschienen, nach Auskunft der Gottesworte (ta Adyi& gnowv) nur
zwei in das damals vernichtete Gebiet gingen”.

H1S]s.v. Xodw: ,of the gods and their oracles, proclaim”; s.v. OeoniCw: , prophesy,
foretell”. Letzterer Begriff kommt bei Philon insgesamt 5Imal vor, davon viermal in
Abr. Neben dem genannten Zusammenhang eines orakelartigen Gotteswortes ge-
braucht Philon den Ausdruck fiir die Verkiindigung von Orakelspriichen durch Mose
(262: Gen 15,6) sowie weisheitlich-philosophische Ausspriiche Gottes, die nicht in der
Bibel zu finden sind. Darunter fallen die Auskunft Gottes iiber die abgestuften Beloh-
nungen fiir verschiedene Formen der Gottesverehrung (127f.) und die Ermahnung an
die Menschen, den freudvollen Weg der Tugend zu gehen (203f.). Im Ergebnis steht
OeomiCw vor direkter Gottesrede (aufSer in 262), die nicht unbedingt eine Aufforderung
zu bestimmtem Tun und noch weniger Ankiindigung zukiinftiger Ereignisse darstellt.
Enger als xonopol wird OeomiCw mit direkter Gottesrede verkniipft. Das diskussions-
trachtige mvevua ist in Abr. nur dreimal und im Plural vertreten, im Sinne von Natur-
gewalten (43; 160) und der Beschaffenheit der Seele Saras (93).
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2. Orakelbescheide nach griechisch-romischem
Verstandnis

Die Begrifflichkeiten, mit denen Philon Ansprachen Gottes und die
Gesamtheit der fiinf Biicher Mose beschreibt, stammen iiberwiegend
aus dem griechisch-romischen Orakelkontext.’? Die Wendung Adywx
kat xonopoi, die Philon an anderen Stellen benutzt, findet sich des
Ofteren in griechischen Quellen. So etwa bei Dionysios von Halikar-
nassos, der von ,Ausspriichen der Sibylle und Orakelspriichen der
Pythia” (Zip0AANG e AdYwr kai xonopoi ITvOwol: Ant. 1 49,3)
spricht.’® Paulus bedient sich einer dhnlichen Wortwahl; so hélt er in
Rom 3,2 als Vorzug der Judéder fest: ,Ihnen wurden die Worte Gottes
(tat Adywix Tov Oeov) anvertraut”. In Rom 11,4 leitet er die Antwort
Gottes an Elijah aus 1 Kon 19,18 mit der Frage ein: Tl Aéyet avt® 0
xonuatiopog; Dabei ist xonuatiopog wohl wie xonopog als Orakel-
spruch aufzufassen.* Wie Paulus die Begrifflichkeiten verwendet,
legt nahe, dass er — anders als Philon — einzelne Ausspriiche Gottes
innerhalb der Schriften als gottliche Orakelspriiche auffasst, nicht
aber, zumindest nicht explizit, die Schriften als ganze.'> Anders als
Aoylov kommt etwa xonopdc in der gesamten Septuaginta nicht
vor.'® Wieso wahlt Philon also diese Terminologie und was bezweckt
er mit ihr? Um sich einer Antwort zu ndhern, ist zunachst zu beden-
ken, welche Bedeutung Orakelspriichen zeitgendssisch zugeschrieben

12 Wihrend die Begriffe yoaepn, yodpuata und &vaygagal mehr die dulere Ge-
stalt der Aufzeichnung ansprachen, BifAot und otnAai das Material, vopog und
vopoOeoia den Inhalt, iegog Adyog aber als Terminus der Mysterienkulte auf den
gottesdienstlichen Gebrauch verwies, so beriihren die [...] Ausdriicke xonoudg und
Aoyiov die Frage der Herkunft, namlich aus géttlicher Offenbarung. Beide Begriffe sind
in der antiken griechischen Mantik beheimatet” (H. BURKHARDT, Die Inspiration heiliger
Schriften bei Philo von Alexandrien. TVGMS 340 [Giessen 1988], 111).

13 Vgl. VAN KOOTEN 2010, 283; er nennt zudem Phil. Mos. 1 57; 294; II 290; Spec. 1 315;
Virt. 63; Legat. 347; Plut. Pel. 20,7; Lys. 25,2; Arist. 15,4.

14 1.D.G. Dunn tendiert zu dieser Deutung, auch aufgrund der ntl. Konkordanz (Mt
2,12.22; Apg 10,22) und der Verwendung in 2 Makk 2,4, weist aber auch auf die Mog-
lichkeit hin, yonuatiopoc als Dekret oder Verordnung aufzufassen (vgl. J. D. G. DUNN,
Romans 9-16. WBC 38 B [Waco, TX u.a. 1988], 637). Van Kooten setzt xonuatiopog und
XONouoc etwas unsauber gleich, wenn er sagt, dass Paulus die Begriffe gebraucht;
Xxonouoc findet sich im ganzen NT freilich nirgends (vgl. VAN KOOTEN 2010, 283).

15 It is God’s verbatim reply, however, again in first person direct speech, which is
regarded as divine — as a yonuatiouog, a divine, oracular response. Hence, the Scrip-
ture is authoritative not because it is itself divine but because it contains divine oracles
to which it provides a proper historical setting and on which it is assumed to reflect”
(VAN KOOTEN 2010, 281).

16 Das A¢ywov, 35mal in der LXX bezeugt, ist dort eng mit Gott als dessen Urheber
verkniipft.
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wurde. Dass Gottheiten Menschen Bescheide erteilen, die deren Zu-
kunfts- oder Gegenwartsfragen betreffen, ist eine in der gesamten
Antike geldufige und nur von wenigen Intellektuellen in Frage ge-
stellte Vorstellung.!” Diese Bescheide sind in der Regel als Antworten
auf Fragen zu verstehen und spielten gesellschaftlich eine wichtige
Rolle.’® Einzelne oder Gemeinwesen holten Orakel ein, um Gewiss-
heit iiber Fragen zu erlangen, die politischer, militdrischer, 6konomi-
scher, medizinischer oder in irgendeiner Weise personlicher Natur
sein konnten. Dabei reichte die Bandbreite von primitiven Los- oder
Zahlenorakeln bis zu langwierigen — und kostspieligen — Konsultati-
onen einer Orakelgottheit an ihrer Kultstatte durch weitgereiste Ge-
sandtschaften.”” Der Orakelbescheid (xonopog) konnte in einer vor-
formulierten Antwort bestehen, etwa bei dem in Kleinasien verbreite-
ten Astragalorakel.?® Beim Wiirfeln mit Tierknochen ging es um all-
tagliche Fragen zu Reisen, Rechts- oder Heiratsangelegenheiten, zu-
dem lag ein Mittel fiir Handler und Kaufleute vor, sich auf schnelle
Weise iiber die Durchfithrung von Geschéften zu orientieren.?! Es
ging noch einfacher, wie die Buchstabenorakel zeigen, bei denen man
sich einen Buchstaben aus einem Topf erloste, der dann mit einem
bestimmten Spruch verkniipft war. Die Spriiche waren verstandlich
und sehr allgemein gehalten, wie etwa: , Alles wirst du gliicklich tun,
das sagt der Gott.”?2 Die Spriiche scheinen auf personliche Beruhi-
gung und Empowerment zu zielen. Diese zwei Varianten der Divina-
tion, die aus einer Vielzahl herausgegriffen sind, werden hier zuerst

17Vgl. AUNE 1983, 47. ROSENBERGER 2001, 13-15, fiihrt dazu aus, dass Zweifel an der
Echtheit bestimmter Orakel zwar bereits bei Homer auftauchen, eine generelle Skepsis
aber erst bei einzelnen hellenistischen Philosophenfraktionen wie den Epikureern oder
Peripatetikern (nicht aber bei den Stoikern!) zu beobachten ist. Generell sei das Orakel-
wesen weniger als Glaubenssache denn als Kulturtechnik aufzufassen.

18 H. W. PARKE, Greek Oracles. Classical History and Literature (London 21972), 9.

19 Zur Einfithrung und zum Uberblick vgl. AUNE 1983, 23-79; ROSENBERGER 2001,
11-64; EBNER 2012, 306-329.

20 FuBwurzelknochen von kleinen Tieren wie Ziegen oder Schweinen waren mit
Zahlen versehen, deren erwiirfelte Kombination (in Summe oder Quersumme) zu
einem bestimmten Orakelspruch fiihrte. Dieser konnte von einer Steinplatte abgelesen
werden, die sich (verstarkt wieder ab dem 2. Jh. n.Chr.) in vielen kleinasiatischen Stad-
ten an einem belebten Ort, etwa auf dem Marktplatz befand (vgl. NOLLE 1987, 43).

21 Ein Beispiel: ,,6,6,6,1,1 (Summe:) 20. Hephaistos. Sind drei Wiirfel Sechser, zwei
aber Einser, dann hore und wisse: Es ist nicht moglich, ein Geschéft zu verrichten:
Miihe dich nicht vergebens! Und wende nicht jeden Stein um, damit du nicht auf einen
Skorpion triffst. Ohne Gliick wird das Geschaft, nimm dich vor allem Unheil in acht!”
(US NOLLE 1987, hier 43; Text rekonstruiert nach verschiedenen Inschriften; Nachweise
bei NOLLE 1987, 49 Anm. 16; vgl. auch ROSENBERGER 2001, 42-44; EBNER 2012, 314 Anm.
17.

22 NOLLE 1987, 47.
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angefiihrt, um die grofle Verbreitung von Orakelbescheiden und
deren Funktion deutlich zu machen: Orientierung, Sicherheit und
Entscheidungshilfen fiir das eigene Handeln zu bieten. Darin unter-
scheiden sich die erwiirfelten Spriichlein letztlich nicht von denen,
die man sich von einer Orakelgottheit durch ihr Medium an einer der
Kultstdtten wie Dodona, Klaros, Didyma und nicht zuletzt Delphi
erbat.? Hier, wo Apollon durch die Pythia und deren Propheten Ein-
fluss genommen hatte auf Entscheidungen {iber Kolonisationsgebiete
und militarische Operationen kontinentalen Ausmafes, herrschte zur
Zeit Philons jedoch kein allzu reger Betrieb. Aufgrund politischen
Bedeutungsverlustes lag die tempelbasierte Mantik seit romischer
Zeit weitgehend darnieder und erlebte erst zu Beginn des zweiten
Jhs. n.Chr., als Betdtigungsfeld fiir nicht ausgelastete lokale Eliten,
wieder eine Renaissance.?* Dennoch war der Jude aus Alexandrien,
wie vermutlich jedes Kind, mit der ikonischen Suggestivkraft des
delphischen Orakelwesens vertraut.”® V.a. iibernahm er offenbar eine
Auffassung von Inspiration als ekstatischer Ergriffenheit der Pythia
durch den Geist Apollons, die Platon in einer Verteidigung des
Wahnsinns so darstellt:

[N]Jun werden uns aber die wertvollsten der Giiter durch den Wahnsinn (dt&x
paviag) zuteil, der bestimmt als gottliches Geschenk verliehen wird. Denn bekannt-
lich haben ebenso die Prophetin (mgog@nrtic) in Delphi wie die Priesterinnen in Do-
dona im Wahnsinn (uaveioat) viel Gutes in Griechenland gestiftet, fiir den Einzel-
nen und fiir die Gemeinde; waren sie aber bei Besinnung, dann leisteten sie nur we-
nig oder nichts. Und wenn wir die Sibylle (Z{BuAA&v) nennen wollten und alle die
anderen, die im Besitz gottlicher Sehergabe (uavtuc) xowpevor évOéw) gar vielen
Menschen mit ihren vielen vorausdeutenden Spriichen den rechten Weg in die Zu-
kunft wiesen, dann finden wir wohl kein Ende und sagen nur Allbekanntes (Phaidr.
244a-b).%6

Diese ,, Wahnsinnskunst” (téxvn pavikr), von der Platon die ,, Wahr-
sagekunst” (téxvn poavtwr): Phaidr. 244c) etymologisch ableitet, ist
nicht als hysterische Raserei oder unverstandliches Gestammel mit
Schaum vor dem Mund vorzustellen. Literarische wie bildliche Dar-

23 Zur geographischen Verbreitung der Orakelstdtten vgl. ROSENBERGER 2001, 22-25.

24 Vgl. AUNE 1983, 24; ROSENBERGER 2001, 35. Zu den Griinden der Abwendung von
Delphi, der Hinwendung zu Didyma und Ammon und der Verlagerung der Fragestel-
lungen ins Private vgl. M. ARNUSH, ,Pilgrimage to the Oracle of Apollo at Delphi.
Patterns of Public and Private Consultation”, in: J. ELSNER / I. RUTHERFORD (Hg.), Pil-
grimage in Graeco-Roman and Early Christian Antiquity (Oxford 2007) 97-110.

25 Vgl. LEVISON 2002, 54 Anm. 64, verweist auf Legat. 69, wo Philon das delphische
Motto ,erkenne dich selbst” zitiert, zudem auf Post. 113. Gleiches gilt fiir Josephus; vgl.
Ant. 111139; Ap. 11131; 162.

26 (JS. W. Buchwald.
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stellungen der Antike zeigen etwa die Pythia heiter und beherrscht.?”
Mit Begriffen wie évOovoiaouog, évOeog, ¢k Beob katoxog werden
das Eindringen des Gottes und die Besessenheit des Mediums zur
Sprache gebracht, die einen verdnderten Bewusstseinszustand herbei-
fithren.® Die Gottheit fiillt Kérper und Geist der Person aus, durch
die sie zu den Menschen spricht — was nicht bedeutet, dass diese
Mitteilungen irrational oder unverstdndlich waren, sondern eben nur,
dass sie nicht von der Person selbst, sondern vom Gott kommen.?
Diese Konzeption von Inspiration wird stoisch weitergesponnen, so
u.a. in De Divinatione, wo Cicero diese Position seinem Bruder Quin-
tus in den Mund legt. Vorausgesetzt wird dabei die Unterscheidung
zwischen artifizieller und natiirlicher Mantik (artis / naturae: Cic. Div.
I 11). Die nachfolgende Aufzdhlung der hellseherischen Gewerke
erster Art dhnelt der Philons, die er als mantische Scharlatanerie ver-
dammt (siehe oben).*® Der auf Posidonius zuriickgefiithrten Seelenleh-
re Quintus’ konnte Philon zustimmen: Wenn sich die Seelen der
Menschen vom Korper 16sen, etwa im Zustand des Schlafes oder der
geistigen Erregung (mente permoti), werden sie der natiirlichen Form
der Wahrsagekunst fahig (Div. I 129f.). Dem entspricht die von
Lamprias in Plutarchs De defectu oraculorum gedufserte Ansicht, dass
die vom Korper getrennten Seelen die Zukunft erkennen konnten
(431 E). Begeisterung (¢vOovowxopde) stellt sich ein, wenn ,,der man-
tische Fluss und besonders gottliche Hauch” (to d¢ pavtikov gedua
kal mvebua Oedtatov: 432 D) durch die Luft oder eine heilige Quel-
le in den Korper dringen.’! Da die Korperlichkeit die Rezeptivitat der
Seele fiir diesen Zustand einschréankt, ereignet er sich am ehesten in
Situationen, in denen die Seele am schwachsten mit dem Leib ver-
bunden ist: im Schlaf, in Visionen, in der Todesstunde.?2 Die Vorstel-

27 Vgl. GRAF 2009, 63. Dagegen scheint die Zungenrede bei Paulus (1 Kor 12,10) fiir
Auflenstehende unverstandlich gewesen zu sein, wobei die prophetische Rede — damit
nicht deckungsgleich — Ausweis dafiir ist, dass , Gott in euch” ist (1 Kor 14,25).

8 Vgl. AUNE 1983, 33.

2 Vgl. AUNE 1983, 39, mit Verweis auf Plat. Ion 534d.

30 Welches Volk aber oder welche Gemeinde lie3e Verkiindigungen nicht auf sich
einwirken: von Eingeweideschauern, von Leuten, die Wunderzeichen oder Blitze erkla-
ren, von Auguren, Astrologen oder Losen (dies etwa sind die Formen, die sich auf eine
Kunstlehre stiitzen), aus Traumen oder aus rasenden Prophezeiungen (in diesen zweien
sieht man die natiirlichen Formen)?” (Div. 112, US C. SCHAUBLIN)

31 Vgl. auch LEVISON 2002, 10f.

32 Vgl. GUNKEL u.a. 2014, 81. ITvevpa wird hier materiell aufgefasst: , The central
point of Plutarch’s Platonist reinterpretation of the (Stoic) concept of a physical pneuma
is that the Delphic pneuma belongs to those physical means —and may in fact be the
principal means—by which the God in Delphi prepares the way for human beings to
become prophetic and visionary” (GUNKEL u.a. 2014, 82).
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lung von Wasser und Luft, gelegentlich auch Feuer als leitender Ma-
terie fiir das gottliche mvevpa schlagt sich im Wechselspiel der ver-
schiedenen Orakelinszenierungen mit Wasser aus heiligen Quellen,
Dampf aus Erdspalten oder Blédtterrauschen nieder.

Dabei verbindet sich der Empfang goéttlicher Botschaften zuerst
mit einem — meist weiblichen — Medium: Die delphische Pythia wur-
de ebenso mpo@1ntic genannt wie die Frau, die im heiligen Hain des
Apollontempels von Didyma mit Apollon in Kontakt trat. Deren
Weissagungen wurden durch eine — meist mannliche — Vermittlungs-
instanz den Konsultanten verkiindet.®® Die Vermittlungsleistung
kann je nach Zuschnitt des Orakelablaufs darin liegen, die Fragen der
Konsultanten dem Medium zuzufithren und denen wiederum die
Antworten zukommen zu lassen — welche die Interpreten méoglicher-
weise auf die eine oder andere Weise zuvor bearbeiten (verschriftli-
chen, in Versform bringen etc.).>* Diese Rolle ist etwa in Didyma mit
Représentationsaufgaben und der administrativen Leitung des Kult-
betriebes verbunden, die ein fiir je ein Jahr erloster sog. Prophet
iibernimmt. Fiir das pagane Verstandnis dieser Figur im Allgemeinen
bedeutet das: , the prophétés is usually attached to a specific god at a
particular cult site, with responsibility for communicating the divine
will“%. Der Prophet gehorte demnach zum Kultpersonal, und zwar in
hervorgehobener Stellung, aber: fast nie, vielleicht auch nie als direk-
ter Empfanger der gottlichen Botschaften!®* Vielmehr hatte er z.B. in
Didyma die Rolle eines leitenden Kultbeamten inne, die zunachst im
Orakelbetrieb zum Tragen kam, da er es war, der die Orakel der Pro-
phetin den wartenden Konsultanten tiberbrachte. Zudem fiihrte er
die Opferprozessionen an, darunter die jahrliche von Milet nach

33 Mit der Figur des weiblichen Orakels verbanden sich Vorstellungen von Jungfrau-
lichkeit und Unberiihrtheit, die es fiir den Kontakt mit dem Goéttlichen empfanglich
machten. Die Vorstellung des Eindringens des Géttlichen in das Medium hatte eben-
falls sexuelle Obertone (vgl. GRAF 2009, 64f.).

34 Bzgl. des Modells zu Kommunikationsstrukturen der Divination vgl. EBNER 2012,
311f.

% DILLERY 2005, 171; Hervorhebung i. O. Fiir Didyma hélt OESTERHELD 2008, 233 i.d.
Anm., fest: ,Der prophetes war offensichtlich der Oberbeamte mit den zentralen kulti-
schen Zustandigkeiten, der tamias besafs die Verantwortung fiir den Tempelschatz und
insbesondere die Verwaltung der Votive. Auflerdem umfafiten seine Pflichten auch
Aufgaben bei den Opfern und Prozessionen [...], bei denen der prophetes die Leitung
hatte.”

36 Vgl. auch Plat. Tim. 71e-72b und AUNE 1983, 39. Fiir Klaros, so hat man ange-
nommen, gelte das gerade nicht; neuerdings wird jedoch auch hier infrage gestellt, ob
es der Prophet war, der dort als Medium fungierte, oder nicht vielmehr ein als
0eomidog bezeichneter Orakelsédnger (vgl. R. C. T. PARKER, , prophétés”, in: S. HORN-
BLOWER / A. SPAWFORTH [Hg.], OCD [New York 32009]) 1222.
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Didyma. Dariiber hinaus war das Amt ein offentliches, das mit Mit-
gliedern der angesehensten Mileter Familien besetzt war, innerhalb
dieser Familien weitergegeben wurde und mit hohen Ausgaben aus
eigener Tasche, etwa fiir Volksbankette und andere offentliche An-
nehmlichkeiten, verbunden war.?” Der Prophet war eine Personlich-
keit von offentlichem Rang.

3. Inspirierte Prophetie nach dem Verstandnis Philons

Philons Geist-Verstandnis und seine Auffassung von Prophetie sind
stark von griechisch-romischer Inspirationsmantik gepragt.®® Das
verwendete Vokabular teilt er mit den meisten gebildeten Leuten
seiner Zeit, den theoretischen Unterbau bildet ein Amalgam platoni-
scher, aristotelischer und stoischer Geist-Konzepte.®® Die Rolle des
Propheten, fiir die exemplarisch Mose steht, inkorporiert dabei Fa-
higkeiten, die im besprochenen Rahmen auf alle drei Pole der Ora-
kelkommunikation, ndmlich Medium, Vermittler und Konsultant,
verteilt werden.

Zunéchst zu Philons Inspirationsverstandnis, auf dem sein Haupt-
kriterium zur Unterscheidung echter Prophetie von falscher Mantik
beruht: ,nichts Eigenes, sondern nur Fremdes” zu verkiinden, ,da
ein anderer in ihm [dem Propheten] spricht” (Her. 259, siehe auch
Spec. 1 65). In dieser Linie sieht er die Bemerkung in Gen 2,21, , Gott
warf eine Entriickung (éxotaow) auf Adam und liefs ihn einschla-
fen”, wie gleichermaflen die in Gen 15,12: ,Bei Sonnenuntergang aber
befiel Abraham eine Entriickung (éxotaoig).” Der Untergang der
Sonne markiert fiir ihn allegorisch das Verschwinden des menschli-
chen Geistes, um dem gottlichen Platz zu machen (Her. 263). Die Re-
zeptivitat der Seele fiir den gottlichen Geist im Schlaf entspricht der
stoischen Auffassung, wie sie von Quintus in De Divinatione vorge-
tragen wird (siehe oben). ,Es entfernt sich der Geist in uns bei der
Ankunft des gottlichen Geistes und kommt wieder bei dessen Entfer-
nung; denn Sterbliches kann fiiglich nicht mit Unsterblichem zu-
sammenwohnen” (Her. 264f.). Eben dieses Verdrangungsprinzip

%7 Vgl. J. E. FONTENROSE, Didyma. Apollo’s Oracle, Cult, and Companions (Berkeley, CA
1988), 46-54; 65; 68f.; 78-80.

38 Vgl. etwa Gig. 27. LEVISON 1995, 280, differenziert: ,[R]eferences to the divine
spirit range in meaning, encompassing a shorthand reference to the prophetic spirit,
human transformation interpreted allegorically, an angelic being which replaces reason,
and a cosmic force akin to, yet also distinct from, the mvevua of Stoicism”.

3 Vgl. TIMMERS 2014, 268f.
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macht Philon geltend fiir den Moment, in dem die Seele des falschen
,Technikers” Bileam gegen seinen Willen vom Geist Gottes besetzt
wird:
Kaum war er hinausgegangen, da geriet er sofort in Verziickung, ein prophetischer
Geist kam {iber ihn, der seine ganze kiinstlich geregelte Seherkunst ihm aus dem Be-

reiche der Seele vertrieb; denn magische Zauberei durfte mit hochheiliger Verzii-
ckung nicht zusammenwohnen (Mos. I 277).

Nachdem er dreimal ungewollt Segensspriiche iiber die Hebréer
gegeniiber Balak geduflert hat und dieser Bileams ,Wissenschaft”
daraufhin wiitend verspottet, versichert Bileam, dass seine bisherigen
Reden , lauter Gottesspriiche und Weissagungen” (mavt’ €oti Adywx
kal xonopol) gewesen seien, das Folgende nun aber seines , eigenen
Geistes Entwiirfe” (Mos. I 294).# Damit grenzt Philon mit der Ver-
spottung Bileams und anderer Wahrsager artifizielle Mantik von
natiirlicher im Sinne Ciceros ab — nur dass er diese nicht Mantik,
sondern Prophetie nennt.# Der knappen Zusammenfassung Isaak
Heinemanns ist eigentlich kaum etwas hinzuzufiigen:

Die Prophetie, die Philo zu der kiinstlichen Mantik in Gegensatz stellt, besteht nach
seiner (von Plato entlehnten) Auffassung in der goéttlichen Inspiration, vermdoge de-
ren der Prophet in Ekstase gerdt und ohne Bewusstsein weissagt und den gottlichen
Willen verkiindet.*?

Das Prophetenbild wird weisheitlich grundiert: Im Gegensatz zur
widerwilligen Prophezeiung Bileams sieht Philon die Bereitschaft der
vom Korper gelosten Seele, sich von Gott begeistern zu lassen, eigent-
lich als tugendhaft an. Jeder Weise sei gemafs den heiligen Schriften
ein Prophet, so auch Abraham (Gen 20,7; Her. 259), v.a. aber natiirlich
Mose. Der Geist transformiert Philon zufolge die Menschen und ver-

40 Sowohl Philon als auch Josephus identifizieren als Quelle der Orakel Bileams den
Engel Gottes aus Num 22,35 mit dem Geist Gottes in Num 23,7 (vgl. LEVISON 2002, 27f.).
In Gig. 6 stellt Philon Engel als Seelen dar, die in der Luft umherfliegen als ,mediating
beings between the divine and human worlds” (LEVISON 2002, 46). Wie Philon an ande-
rer Stelle explizit sagt, sind diese Engel sozusagen eine interpretatio Iudaica dessen, was
,andere Philosophen Damonen nennen” (Somn. I 141).

41 Weitere Kritikpunkte sind, dass die in Spec. I 60 benannten verschiedenen Wahr-
sager nur Mutmaflungen duflern und kein sicheres Urteil gewinnen konnen, da sowohl
die Gegenstdnde (Vogelflug, Eingeweide etc.) als auch ihre eigene Vernunft dem Be-
reich des Verganglichen und Wandelbaren zuzuschreiben sind (vgl. Spec. I 61). Verur-
teilt wird zudem die vorgetduschte Inspiriertheit (vgl. Spec. IV 50; 52).

42 COHN u.a. 1962, Bd. 2, 29 Anm. 1. Dabei verwendet Philon fiir die menschliche
Stimme mehrfach das Bild des Instruments, das sich unsichtbar von Gott anschlagen
und zum Klingen bringen ldsst (vgl. Her. 259; Mut. 139; Spec. IV 49). Die Metapher, die
sich ebenso bei Plutarch findet (vgl. De Def. Or. 418 D; 431 B), verweist auf den obersten
Orakelgott Apollon, dessen Hauptattribut neben Pfeil und Bogen die Leier ist — eine
Verbindung, die Philon selbstverstandlich nicht herstellt.
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leiht ihnen Qualititen idealer Herrscher und Rhetoren, wie sich
schon an der dufleren Erscheinung Abrahams in Zustdnden der Be-
sessenheit zeigt (Virt. 217f.).8

Mose hat als Ausnahme-Mensch, anders als Bileam und andere,
nicht nur situativ-periodischen, sondern dauerhaften Geistkontakt
(vgl. Gig. 47-49).4 Doch nimmt Philon in seiner Darstellung von Mo-
se als zugleich ekstatischem Propheten und weisheitlich-ethischer
Vorzeigefigur Spannungen in Kauf. Diese zeigen sich in der Préasenta-
tion dreier Formen von Orakeln, die mit Mose in Verbindung stehen:

Die Gottesworte wurden teils von Gott selbst durch Vermittlung des gottlichen Pro-
pheten verkiindet, teils in Form von Frage und Antwort als Gottes Wille offenbart,
teils von Moses selbst im Zustande innerer Begeisterung und Verziickung ausge-
sprochen. (189) Die der ersten Art sind ganz und gar Offenbarungen der gottlichen
Eigenschaften, namlich seiner Gnade und seines Wohlwollens, durch die er alle
Menschen zu tugendhaftem Leben anleitet und ganz besonders das fiir seinen
Dienst befahigte Volk, dem er den Weg zur Gliickseligkeit bahnt. (190) Die zweite
Art setzt einen innigen Verkehr voraus, da der Prophet iiber das, was er wissen will,
anfragt und die Gottheit ihm antwortet und ihn belehrt. Die dritte Art ist dem Ge-
setzgeber vorbehalten, dem die Gottheit die Gabe des Voraussehens erteilt hat,
durch die er die Zukunft im Namen Gottes kiinden kann (Mos. IT 188-190).45

Zunachst ist zu fragen, ob und ggf. wie sich die hier beschriebenen
prophetischen Téatigkeiten in die griechisch-romischen Vorstellungen
der Rolle eines moo@ntng bei einem Orakelbescheid einfiigen. Im
griechisch-romischen Orakelkult nimmt der Prophet in der Regel eine
Mittlerstellung zwischen dem Medium, das in direktem Kontakt zur
Gottheit steht, und den Konsultanten, die den Gotteswillen erfragen
wollen, ein. Er verkiindet und formt ggf. die Orakelspriiche, die das
Medium von der Gottheit erhilt, so, dass die Konsultanten sie emp-
fangen und verarbeiten (verstehen, umsetzen, kodifizieren) kénnen.
Die vorliegende Beschreibung lasst verschiedene Aspekte dieses ide-
altypischen Geschehens erkennen, sich jedoch nicht ganz damit zur
Deckung bringen. Die erste Variante mochte Philon aus Ehrfurcht
nicht weiter besprechen (vgl. Mos. II 191), es handelt sich um die

43 Vgl. LEVISON 2002, 90-97.

4 Vgl. WOLFSON 1947, 11 33.

1@V Aoyiwv T pév €k TEoomTov ToL Beob Aéyetal d éounvéws Tob Beiov mo-
@eNTov, T O’ ék MeVOEWS KAl Amokpioews €0eomiodn, T O €k MEoowWToLV Mwvoéwg
emBetdoavtog kal €€ abtov kataoxeOévrtoc. (189) ta pév odv mowta GAa d BAwv
agetwv Oelwv delypata éoty, NG Te (Aew Kal eVeQyETdog, d OV AMAVTAS HEV AV-
Bowmovg mEoOg kaAokayabilav aAelpel, pdAlota d¢ t0 OegamevTKOV AVTOL YEVOS, ©
TV 1RO evdALOVIaY dyovoav avatépverl 600v- (190) ta d¢ devTegar HiEwy Exel kal
Kowwviav, TuvOavopévou pév Tov TEOPNTOL Ttepl MV émelnjTel, ATOKQLVOUEVOL D¢
o0 OeoD Kkail ddokovTog-Ta d¢ TiTar dvatiOetal T VopoOétr, uetaddvTog avTe
oL O€0L TN MEOYVWOTIKNG duVAHEewS, 1) Oeomiel Ta HéEAAOVTAL.
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direkte Kommunikation Gottes mit Mose, der zugleich (oder an-
schliefend) als Dolmetscher (éounvevtc) fungiert. Letzteres wird so-
gleich explizit von Prophetie unterschieden.* Gerade diese Herme-
neutik ware jedoch nach paganer Auffassung die einem Propheten
angemessene Tatigkeit, wahrend die direkte Begegnung mit dem
Gotteswort wie gesagt eher dem Medium, also der Prophetin, ent-
spréache. In der zweiten Variante gleicht das Verhaltnis dem von Kon-
sultant und Gottheit unter Aussparung von Medium und Interpret,
also dem Propheten — der doch hier in Reinform stilisiert werden soll.
Im dritten und schwierigsten Fall scheint sich nochmals die Vorstel-
lung eines von der Gottheit besessenen Mediums, wiederum nicht
eines Propheten nahezulegen. Doch Philon unterstreicht, dass gerade
dieser dritte Zustand der Verziickung Mose ,im eigentlichen Sinne
als Prophet erscheinen lasst” (Mos. II 191). In keiner der drei Varian-
ten aber scheint die Figur des Propheten die Funktion im mantischen
Geschehen zu iibernehmen, die dieser nach der géangigen, d.h. paga-
nen Vorstellung von einem mo@rtnc einnehmen wiirde: die der
Vermittlung zwischen Medium und Konsultanten. Vielmehr drangen
sich bei vorliegender Beschreibung Assoziationen mit einem anderen
Phanotyp auf, namlich dem des ortsungebundenen charismatischen
Mantikers. Als Beispiele lassen sich die Seher Kalchas und Mopsos
nennen, auch der von Herodot erwédhnte Sammler (xonopdéAoyoc)
und Ordner von Orakeln, Onomakritos, kommt hier in Betracht.¥
Gerade Figuren dieses Typus, der biblisch von Bileam verkorpert
wird, verurteilt und schméaht Philon mit auffallender Vehemenz. So
stark er sein ideales Prophetenbild auf der einen Seite mit mantischen
Motiven ausstattet, die auch ekstatisch-rauschhafte Assoziationen
erkennen lassen, so sehr bemiiht er sich auf der anderen, dieses Bild
im Rahmen eines anerkannten, etablierten Kultes zu zeigen. Offenbar
scheint ihm daran gelegen, einen seridsen Eindruck von der mosai-
schen Prophetie zu vermitteln, der nicht mit unabhédngiger Mantik

46 gounvela d¢ kal meopnTela diagégovot (Mos. 11 191).

47 Vgl. ROSENBERGER 2001, 25-28, der zudem auf den Philosophen, Seher und Wun-
dertater Empedokles (5. Jh. v.Chr.), auf Apollonios von Tyana (3. Jh. n.Chr.) und Ale-
xander von Abonuteichos (2. Jh. n.Chr.) verweist. Zu erganzen wére Simon der Magier
(vgl. Apg 8,9-25), dessen negative Darstellung — wie bei Philon — auf die technische
Seite seiner Wahrsagekunst abhebt: Seine ,Kiinste” (8,11) will er durch den Kauf der
Vollmacht der Apostel erweitern (8,18f.). N.b.: Philon will sich oder Mose nicht mit
einem xonopdAoyog identifizieren, obwohl sich das lexematisch (xonouoc) wie seman-
tisch nahelegen wiirde. Der xonopoAoyog kann sowohl einen Orakelsammler als auch
einen Verkiinder bezeichnen, allerdings wird wiederum der Charakter des unabhéngi-
gen Mantikers eine positive Assoziation Philons verhindert haben (vgl. DILLERY 2005).
GRAF 2009, 53, zeichnet ebenfalls ein ambivalentes Bild dieser Figur als Verkdufer
sozusagen von Second-Hand-Orakeln (vgl. auch AUNE 1983, 78).
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verkniipft werden soll. Doch weshalb? Moglicherweise ist sein Ent-
wurf jiidischer Prophetie in Abgrenzung zu einem anderen, subver-
siveren Ansatz zu verstehen, der ebenfalls aus jiidischen Kreisen
Alexandrias stammte: den Sibyllinischen Orakeln. Dazu weiter unten
Néheres.

Ein (weiteres) Problem sieht John Levison darin, wie Philon die
dritte Form von Orakelduflerungen beschreibt, namlich als , von Mo-
ses selbst im Zustande innerer Begeisterung und Verziickung ausge-
sprochen” (ta 0" éx moodmnov Mwvuoéwsg émbeidoavtos kal €€
avtoL kataoxeOévtoc: Mos. II 188). Nach Levisons Ansicht besteht
die Aussage aus ,two incompatible parts”#, denn entweder Mose
spricht aus sich selbst heraus oder ekstatisch, also von aufler sich.
Dass gerade diese Art der Prophetie ihn als Prophet im eigentlichen
Sinne ausweisen soll, scheint daher schwierig. Zudem besteht Philons
Hauptkriterium fiir echte Prophetie ja gerade darin, dass der Prophet
eben nichts Eigenes, sondern nur das von Gott Eingegebene prophe-
zeit (siehe oben). Levison sieht das Problem in der apologetischen
Absicht Philons begriindet, Mose sowohl in der Rolle des ekstati-
schen Propheten par excellence als auch in der des weisheitlich-
ethischen Vorbildes zu profilieren. Die Rede Moses sei einerseits von
prophetischer Geistbesessenheit geleitet, andererseits von seiner Tu-
gend, aufgrund derer er vom Geist Gottes mit Vorauswissen ausge-
stattet werde. Beide Strange liefen in Mos. II 188 zusammen und in-
terferierten dort.®

Naher an das Problem, das Philon tatsdchlich unter dem dritten
Punkt verhandelt, scheint die Beobachtung Harry A. Wolfsons zu
fiihren. Diese dritte, besondere Art der Prophetie Moses driickt sich
namlich u.a. so aus: ,He prophesied the story of his own death.”%
Wenn Philon direkt zuvor den gesamten Inhalt der fiinf Biicher Mose
als durch diesen mitgeteilte xonopoti auffasst, dann ja wohl auch die
Mitteilung seines eigenen Todes in Dtn 34,5-8. Anders als die moder-
ne historisch-kritische Exegese nimmt Philon diesen Befund aber
nicht zum Anlass, Mose die Autorschaft fiir den Pentateuch abzu-
sprechen, sondern im Gegenteil: Dass er sogar seinen eigenen Tod
vorauszusagen im Stande ist, lasst ,ihn besonders und im eigentli-
chen Sinne (ndAwota xat xkvEilwg) als Prophet erscheinen” (Mos. 1I
191).

48 LEVISON 1995, 310.
49 LEVISON 2002, 176.
50 WOLFSON 1947, 11 35.
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4. Eine Sammlung von Orakelspriichen?

Mit dem zuletzt angesprochenen Punkt ist die Untersuchung wieder
bei der eigentiimlichen Bezeichnung der heiligen Schriften als Ora-
kelbescheide angelangt. Erscheint dieser Sprachgebrauch vor dem
Hintergrund des Ausgefiihrten nun kulturell anschlussfahig? Das
hédngt auch davon ab, wie man das Verhéltnis von xonouoi und Pen-
tateuch auffassen will: Werden (1) einzelne Passagen oder Gattungen
innerhalb des Buchganzen betrachtet oder (2) der Text als Einheit?
Philon lasst Raum fiir beide Blickwinkel.

Zur ersten Sichtweise: Die Orakelspriiche und Gottesworte (A6yix
kat xonopot) zeichnen sich im Einzelnen dadurch aus, dass sie hau-
fig ungefragt an ihre Empfanger ergehen; so auch das Gotteswort,
das Abraham heimsucht und ihn zum Aufbruch aus seiner Heimat
notigt (vgl. Abr. 62-84, siehe oben). Sein Zustand wird als Verban-
nung bezeichnet (64), die ihn ganz personlich und existenziell betrifft
(66f.). Seine Reise fiithrt ihn in das Dunkel der Hohlen, als die Philon
allegorisch das Gebiet Haran deutet (72). Hier geraten seine alten
,chaldaisierenden” (70) Uberzeugungen ins Wanken, schliefilich
kommt er durch den Blick ,,nach oben” ins Licht zur Erkenntnis Got-
tes (78f.). Das Spiel mit Licht und Dunkelheit, der Abstieg in eine
dunkle Hohle und das erneute Hervortreten ans Licht sind Ablaufe,
die beim Trophonios-Orakel eine zentrale Rolle spielten.® Christian
Oesterheld zeigt verwandte Attribute in Klaros auf:

Vor dem Hintergrund auffilliger Ubereinstimmungen zwischen dem fiir das Tro-
phonion berichteten Ritual und dem Konsultationsmodus im Apollon-Orakel von
Klaros sind vor allem als katabaseis, rituell inszenierte Abstiege in einen unterirdi-
schen Bereich, ausgeformte Befragungsablaufe aufschlufireich: Die von den Beteilig-
ten dabei erfahrenen, als aufSerordentlich wahrgenommenen ,Erlebnisse” von Al-
teritdt fithren zu substantiellen Transformationen von Erfahrungsbestinden — wir
kénnen sagen: zu neuen ,, Weltbildern”.>2

Die Elemente des Orakelspruchs, der Verbannung, der persénlichen
Krise und eines neuen, schicksalswendenden Erkenntnisgewinns,
finden sich auch in anderen Darstellungen von Gétterspriichen. So
beschreibt Dion von Prusa, wie er sich angesichts seiner Verbannung
aus Rom entschliefit, dem Orakel von Delphi die Frage vorzulegen,
,0b das Schicksal des Verbannten tatsdchlich, wie man allgemein
annimmt, ein gewaltiges Ungliick ist oder ob es damit nicht ganz

51 Vgl. ROSENBERGER 2001, 35-40; Paus. IX 40.
52 OESTERHELD 2008, 23. Hier wird wiederum die geistige Néahe zwischen Orakel-
und Mysterienkult deutlich (siehe Anm. 3).
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anders steht”® (Or. 13,2). Die Antwort des Gottes ist — anders als bei
Abraham - fiir Dion schwer zu deuten: ,,Er hiefs mich ndmlich, mit
grofsem Eifer, bis ich ans Ende der Welt kdme, genau das zu tun,
womit ich eben beschiftigt sei, denn es sei gut und niitzlich” (9).
Nach anfénglichen Zweifeln an der Wahrhaftigkeit des Gottes macht
er sich auf und kommt zu der Erkenntnis, dass sein Daseinszweck in
einem Leben als Wanderphilosoph besteht, der seine Mitmenschen
zur Vernunft erzieht. Wahrend bei Abraham die Gotteserkenntnis
das Entscheidende ist, liegt bei Dion der Akzent offenbar starker auf
der Selbsterkenntnis. Das iiberfallartige A6yiov wird von Abraham
ohne Zogern befolgt, Dion hingegen zieht die Glaubwiirdigkeit Apol-
lons zunéchst in Zweifel (vgl. Or. 13,9). Von einer Entscheidungshilfe
kann im ersteren Falle wohl nur in entferntem Sinne die Rede sein,
mit einer biographisch tiefgreifenden Veranderung sind beide Unter-
nehmungen verbunden. Demnach gibt es Strukturdhnlichkeiten und
kleinere Abweichungen zwischen den Orakelberichten; das ungefragt
erteilte Orakel und der unbedingte Gehorsam lassen den jiidisch-
philonischen Dialekt erkennen, die Kritik an Habsucht und das pro-
pagierte Ideal von Geniigsamkeit auf der anderen Seite den kynisch-
dionischen.

Mit Blick auf die zweite der o.g. Perspektiven, die Auffassung von
Orakelspriichen als Gesamtheit heiliger Schriften, meint David E.
Aune:

In the Greco-Roman view, in contrast to that of segments of early Judaism, divine
revelation was not usually confined to a past era. Rather, the science of divination
was a regular and continual means for determining the will of the gods on almost
every conceivable issue. Various collections of oracles were made nonetheless, not
because oracular revelation was no longer available, but because the enigmatic na-
ture of older oracles placed their complete fulfilment somewhat in doubt (making
the role of interpreters necessary), and because of an increased respect for revelation
in written form.>

Liegt also im Pentateuch nach Ansicht Philons eine Sammlung von
Orakeln vor?% Zunéachst ist zu bedenken, dass Philon nicht nur von
Orakeln in den heiligen Schriften spricht, sondern auch von den hei-
ligen Schriften als Orakeln. Damit geht die Qualifizierung der gesam-
ten , heiligen Biicher” als Orakelbescheide iiber die gattungsmafig so
einzuordnenden Stellen hinaus. Philons Aussage mavt’ eiot xonouol,
doa &v taic tepaic BifAoic dvayéyoamntar (Mos. I 188, siehe oben),
liele sich auch so lesen, dass alle Orakelspriiche in den heiligen

53 US W. Elliger.
54 AUNE 1983, 23.
55 Sehr stark macht diesen Gedanken VAN KOOTEN 2010, 289f.



270 Matthias Adrian

Schriften zu finden sind. Zu ergdnzen ware: und keine auflerhalb
dieser — zumindest keine echten. Es handelt sich um eine exklusive
Sammlung, als deren Vermittler Philon selbst auftritt. Damit ergibt
sich eine neue Ebene der Orakelkommunikation, bei der Philon als
prophetischer Verkiinder und Interpret einer neuen Gruppe von
Konsultanten gegeniibersteht: den Leserinnen und Lesern. Damit
nimmt auf dieser Ebene der Orakelbescheid wieder die Form einer
Antwort auf eine Frage an. Die Konsultation der Lesenden besteht
darin, dass sie die heiligen Schriften iiberhaupt zur Hand nehmen
und lesend befragen. Dass sich Philon dabei als inspirierter Vermitt-
ler begreift, zeigt im Grunde sein ganzes parabiblisches Projekt mit
all seinen Einschiiben, Neuwertungen (z.B. der Figur Bileams) und
allegorischen Ausdeutungen. Es erhellt zudem aus autobiographi-
schen Passagen, in denen er sich der Semantik der Inspirationsmantik
bedient, um Zustdande eigener poetischer Ekstase zu beschreiben. Er
berichtet, dass er einmal ideenlos ans Werk geht, um etwas zu schrei-
ben, ,, doch plétzlich ward mein Geist voll, da die Gedanken von oben
unsichtbar herniederstromten und ausgesdt wurden, so dass ich in
gottlicher Begeisterung ganz verziickt war (0md xatoxng évOéov
kopuBavtiav) und nichts mehr erkannte” (Migr. 35). An anderer
Stelle spricht er in paradoxer Weise ,von einer niichternen Trunken-
heit” (Opif. 71.). Wiederum andernorts verbindet Philon sich (und die
angesprochenen Leser?) in ,, Wir“-Form mit dem , prophetischen Ge-
schlecht” (tq d¢ moognTK® Yéver: Her. 265), indem er vom unterge-
henden menschlichen Geist spricht, der ,Ekstase und gottgetragener
Verziickung” (ékotaowv kai Oeopdontov paviav) Platz macht.% Die
klare Semantik gibt hier keinen Anlass, die Konnotationen propheti-
scher Inspiration wegzudifferenzieren.>

Der bei allen Menschen bestehende ,dringende Wunsch, die Zu-
kunft zu erfahren”,® machte noch eine andere Sammlung von Ora-
keln bekannt — und gefiirchtet. Das dritte Buch der sog. Sibyllinischen
Orakel war im 2. Jh. v.Chr. im Milieu gebildeter Juden Alexandriens

56 Es wire auch zu fragen, wen Philon im Sinn hat, wenn er mit Dtn 18,15 davon
spricht, dass ,plotzlich ein von Gott gesandter Prophet erscheinen und weissagen”
(Spec. 165) werde.

5 Gegen AUNE 1983, 387 Anm. 295.

58 Spec. 1 64. Der bei Philon postulierte Wunsch aller Menschen nach Kenntnis der
Zukunft ist bei den paganen Orakeln weit weniger ausgeprégt als der Wunsch nach
Orientierung und Entscheidungshilfen, auch nach Wissen, das man anderweitig nicht
einholen konnte. Prophetie als ,,Gabe des Vorauswissens” (Mos. II 190) zu akzentuieren,
mag auch durch die konkurrierenden Zukunftsszenarien der Sibyllinischen Orakel
beeinflusst sein.
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entstanden wie die Schriften Philons.® Als Teil einer ,,Widerstands-
Orakelkultur”®® aus dem Osten schleuderten die jiidischen Sibyllinen
apokalyptische Untergangsdrohungen gegen Rom und hegten Hoff-
nungen auf das Kommen einer politischen Messiasgestalt, die eine
Gegenherrschaft aufrichten wiirde. Der rigide Umgang Augustus’
mit allem, was den Namen libri Sibyllini trug, zielte darauf, frei flot-
tierende und damit unkontrollierbare Orakelsammlungen aus dem
Verkehr zu ziehen und die Kontrolle dariiber zu erlangen, ,,wann die
Sibyllen ,befragt’, welche Sibyllenspriiche verkiindet werden sollten
und wie sie zu deuten waren.”¢! Nicht zuletzt dadurch, dass sie kodi-
fiziert und damit in ihrem Umfang klar begrenzt wurden, sollte ihnen
der subversive anti-romische Stachel gezogen werden.

Die Sammlung von Orakelspriichen alexandrinischen Ursprungs,
iiberschrieben mit Ot ZipuAAwaxot xonopot (Or. Sib. I 1), setzt offen-
bar andere Akzente als Philon, was Thomas H. Tobin anhand der
jeweiligen Eschatologieverstandnisse zeigt. Er geht zundchst davon
aus, dass die Biicher IIl und V in einem Milieu gebildeter dgyptischer
Juden iiber einen langen Zeitraum entstanden sind und meint, dass
sie in intellektuellen jiidischen Kreisen Alexandriens dauerhaft An-
klang gefunden hétten.?? In einer Phase der sich verschlechternden
Beziehungen der alexandrinischen Juden zu Rom seien weitere ,lay-
ers of reediting”® bis zur Entstehung von Or. Sib. V Anfang des 2.
Jhs. n.Chr. hinzugekommen. Wéahrend der Inkubationszeit hatte sich
der Ton offenbar verscharft und richtete sich nun gegen die romische
Herrschaft.® Diese destrukive Ausrichtung der Or. Sib. mit ihren
Drohungen gegen Rom findet sich in Philons Schriften nicht: ,Philo
may have seen these oracles as a significant danger to the existence
and well-being of the Jewish communities of Egypt and elsewhere
because of their hostility to Rome and its empire.”%> Fiir die Ausei-
nandersetzung mit Praem. schliefSit Tobin daraus, dass Philons Aus-
fiihrungen hinsichtlich der Segnungen und Strafen aus Lev 26 und
Dtn 28; 30 durchaus eschatologischen Charakter hatten. Jedoch mdiss-

% J. R. BARTLETT, , The Sibylline Oracles”, in: ders. (Hg.), Jews in the Hellenistic World:
Josephus, Aristeas, the Sibylline Oracles, Eupolemus. CCWJCW (Cambridge 1985) [35-55]
37.

60 EBNER 2012, 326.

61 EBNER 2012, 326.

62 Vgl. TOBIN 1997, 91.

63 TOBIN 1997, 92.

64 The ferocity of Sibylline Oracles 5 was long in the making and was already being
reflected in Sib. Or. 3.46-62, 75-92, 350-80 by the beginning of the first century CE”
(TOBIN 1997, 94; Hervorhebung i. O.).

65 TOBIN 1997, 95.
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ten, und darin sieht er eine Kritik Philons an den Sibyllinen, die es-
chatologischen Hoffnungen Anhalt in der biblischen Uberlieferung
haben und koénnten sich nicht auf auflerbiblische Orakel welcher Art
auch immer berufen.®® An dieser Stelle lassen sich Analogien zum
Gebrauch der Orakelsemantik in Abr. ziehen. Indem Philon ,alles,
was in den heiligen Biichern aufgezeichnet ist” (Mos. II 188) als Ora-
kelbescheide qualifiziert, richtet er den Zaun auf, mit dem er giiltige
Aussagen — nach eigenem Anspruch von ihm mit wachem Auge gele-
sen und ausgelegt — von ungiiltigen trennt. Das Ziel: die Ersetzung
antirdmischer Polemik durch Werbung fiir jene jiidischen Orakel, die
griechisch-romischen Ohren anschlussfahig und verldsslich erschei-
nen.

Es geht Philon also um eine Einhegung von Orakeln im Sinne ihrer
Reduzierung auf die von ihm akzeptierten heiligen Schriften. Dies
aber nicht mittels einer Verunglimpfung des ekstatischen, irrationa-
len Aspektes der Divination, sondern in Form der Anbindung vielfal-
tiger Ausdrucksformen des Orakelwesens an die ,richtigen” Repra-
sentanten: Philon selbst kennt entriickende Inspiration, Mose als
Prophet par excellence inkorporiert drei verschiedene Orakeltechni-
ken. Wichtig ist, diesen als Prophet und damit nach paganem Ver-
standnis als , dependent diviner”“?” darzustellen und ihn damit unab-
héngigen Formen von Mantik, die abgelehnt werden, gegeniiberzu-
stellen. Die Abhéngigkeit der mosaischen Prophetie ist anders als bei
den paganen ,Kollegen” nicht die von einem Tempelkultbetrieb,
sondern von den autoritativen Orakelbescheiden (xonopot) der von
Philon als heilig erachteten Schriften (vgl. Mos. II 188).

Fazit: Philon nimmt iiber die Orakelsemantik gepréagte Vorstellun-
gen seiner griechisch-romischen Umwelt auf, um seine heiligen
Schriften fiir ein paganes Publikum interessant zu machen und ihnen
eine orientierende Autoritdt zuzuschreiben. Die Protagonisten wer-
den als tugendhafte Gestalten dargestellt, deren ethische Vortreff-
lichkeit zugleich die Bedingung dafiir darstellt, dass ihre Seelen von
gottlichem Geist inspiriert werden. Die verschiedenen Aspekte ethi-
scher und prophetischer Vortrefflichkeit stehen dabei aber nicht im-
mer in einem spannungsfreien Verhdltnis. So stellt Philon Mose nicht
nur als besten Herrscher, Gesetzgeber und Oberpriester dar, sondern
auch als Prophet par excellence (Mos. II 187), als Seher der Zukunft
(Mos. TI 269) und Empfanger bzw. Ubermittler dreier verschiedener
Arten von Orakeln (Mos. II 188). Mose in dieser Weise mit verschie-
denen Orakelformen zu assoziieren, fiihrt zu einer ,uneasy alliance

6 Vgl. TOBIN 1997, 97.
7 DILLERY 2005, 171.
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between ecstatic and rational forms of inspiration”®. Eine pagan ge-
laufige Vorstellung von Prophetie, die mit Zukunftsansage durch
Orakelbescheide verkniipft ist, wird leicht modifiziert aufgegriffen
und auf ihre einzig wahre Reprasentation in der Tora hin orientiert.
Diese bietet Philon seinem (romischen?) Publikum als Gesamtausga-
be echter Orakelbescheide an, die damit unausgesprochen in Konkur-
renz zu einer anderen Sammlung von Gottesspriichen geraten konn-
te: Die Sibyllinischen Orakel entstammen ebenfalls dem Tréagerkreis
gebildeter alexandrinischer Juden, préasentieren sich jedoch erheblich
kritischer gegeniiber ihren rémischen Adressaten.

68 LEVISON 1995, 312.






Von Philon zu Ibn ‘Arabi

Abraham im islamischen Kontext

Nicolai Sinai

Zusammen mit Mose ist Abraham eine der beiden biblischen Gestal-
ten, denen Judentum, Christentum und Islam gleichermafien eine
herausragende heilsgeschichtliche Stellung zuerkennen — im Unter-
schied zu Jesus und Muhammad, deren heilsgeschichtliche Relevanz
zumindest von einer dieser drei Traditionen bestritten wird. Abra-
ham ist damit eine zentrale jiidisch-christlich-islamische Sinnfigur:
Jiidische, christliche und islamische Texte produzieren religiosen
Sinn unter anderem dadurch, dass sie sich Abrahams als eines proto-
typischen oder paradigmatischen Vertreters grundlegender Glau-
benslehren oder Handlungsweisen vergewissern.! Fiir Paulus etwa ist
Abraham ein Garant der Moglichkeit von Rechtfertigung vor und
auflerhalb des mosaischen Gesetzes (ROom 4), wohingegen ein
mischnaisches Diktum feststellt, Abraham habe ,die gesamte Tora
befolgt, noch bevor sie offenbart wurde” (mQid 4,14). Der Koran
schliefSlich zeichnet Abraham, wie wir sehen werden, als resoluten
Monotheisten, was ihn nicht nur zum Antagonisten heidnischer Viel-
gotterei macht, sondern auch zu einem Kronzeugen wider die Juden
und Christen unterstellte Verwésserung von Gottes Einzigkeit (vgl.
Q 3,67f.).

Schon diese Beispiele zeigen, dass die vorneuzeitliche Berufung
auf Abraham héufig einen ,superzessionistischen” Charakter hat: Sie
dient oft dazu, die besondere Authentizitit und Uberlegenheit einer
bestimmten religiosen Formation iiber geschichtliche nah verwandte
Konkurrenten zu erweisen, etwa des paulinischen Christentums im
Verhiltnis zum gesetzestreuen Judentum oder der koranischen Reli-
gion im Verhdltnis zu Judentum und Christentum.? Es ist deshalb

1 Vgl. CALVERT-KOYZIS 2004 (insb. ebd., 1 sowie die Charakterisierung Abrahams als
,Prototyp” ebd., 28 und 140f.) sowie M. BAUSCHKE, Der Spiegel des Propheten. Abraham
im Koran und Islam (Frankfurt a.M. 2008), 10, wo Abraham als , Projektions- und Identi-
fikationsfigur” charakterisiert wird.

2 HUGHES 2012, 34-56.
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gerade die Judentum, Christentum und Islam gemeinsame Anerken-
nung Abrahams als zentraler Sinnfigur, die einen umso nachdriickli-
cheren interreligiosen ,,Streit um Abraham”? ermoglicht.

Mit einer solchen superzessionistischen Bezugnahme auf Abraham
kontrastierend ist seit Ende des neunzehnten Jahrhunderts und dann
besonders prononciert seit Mitte des zwanzigsten Jahrhunderts von
einer Judentum, Christentum und Islam umfassenden , abrahamiti-
schen” Religionsgruppe die Rede, als deren wichtigste Gemeinsam-
keit haufig der Eingottglaube verstanden wird.* Zweifellos zeichnen
sich die drei genannten Traditionen durch eine wenigstens teilweise
iiberlappende Diskursmatrix aus, die einerseits das Ergebnis enger
jidisch-christlich-islamischer Interaktionsprozesse ist (etwa der Ent-
stehung des Christentums aus dem Judentum im Zeitalter des Zwei-
ten Tempels), andererseits aber auch eine Voraussetzung und ein
Stimulans weiterer derartiger Interaktionsprozesse bildet. Die Pra-
gung eines Oberbegriffs zur Bezeichnung dieses jiidisch-christlich-
islamischen Diskurskomplexes ist insofern analytisch sinnvoll, auch
wenn die Rede von einer ,abrahamitischen” Religionsfamilie sugge-
rieren kann, dass sich die betreffenden Traditionen iiber alles religios
Wesentliche weitgehend einig sind und etwaige Differenzen in den
Bereich des Peripheren verwiesen werden diirfen.> Eine solche Sicht-
weise wire allerdings fragwiirdig: Unter der Chiffre ,Monotheis-
mus” etwa kann sich nicht nur eine konventionelle Entgegensetzung
von Welt und Schopfergottheit verbergen, sondern auch der qualifi-
zierte Monismus Ibn ‘Arabis (gest. 1240)¢ oder die christliche Trini-
tatstheologie, deren monotheistischer Charakter aus islamischer Sicht
hochst zweifelhaft ist. Das der abrahamitischen Diskursmatrix einge-
schriebene Motiv von Gottes Eins-Sein (s. etwa Dtn 6,4 und Q 37,4)
kann insofern mit dufierst heterogenen und sogar miteinander unver-
einbaren theologischen Konzeptionen gefiillt werden.

Das vorliegende Kapitel klammert die umstrittene Frage nach Sinn
und Gehalt des Attributs ,abrahamitisch” als religionswissenschaftli-
che Metakategorie aus, so naheliegend dieses Problem im Zusam-
menhang mit dem Thema , Abraham im Islam” auch sein mag. Mein

3 Vgl. den Titel von K.-J. KUSCHEL, Streit um Abraham. Was Juden, Christen und Mus-
lime trennt — und was sie eint (Diisseldorf 2001).

4 HUGHES 2012, 57-98; M. SILK, ,, The Abrahamic Religions as a Modern Concept”, in:
A. J. SILVERSTEIN / G. STROUMSA (Hg.), The Oxford Handbook of the Abrahamic Religions
(Oxford 2015) [71-87] 75-77.

5Vgl. J. D. LEVENSON, Inheriting Abraham. The Legacy of the Patriarch in Judaism, Chris-
tianity, and Islam (Princeton 2012) 173-214.

6S. als Einfithrung W. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knowledge. Ibn al-‘Arabi’s Meta-
physics of Imagination (Albany 1989).
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Anliegen ist es lediglich, auf deskriptive und einigermafien quellen-
nahe Weise an Grundziige und Vielgestaltigkeit derjenigen Abra-
hambilder heranzufiihren, die innerhalb der islamischen Tradition
formuliert worden sind.” Der erste Teil meines Essays ist der Darstel-
lung Abrahams im Koran gewidmet und geht vorrangig auf solche
Episoden im Leben Abrahams ein, die auch in Philons De Abrahamo
diskutiert werden. Dies erfordert manchen Verweis auf vorislamische
Uberlieferungen; einen sehr viel vollstaindigeren Uberblick iiber die
koranischen Abrahampassagen und einschlédgige jiidische und christ-
liche Traditionen gebe ich anderswo.® Der zweite Teil wendet sich
dann der Weiterentwicklung und Deutung der zuvor behandelten
koranischen Ausgangspunkte im spateren islamischen Schrifttum zu,
das hier ebenfalls nur hochst selektiv und ausschnittweise zur Spra-
che gebracht werden kann.

1. Das koranische Abrahambild

Die biblische Abrahamerzdhlung setzt recht abrupt mit dem gottli-
chen Auszugsbefehl an Abraham ein (Gen 12,1): ,,Geh fort aus dei-
nem Land, von deiner Verwandtschaft und aus deinem Vaterhaus in
das Land, das ich dir zeigen werde.”? Dem biblischen Text folgend
lasst auch Philons De Abrahamo die Hinwendung seines Protagonisten
zur , Frommigkeit” (eusebeia, Abr. 60) mit Gottes Aufforderung zur
Auswanderung (apoikia) beginnen (Abr. 62).1° Allegorisierend-
doppelbddig versteht Philon diese apoikia nicht nur als geographische
Ortsveranderung, sondern zugleich auch als innere Gottessuche (Abr.
68) und als Abwendung Abrahams von der Weltanschauung seiner
chaldéischen Heimat (Abr. 77). Philon schreibt den Chalddern, die er
wie andere antike Autoren mit der Astronomie in Verbindung bringt,
die Ansicht zu, der Kosmos selbst sei Gott (Abr. 69) und es gebe ,au-
Berhalb des Weltalls und des sinnlich wahrnehmbaren Seins” keine
,geistige” Gottheit (Abr. 77). Abrahams Abwendung von bzw. ,Aus-

7 Zur Frage der begrifflichen Ab- und Eingrenzung des Phinomens Islam s. bahn-
brechend Sh. AHMED, What is Islam? The Importance of Being Islamic (Princeton 2016).

8 N. SINAIL ,,Abraham”, in: N. SINAI / M. KLAR u.a. (Hg.), Biblical Traditions in the
Qur’an (Princeton University Press, in Vorbereitung). Dieses Kapitel (welches ein um-
fassendes Stellenregister enthilt) ist konzipiert als Aktualisierung der nach wie vor
wichtigen, aber inzwischen {iberholten (da in den 1930er Jahren erschienenen) Behand-
lung in SPEYER 1988, 120-186.

? Bibelzitate folgen weitgehend der Einheitsiibersetzung (2016), Koranzitate mit ge-
legentlichen Modifikationen der Ubersetzung von Hans Zirker (Darmstadt 2003).

10 Der Begriff apoikia begegnet in Abr. 66, 68, 72, 77 und 85.
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wanderung” aus diesem astronomisch fundierten Naturalismus hat
dann Philon zufolge eine Theophanie zur Folge, die er in Gen 12,7
ausgesagt findet: ,Gott erschien Abratha)m” (Abr. 77). Philon ist of-
fensichtlich bemdiiht, die in Gen 12 geschilderten Vorgange als Symp-
tome einer fundamentalen theologischen Reorientierung Abrahams
zu konstruieren.

Wie Philon spricht auch der Koran von einer Auswanderung Ab-
rahams und gebraucht an einer Stelle (Q 29,26) sogar die Konsonan-
tenwurzel h-g-r; sie bezeichnet sonst den Auszug der koranischen
Gemeinde von Mekka nach Medina, die higra, als deren Prototyp
Abraham somit erscheint.!' Ebenfalls wie Philon verkniipft der Koran
Abrahams Auszug mit einer religiosen Neuorientierung, namlich
dem Bekenntnis zum Monotheismus. Eine ganze Reihe von Koran-
passagen beschreibt, wie Abraham seinem ,, Volk” und insbesondere
seinem Vater vorwirft, Gotzen und Bildnisse anzubeten (Q 6,74;
21,52.57; 29,17.25) und ,,etwas zu verehren, das nicht hort, nicht sieht
und dir nichts niitzt” (Q 19,42).1> Abraham geht sogar so weit, diese
Gotzen zu zerstdren, um so ihre Machtlosigkeit zu demonstrieren
(Q 21,58-67 und 37,88-96). Seine Landsleute versuchen daraufhin, ihn
bei lebendigem Leibe zu verbrennen, was durch einen wundersamen
Eingriff Gottes zunichte gemacht wird (Q 21,68-71; 29,24f.; 37,971.).
Interessanterweise kehrt der Koran den biblischen Auszugsbefehl aus
Gen 12,1 zu einem Vorsatz Abrahams um, der ankiindigt, sich von
seinem Volke ,absondern” (Q 19,48f.) und ,die Auswanderung zu
meinem Herrn” vollziehen zu wollen (Q 29,26; vgl. a. 37,99)."* Der
Koran zeichnet Abrahams apoikia somit als organische Konsequenz
seines monotheistischen Nonkonformismus, die keiner gesonderten
gottlichen Anweisung bedarf.

Abrahams Konflikt mit seinen Landsleuten hat keine Entspre-
chung im Buch Genesis. Dennoch diirfte sie mittelbar aus einem bi-
belexegetischen Problem erwachsen sein: Warum hat Gott mit seinem
Auszugsbefehl und der sich daran anschlieffenden Segensverheiffung
(Gen 12,1-3) gerade Abraham ausgewahlt? Wodurch hatte Abraham
diese besondere Zuwendung Gottes verdient?'* Eine Antwort gibt der
Gedanke, Abraham miisse sich schon im Vorfeld von Gottes Anrede

11 S1NAT 2017, 180f.

12 Koranische Schilderungen von Abrahams Auseinandersetzung mit seinem Volk
und seinen Vater finden sich in Q 6,80-83; 19,42-46; 21,51-57.66f.; 26,69-82; 29,16-18.25;
37,83-87.95f.

13 Mit dem in Q 19,48f. gebrauchten Verb i tazala vgl. insbesondere die Verwendung
von parapempomai in Abr. 71.

14 Die Frage wird auch von Philon gestellt; s. LOWIN 2006, 88, die auf Leg. III 83 ver-
weist.
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als vorbildlicher Monotheist erwiesen haben.'> Eine entsprechende
Vorgeschichte zu Gen 12 findet sich noch vor Philon im Jubildenbuch,
einer wohl ins zweite vorchristliche Jahrhundert zu datierenden
Nacherzdhlung der Begebenheiten von der Weltschopfung bis zum
Auszug aus Agypten: Bereits im Alter von vierzehn Jahren, so Jub
11,16f., habe Abra(ha)m sich vom Gotzendienst seines Vaters losge-
sagt und zum ,Schopfer aller Dinge” gebetet; Jub 12,1-5 referiert
dann, wie Abra(ha)m seinen Vater fiir die Verehrung lebloser und
von Menschenhand gemachter Gotzenbilder tadelt. Wie in der nach
der Zeitenwende entstandenen Abrahamapokalypse (ApcAbr 4) und
letzten Endes auch im Koran tragt Abraham hier Argumente vor, die
auf biblische Gotzenpolemiken zuriickgehen (s. Jer 10, Jes 44 und 46
sowie das Baruchbuch). Bemerkenswert ist unter anderem die wortli-
che Entsprechung von Q 19,42 — wo Abraham die Gotzen seines Va-
ters als , etwas, das nicht hort und nicht sieht”, beschreibt — und Dan
5,23 (,,Du hast die Gotter aus Gold und Silber, aus Bronze, Eisen,
Holz und Stein gepriesen, die weder sehen noch héren kénnen und
keinen Verstand haben*).16

Der in zahlreichen Koranpassagen variierte Konflikt Abrahams mit
seinen gotzendienerischen Landsleuten griindet also in einem schon
im Jubildenbuch und bei Philon bezeugten Thema. Mit diesem genea-
logischen Befund ist nun allerdings noch nicht erhellt, welche theolo-
gische Arbeit die Darstellung Abrahams als monotheistischer Dissi-
dent innerhalb des Korans verrichtet. Diese Funktionsfrage ist viel-
mehr nur aus dem Koran selbst zu kldaren. Dabei zeigt sich, dass der
betreffende Uberlieferungskomplex im Koran, anders als im Jubila-
enbuch, keine bibelexegetische Rolle mehr spielt: Auch wenn die
Koranverkiindigungen beanspruchen, dieselbe Botschaft wie friithere
Offenbarungen zu lehren, so préasentieren sie sich doch als Gottes-
wort aus eigenem Recht, nicht als Auslegung, Paraphrase oder Nach-
erzdhlung einer fritheren Offenbarungsschrift wie der Bibel, die im
Koran fast nie regelrecht zitiert wird.”” Hinzu kommt, dass der Koran
ja gar keinen gottlichen Auszugsbefehl an Abraham kennt. Wodurch
erklart sich also, dass der Koran dem Motiv von Abrahams Streit mit
seinen Landsleuten so umfangreichen Raum einrdumt? Aufschluss-
reich ist hier ein Blick auf die koranische Prophetologie. Diese geht
von einer weitgehenden Uniformitit der verschiedenen, im Laufe der

15 S. KUGEL 1998, 244-247.

16 Tch verdanke diese Parallele BUSSE 2006, 101, Anm. 6.

17'N. SINAL , The Eschatological Kerygma of the Early Qur'an”, in: H. AMIRAV u.a.
(Hg.), Apocalypticism and Eschatology in Late Antiquity. Encounters in the Abrahamic Reli-
gions, 6th—-8th. Late Antique History and Religion 17 (Leuven 2017) [219-266] 248-252;
SINAT2017, 138-141.
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Geschichte aufgetretenen Gottesgesandten (Sg. rasiil) wie Noah, Je-
sus, Muhammad und eben auch Abraham aus.'® Deren primére Auf-
gabe besteht darin, ein bestimmtes Kollektiv zur Verehrung des einen
Schopfergottes zu ermahnen und vor Gottes diesseitiger und jenseiti-
ger Strafe zu warnen. Dass der Koran die Uberlieferung von Abra-
hams monotheistischem Dissens aufgreift, diirfte insofern darin
griinden, dass sich das Motiv hervorragend in das Standardmuster
eines koranischen Gottesgesandten einfiigt und zu ausfiihrlichen
monotheistischen Disputen Abrahams mit seinen Landsleuten entfal-
tet werden kann. Exemplarisch zeigt sich hieran, wie der Koran einen
an sich traditionellen Stoff theologisch innovativ refunktionalisiert.

Eine besonders zentrale Facette der Streitepisode besteht in Abra-
hams Konflikt mit seinem Vater (dessen biblischer Name Terach im
Koran nicht erscheint). Literarisch wird der Gegensatz zwischen Va-
ter und Sohn etwa durch den viermaligen Gebrauch des Vokativs
,Mein Vater!” in Abrahams Ansprache in Q 19,42-45 herausgestellt.
In Philons De Abrahamo ist dieses Motiv ganzlich abwesend und auch
das Jubildenbuch zeichnet den Antagonismus von Abraham und
Terach in sehr viel milderem Lichte: Laut Jub 12,6f. stimmt Terach der
Gotzenkritik seines Sohnes grundsitzlich zu, ermahnt ihn jedoch um
dessen eigener Sicherheit willen zum Schweigen. Gleichwohl ist die
Vorstellung, Abrahams Vater sei ein engagierter Gotzenverehrer oder
sogar ein GoOtzenhersteller gewesen, in anderen vorkoranischen Tex-
ten durchaus bezeugt, etwa in dem rabbinischen Genesiskommentar
Genesis Rabba (Gen. Rab. 38,13). Im Hintergrund solcher jiidischer
Negativwertungen Terachs diirfte Jos 24,2 stehen, wonach die Ahnen
der Israeliten einschliefdlich Terachs ,,anderen Gottern dienten”.20

Im Hinblick auf den Koran stellt sich auch hier wiederum die
Funktionsfrage: Welche theologische Arbeit verrichtet der Antago-
nismus zwischen Abraham und seinem Vater im Koran? Relevant ist
hier die koranische Charakterisierung einer Gruppe zeitgendssischer
Widersacher, denen vorgeworfen wird, Gott andere Wesen , beizuge-
sellen” (asraka).?! Diese ,Beigeseller” (musrikiin) berufen sich an ver-
schiedenen Stellen darauf, lediglich dem Brauch ihrer Vater zu folgen
(vgl. etwa Q 34,43 und 43,22-25) — ein Argument, das {ibrigens auch

185 die Ausfithrungen zum koranischen ,messenger uniformitarianism” in M. DU-
RIE, The Qur’an and Its Biblical Reflexes. Investigations into the Genesis of a Religion (Lan-
ham 2018) 135-142.

19 Die Passage — die eine enge Parallele zu Abrahams Gétzenzerstérung in Q 21,58
67 und 37,88-96 darstellt — wird zitiert in SPEYER 1988, 134-138; zum Konflikt zwischen
Abraham und seinem Vater s.a. KUGEL 1998, 247-249.

20 KUGEL 1998, 247.

21 G, ausfiihrlicher SINA12017, 59-77.
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den Gegnern Abrahams, Moses und anderer Gesandter zugeschrie-
ben wird (s. z.B. Q 7,70; 10,78; 21,53; 26,74). Die Ansicht, von Vitern
und Ahnen ererbte Glaubenslehren und Rituale seien mafigeblich,
war im Herkunftsmilieu des Korans offenkundig von hoher Virulenz.
Der Koran setzt ihr das Vorbild Abrahams entgegen, , der zu seinem
Vater und seinem Volk sagte: ,Ich sage mich los von dem, was ihr
anbetet’ (innani bara’un mimma ta budin)” (Q 43,26). Abrahams kom-
promissloser Bruch mit dem Gotzendienst seines Vaters fungiert so
als Paradigma der Absage an die religidse Ahnensitte: Abrahams
Traditionsbruch begriindet eine Gegen-Tradition.

Es ist bemerkenswert, dass Philon — anders als das Jubildenbuch,
die Abrahamapokalypse und der Koran — Abrahams Zeitgenossen
nicht ausdriicklich mit der Verehrung von Gotzenbildern in Verbin-
dung bringt: Zwar nehmen die Chaldéder keinen tiiber der sichtbaren
Natur stehenden , Wagenlenker und Steuermann der Welt” an (Abr.
69f.), doch scheinen sie nicht den eklatanten Irrtum zu begehen, blof3e
Artefakte mit gottlichen Wesen zu verwechseln. Philon zeichnet die
Chaldéaer insofern nicht als tumbe Bilderverehrer, sondern als intel-
lektuell durchaus respektable Naturalisten, als Erforscher der Ord-
nung in den ,Umlaufbahnen der Sonne, des Mondes und der ande-
ren Planeten und Fixsterne” (Abr. 69).22 In der koranischen Darstel-
lung ist eine solche wissenschaftliche Expertise von Abrahams Wi-
dersachern nicht zu erkennen. Gleichwohl schimmert das Thema von
Abrahams Herkunft aus einer fiir ihre astronomisch-astrologische
Kompetenz bekannten Region zumindest in einer Koranpassage noch
durch, namlich Q 6,75-79. Sie beschreibt, wie Abraham allererst zu
der Einsicht gelangt, es miisse einen die Natur transzendierenden
Schopfer ,,von Himmel und Erde” (Q 6,79) geben: Er beobachtet des
Nachts das Aufgehen eines Sternes, des Mondes und der Sonne und
huldigt nacheinander jedem dieser Gestirne als ,mein Herr”, wird
jedoch jeweils ihrer Begrenztheit und Bedingtheit gewahr, als der
betreffende Himmelskorper untergeht.

Dass sich Abrahams monotheistische Bekehrung seiner Uberwin-
dung chaldaischer Astronomie verdankt, schreibt auch Philon (Abr.
70), doch hat die koranische Szene anderswo noch deutlich engere
Parallelen: Sowohl Jub 12,16-20 als auch der spatantike jiidische Dich-
ter Yose ben Yose fithren Abrahams Einsicht in die Existenz eines
gottlichen Weltenlenkers auf seine nachtliche Beobachtung von Son-
ne, Mond und Sternen zuriick.? Im Koran lasst sich dabei allerdings

22 5. CALVERT-KOYZIS 2004, 25-27 mit dem Befund, dass Philons Chaldéer fiir stoi-
sches und pythagoreisches Gedankengut stehen.
23 LOWIN 2006, 95f. und 139.
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eine bedeutsame Akzentverschiebung feststellen, wie sie durchaus
typisch fiir die koranische Adaption existierender Erzahlstoffe ist:
Wahrend Yose ben Yoses einen autodidaktischen Erkenntnisakt Ab-
rahams schildert, unterstreicht der Koran, dass sich Abrahams mono-
theistische Einsicht gottlicher ,,Rechtleitung” (h-d-y) verdankt: ,Wenn
mein Herr mich nicht fiihrt, gehore ich gewiss zu dem Volk, das irre-
geht”, sagt Abraham an einer Stelle (Q 6,77).2 Abrahams Kontempla-
tion der Gestirne und seine daraus resultierende Bekehrung zum
Monotheismus nehmen so den Charakter offenbarungsahnlicher
Belehrung an.

Hat der koranische Abraham aufgrund seines Monotheismus
Heimat und Familie verloren, so wird ihm dieser Verlust durch Got-
tes Gewahrung eines Sohnes ersetzt, der den rigorosen Eingottglau-
ben seines Vaters teilt.”> Die Abrahamperikope in Sure 37 etwa
schliefst unmittelbar an Abrahams Auswanderungsvorsatz (Q 37,99)
seine Bitte um einen ,rechtschaffenen” Sohn (37,100) an, deren Erfiil-
lung ihm hier sogleich zugesagt wird (37,101). Auch Q 19,49 lasst
direkt auf Abrahams , Absonderung” von seinem Volke die Feststel-
lung folgen, Gott habe ihm Isaak und Jakob geschenkt und sie ,zu
Propheten gemacht”. Im Koran gewinnt Abrahams gottgeschenkter
Sohn damit einen kompensatorischen Status. Detaillierter wird Abra-
hams Erhalt von Gottes Sohnesverheiflung, die auch von Philon aus-
fiihrlich besprochen wird (Abr. 107-132), in Q 11,69-73, 15,51-56 und
51,24-30 geschildert, wobei in allen drei Passagen wie bei Philon Gen
18 im Hintergrund steht. Abraham empfangt den Besuch einer unbe-
stimmten Anzahl von ,Gisten” (so Q 15,51 und 51,24), die auch als
,Gesandte” (rusul oder mursaliin) charakterisiert werden (Q 11,69;
15,57; 29,31). Gemeint sind damit an dieser Stelle nicht menschliche
Gesandte wie etwa Noah oder Abraham, sondern vielmehr Engel; der
Plural rusul ist ein wortliches Aquivalent von angeloi, auch wenn der
iibliche koranische Terminus fiir ,Engel” ein anderer ist (ndmlich
mald’ika).2 Der Koran reflektiert hier eine bestimmtes Verstdndnis
von Gen 18, welches die drei Manner, deren Besuch Abraham nach
Gen 18,2 empfangt, mit Engeln identifiziert. Diese auch im Neuen

24 Diesen Kontrast arbeitet LOWIN 2006, 123-135 heraus. Allerdings ist die Vorstel-
lung, Abrahams Entdeckung des Monotheismus griinde in einer gottlichen Selbstkund-
gabe, auch in der rabbinischen Tradition nachweisbar; s. Gen. Rab. 39,1. Eine vergleich-
bare Akzentverschiebung findet sich in der koranischen Darstellung der Erschaffung
Adams in Q 2,30-33; s. SINAI 2017, 148f.

25 S, dazu ausfiithrlicher SINAT 2009, 123f.

26 Vgl. Q 35,1, wo die ,Engel” (mala’ika) als ,,Gesandte” (rusul) bezeichnet werden;
s.a. Q 22,75, wo es explizit heifit, dass sowohl Menschen als auch Engel als Gesandte
fungieren kénnen.
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Testament (Hebr 13,2) angedeutete Lesart findet sich vor allem in der
judischen Tradition, wéhrend christliche Autoren Philon (Abr. 121f.)
darin folgen, einen von Abrahams Gésten oder gar alle drei als Er-
scheinung Gottes zu identifizieren.”” Dass der Koran gegen eine sol-
che theophanische Auffassung von Abrahams Gasten optiert, mag
damit zusammenhéngen, dass er hdufig Gottes Majestdt und Erha-
benheit betont.?

Die koranische Deutung der Gaste als Engel fiihrt auch dazu, dass
der Koran ein entscheidendes Detail der biblischen Erzdhlung revi-
diert. Gen 18,6-8 zufolge setzt Abraham seinen Gasten Butter, Milch
und ein Kalb vor und ,, wartete ihnen unter dem Baum auf, wahrend
sie alen”. Die Vorstellung, Engeln konnten irdisches Essen zu sich
nehmen, wird bereits in der Bibel problematisiert (Ri 13,16 und Tob
12,19). Wie aber ist dann die Aussage von Gen 18,8 zu verstehen,
Abrahams Gaéste hdtten von den ihnen vorgesetzten Speisen geges-
sen? Die Schwierigkeit wird in einer ganzen Reihe von jiidischen
Texten — von Josephus {iber die Targume bis hin zur rabbinischen
Literatur — auf dieselbe Weise gelost wie bei Philon (Abr. 118; vgl.
Josephus, Ant. 1197 sowie Gen. Rab. 48,18 und bBM 86b): ,Obwohl sie
nicht tranken und nicht afien, erweckten sie die Vorstellung (phanta-
sia), sie hatten getrunken und gegessen.” Der Koran teilt die Auffas-
sung, himmlische Wesen wiirden keine irdische Speise zu sich neh-
men.” Da er jedoch aufgrund seines eigenstandigen Offenbarungsan-
spruchs nicht an den biblischen Wortlaut gebunden ist, fallt der
Zwang zu einer doketischen Deutung des Essens von Abrahams Gés-
ten aus Gen 18,8 weg. Stattdessen weigern sich die Engel im Koran
ausdriicklich, die ihnen vorgesetzten Speisen zu sich zu nehmen
(Q 11,69f. und 51,26f.). Abraham angstigt sich ob dieses ungewohnli-
chen Verhaltens und wird von seinen Gasten mit den Worten ,,Flirch-
te dich nicht!” beschwichtigt (Q 51,28).% Der biblische Handlungs-
gang erfahrt so eine dramatische Intensivierung, indem der Sohnes-
verheiflung ein Augenblick numinosen Schreckens gefolgt von einer
prophetologisch bedeutungsschwangeren, bis auf altorientalische

27 E. GRYPEOU / H. SPURLING, ,Abraham’s Angels. Jewish and Christian Exegesis of
Genesis 18-19, in: E. GRYPEOU / H. SPURLING (Hg.), The Exegetical Encounter between
Jews and Christians in Late Antiquity (Leiden 2009), 181-203. Was Philon betrifft, so ist
Abr. 121f. mit ebd. 113 und 115 zu vergleichen, wo von Engeln die Rede ist.

28 Allerdings schildern Q 53,1-18 zwei Gottesvisionen des koranischen Verkiindi-
gers; s. N. SINAL ,, An Interpretation of Siirat al-Najm (Q. 53)”, Journal of Qur’anic Studies
13 (2011) [1-28] 7-9 und 13-16.

29 REYNOLDS 2010, 95; s.a. Q 21,7f. und 25,7.20, denen die Folgerung Nahrungsauf-
name > Menschlichkeit zu Grunde liegt.

30 In der biblischen Abrahamgeschichte findet sich diese Anrede in Gen 15,1.
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Texte zuriickgehenden Beruhigungsformel vorangestellt wird — eine
Sequenz, die an Marid Verkiindigung in Lk 1,29f. erinnert, auch wenn
deren koranische Version in Q 19,17-19 die , Fiirchte-dich-nicht”-
Formel gerade nicht enthalt.!

An die Verkiindigung, dass Abraham und seiner Frau trotz ihres
hohen Alters (vgl. Q 11,72; 15,54; 51,29) ein Sohn beschieden ist,
schliefst sich auch in der koranischen Abrahambiographie die aus
Gen 22 vertraute und von Philon ausfiihrlich behandelte (Abr. 160-
207) Erzahlung von Abrahams in letzter Minute abgewendetem Soh-
nesopfer an. Anders als Abrahams Streit mit seinen Zeitgenossen und
seine Aufnahme der gottlichen Gesandten findet sich diese Episode
nur in einer einzigen Koranpassage, Q 37,102-111. Die koranische
Darstellung ist besonders daran interessiert, die Einwilligung von
Abrahams Sohn herauszustellen: Als dieser, so Q 37,102, ,alt genug
war, um sich mit ihm [ndmlich Abraham] zu miihen”, sagt Abraham
zu ihm: ,Mein Sohn, ich sah im Schlaf, dass ich dich schlachte. So
schau, was meinst du?” Der Angesprochene entgegnet: ,Mein Vater,
tu was dir befohlen wurde; so Gott will, wirst du mich standhaft
finden.”® Von einer ausdriicklichen Zustimmung Isaaks sprechen
bereits Josephus (Ant. I 232) sowie rabbinische Texte (vgl. Gen. Rab.
55,4).3 Trotz ihres hohen Alters scheint dieses Motiv allerdings erst
im Zuge einer sekundaren (allerdings noch zu Lebzeiten Muhamm-
ads datierbaren) Erweiterung in die Opferperikope von Sure 37 ein-
geschaltet worden zu sein.*

Diese nachtréagliche Erweiterung der Passage diirfte unter anderem
dadurch motiviert sein, dass Abrahams Sohn Ismael in spateren Su-
ren eine sehr viel prominentere Rolle als in fritheren Koranverkiindi-
gungen annimmt, worauf gleich noch naher einzugehen sein wird.
Greifbar ist dieser Ismaelbezug vor allem in einer zweiten Erweite-
rung von Sure 37. Der Text stellt nirgends ausdriicklich fest, von
welchem der beiden S6hne Abrahams, Isaak oder Ismael, in der Op-
ferepisode die Rede sein soll. Allerdings wird die Abrahamerzédhlung
von einem Verspaar beschlossen, das explizit auf Gottes Verkiindi-
gung der Geburt Isaaks Bezug nimmt (Q 37,112f.). Im Textzusam-
menhang legt dieser Verweis nahe, dass das Vorangehende auf Ab-

31 Zu der , Fiirchte-dich-nicht”-Formel s. M. NISSINEN, , Fear Not. A Study on an An-
cient Near Eastern Phrase”, in: M. A. Sweeney / E. Ben Zvi (Hg.), The Changing Face of
Form Criticism for the Twenty-First Century (Grand Rapids 2003) 122-161.

32 Zur Frage der Bedeutung der Wendung fa-lamma balaga ma ‘ahu s-sa‘ya s. SINAI
2017, 106 (Anm. 37) sowie weiter unten.

3 Zur Einwilligung Isaaks in der rabbinischen Tradition s. G. VERMES, Scripture and
Tradition in Judaism. Haggadic Studies. StPB 4 (Leiden 21973) 194-218.

34 SINAT 2017, 93f.
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rahams anderen Sohn, also auf Ismael, zu beziehen ist. Eine Reihe
von terminologischen, stilistischen und inhaltlichen Auffalligkeiten
weist darauf hin, dass es sich auch bei Q 37,112f. um einen Zusatz
handelt, der daraufhin abzielt, eine Gleichsetzung des in der Op-
ferepisode figurierenden Sohnes mit Ismael zu suggerieren.® In ihrer
kanonischen Textgestalt dokumentiert Sure 37 also gleich in doppel-
ter Hinsicht eine nachtrédgliche Aufwertung Ismaels: Einerseits wird
dieser als der von Gott zum Opfer auserkorene Abrahamsohn identi-
tiziert, im Gegensatz zu Gen 22; andererseits wird Ismael, im Riick-
griff auf jiidische Uberlieferungen iiber die Opferbereitschaft Isaaks,
eine ausdriickliche Einwilligung in das Opfergeschehen zugeschrie-
ben, im Kontrast zur urspriinglichen Fassung der Sure.

Dass sich die eigentliche Opfererzahlung aus Sure 37 um einen
nicht namentlich identifizierten ,beherrschten Sohn” Abrahams
(37,101) dreht, illustriert die generelle Seltenheit von Personennamen
im Koran sowie die durchgiangige Voraussetzungshaftigkeit korani-
scher Erzahlungen. Entsprechend bleiben die Familienverhaltnisse
des koranischen Abrahams auch sonst recht vage. Von den drei kora-
nischen Versionen der Verkiindigungsszene aus Gen 18 (Q 11,69-73;
15,51-56; 51,24-30) nennt nur eine Isaak beim Namen (Q 11,71).3¢ Sara
— deren aus Gen 18,12-15 bekanntes Lachen in Q 11,71 erscheint —
wird durchgéngig nur als Abrahams ,Frau” (imra’'a) bezeichnet
(Q 11,71 und 51,29) und fehlt in einer Version der Verkiindigungs-
szene (Q 15,51-56) ganz. Sogar dass Ismael ein Sohn Abrahams ist,
geht aus einer ganzen Reihe von Koranstellen, die ihn ohne jeden
Bezug zu Abraham erwéhnen, nicht ausdriicklich hervor (Q 6,86;
19,54-55; 21,85-86; 38:48).” Auch die spannungsreiche Beziehung
zwischen Sara und ihrer Magd Hagar (Gen 16 und 21,9-21), die in der
VerstoSung Hagars und Ismael kulminiert, wird nicht angesprochen.
Tatsdchlich findet sich im Koran iiberhaupt kein expliziter Verweis
auf Ismaels Mutter Hagar; dass Abrahams Schne Isaak und Ismael
nicht dieselbe Mutter haben, ist insofern auf rein koranischer Grund-
lage keineswegs evident.* Der Koran ist an hduslichen Konflikten im
Leben Abrahams offenkundig nicht interessiert, auch wenn solche
Konflikte, wie etwa die Verweise auf eine Auseinandersetzung
Muhammads mit seinen Ehefrauen in Sure 66 zeigt, durchaus nicht
unvereinbar mit dem koranischen Prophetenbegriff sind.

35 SINAI 2017, 94f.

3% Allerdings findet sich anderswo die allgemeine Aussage, Gott habe Abraham
Isaak und Jakob geschenkt: Q 6,84; 19,49f.; 21,72f.; 29,27.

37 S. etwa J. HOROVITZ, Koranische Untersuchungen (Berlin 1926) 91.

3 F. LEEMHUIS, ,Hajar in the Qur’an and Its Early Commentaries”, in: GOODMAN
u.a. 2010, 503-508.
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Zumindest ausschnittweise sind damit drei Hauptepisoden der
koranischen Abrahambiographie umrissen: Abrahams Konflikt mit
Volk und Vater, seine Bewirtung der Engel samt Empfang einer Soh-
nesverkiindigung und schliefilich die Beinahe-Opferung seines Soh-
nes. Eine vierte und letzte Episode besteht in einem Kranz von Stel-
len, der Abraham und Ismael mit der Griindung des mekkanischen
Ka'ba-Heiligtum in Verbindung bringt.** Zur Belohnung dafiir, dass
Abraham die Priifung von Gottes Opferbefehl bestanden hat, schliefst
Gott einen Bund ( ‘ahd) mit ihm, von dem jedoch siindige Nachkom-
men Abrahams ausdriicklich ausgenommen werden (Q 2,124); Gott
etabliert das mekkanische Heiligtum und setzt Abraham bzw. Abra-
ham und Ismael als seine Aufseher ein (Q 2,125 und 22,26-29); Abra-
ham betet fiir das Wohlergehen dieses Heiligtums sowie seiner dort
ansassigen Nachkommen (Q 2,126 und 14,35-41); und schliefslich
errichten Abraham und Ismael die Ka‘ba (Q 2,127) und erbitten von
Gott, er moge ihre Nachkommen zu einer ,dir ergebenen Gemein-
schaft” (umma muslima laka) machen sowie einen Gesandten unter
ihnen bestellen. Letzterer wird offenkundig mit Muhammad gleich-
gesetzt (Q 2,128f.).4

Fast alle Koranpassagen, die Abraham mit dem mekkanischen Hei-
ligtum in Verbindung bringen, werden {iblicherweise der medinensi-
schen Schicht des Korans zugerechnet — also jenen Suren und Text-
stlicken, die nach dem traditionell auf das Jahr 622 datierten , Aus-
zug” (higra) der koranischen Gemeinde von Mekka nach Medina
verkiindet wurden.#t Auch die gesteigerte Prominenz Ismaels, die
bereits weiter oben angesprochen wurde, sowie seine ausdriickliche
Einordnung als Sohn Abrahams sind medinensische Entwicklungen.#

39 Im Koran wird dieses Heiligtum zumeist als , unantastbares Haus” bezeichnet; s.
die kurze Ubersicht in SINAI 2017, 49.

40 Dass es sich bei dem in Q 2,124 erbetenen Gesandten um Muhammad handelt,
geht aus Q 2,151 hervor. Zu der Schliisselpassage Q 2,124-129 s. ausfiihrlicher SINAI
2017, 102 und 205f. mit weiteren Literaturhinweisen.

41'S, SINAT 2017, 124-130.

42 Eine Ausnahme bildet Q 14,35-41, wo Abraham fiir das mekkanische Heiligtum
und seine Anwohner betet und Gott dafiir dankt, dass er ihm ,trotz meines Alters
Ismael und Isaak geschenkt” habe (14,39). Die Verwendung des Vokativs , unser Herr”
(rabbana; 14,37.38.41), der im Wechsel mit , mein Herr” (rabbi; 14,35.36.39.40) auftritt,
suggeriert zudem, dass hier wie in Q 2,127-129 Abraham und Ismael gemeinsam als
Betende zu denken sind. Die Hypothese, der gesamte Abschnitt stelle einen medinensi-
schen Einschub dar, ist alles andere als sicher (SINAI 2009, 106-112). Wahrscheinlicher
ist vielmehr, dass die Passage in ihrem Grundbestand bereits mekkanisch ist, urspriing-
lich jedoch Abraham als alleinigenden Betenden darstellte und keinen Verweis auf
Ismael enthielt. Sekundar konnte es dann zu einer Anpassung an das gemeinsame
Gebet von Abraham und Ismael aus Q 2,127-129 gekommen sein, indem der dort pro-
minente Vokativ ,unser Herr” auch in Q 14,35-41 eindrang. Parallel dazu konnte eine
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Sie diirften im Kontext der Auseinandersetzung zwischen der korani-
schen Gemeinde und den jiidischen Stimmen von Medina zu sehen
sein: Die medinensische Darstellung Mekkas als ein von Abraham
und Ismael begriindetes Pilgerheiligtum kontrastiert mit der jidi-
schen Bindung an den Jerusalemer Tempelberg als derjenigen Statte,
an der Abraham seinen Sohn Isaak zum Opfer darzubringen bereit
war.#

Anders als die zuvor besprochenen Episoden aus dem koranischen
Leben Abrahams hat die Mekka-Episode keine direkten Vorlaufer in
der vorkoranischen jiidischen oder christlichen Tradition. Sie bringt
jedoch eine Reihe traditioneller Einzelmotive zum Einsatz, die der
Koran neu verkniipft und auf das mekkanische Ka ‘ba-Heiligtum
ausrichtet. An erster Stelle gilt dies natiirlich fiir die bereits biblisch
zentrale Vorstellung eines gottlichen Bundes zwischen Gott und Ab-
raham (Gen 15,18 und Gen 17), auch wenn dieser im Pentateuch,
anders als im Koran (Q 2,124f.), mit dem Beschneidungsritus verbun-
den wird und Abrahams Sohnesopfer (Gen 22) vorangeht anstatt ihm
als gottliche Belohnung zu folgen. Was Abrahams Begriindung der
Ka‘ba betrifft, so erinnert sie an die biblische Darstellung des Erzva-
ters als Erbauer von Altédren (Gen 12,8; 13,3f.).# Zudem spricht bereits
das Jubildenbuch von einem , Haus Abrahams”, welches dort offen-
bar als Anwesen in der Ndhe Hebrons verstanden wird (Jub 22,24;
vgl. 22,3).% Die koranische Beschreibung des mekkanischen Heilig-
tums als eines von Abraham begriindeten ,Hauses” und als ,Stétte
Abrahams” (vgl. Q 2,125.127; 3,96f.; 22,26.29) ldsst sich insofern als
Kristallisierung vorgangiger Motive um ein bestehendes arabisches
Regionalheiligtum auffassen, welche demselben eine neue biblisch-
monotheistische Dignitat verleiht.

2. Abraham im nachkoranischen Islam

Die erste Schicht der nachkoranischen islamischen Abrahamtradition
ist geprdgt von einer Vielzahl urspriinglich separat und miindlich
weitergegebener Erzahlungen und Erlduterungen. Sie werden oft auf
prominente frithislamische Gelehrte wie etwa Ibn ‘Abbas (gest. um

mutmafliche Urfassung von Q 14,39 (,,Lob sei Gott, der mir trotz meines Alters Isaak
geschenkt hat”) um den Namen Ismaels erweitert worden sein.

43 SINAT 2017, 196-206.

4 H. P. SMITH, The Bible and Islam or The Influence of the Old and New Testaments on the
Religion of Mohammed (New York 1897) 40.

45 SPEYER 1988, 162.
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687-688) oder as-Suddi (gest. 745) zurtiickgefiihrt, wobei sich die Zu-
verldssigkeit solcher Zuschreibungen kaum verifizieren ldsst.* Die
betreffenden Uberlieferungen liegen uns — hiufig in Gestalt von Vari-
anten und Dubletten — in spateren, ab dem neunten Jahrhundert ver-
fassten Sammelwerken vor, die unterschiedlichen Genres des auferst
umfangreichen arabisch-islamischen Schrifttums angehodren. Neben
der Koranexegese und der Universalgeschichtsschreibung, wie sie
u.a. von at-Tabarl (gest. 923) vertreten werden, ist dabei insbesondere
die Gattung der sogenannten ,Prophetengeschichten” (gisas al-
anbiya’) hervorzuheben, der etwa ein bekanntes Kompendium at-
Ta‘labis (gest. 1035) zuzurechnen ist.¥ Durch Auswahl und Anord-
nung des von ihnen tradierten Materials nehmen Redaktoren wie at-
Tabarl und at-Ta‘labi zumindest indirekt Einfluss auf sein Verstiand-
nis, etwa indem sie einzelne Episoden aus dem Leben Abrahams in
eine biographische Reihenfolge bringen.

Eine wichtige Funktion der von at-Tabari, at-Ta‘labl und anderen
Gelehrten gesammelten Uberlieferungen besteht darin, das anspie-
lungsreiche und in mancherlei Hinsicht liickenhafte koranische Er-
zahlgut zu ergénzen und zu konkretisieren. So werden die korani-
schen Abrahamerzdhlungen geographisch prazisiert und im Koran
anonym bleibende Protagonisten identifiziert. Beispielsweise finden
sich Angaben zu Ausgangspunkt und Verlauf von Abrahams Aus-
wanderung; Abrahams , Frau” (Q 11,71 und 51,29) erhalt durchgan-
gig ihren biblischen Namen Sara; es werden die Abstammungsver-
haltnisse von Abraham und Sara erhellt; und man diskutiert, ob es
sich bei dem in der koranische Opfererzahlung (Q 37,102-107) nicht
namentlich genannten Sohn Abrahams um Isaak oder Ismael gehan-
delt habe.® Ein anonymer Koénig, mit dem Abraham laut Q 2,258
Gottes Macht iiber Leben und Tod debattierte, wird mit dem bibli-
schen Nimrod (vgl. Gen 10,8-12) gleichgesetzt,* der bereits in der
vorislamischen Haggada als Herrscher iiber die Heimat Abrahams

46 Eine umfassende Untersuchung dieses Materials bietet FIRESTONE 1990; s. auch die
Abschnitte zur islamischen Tradition in LOWIN 2006. Zum Problem des Ubergangs von
miindlicher zu schriftlicher Tradierung s. allg. G. SCHOELER, The Genesis of Literature in
Islam. From the Aural to the Read (Edinburgh 2009).

47 AHMAD B. MUHAMMAD AT-TA‘LABI, Qisas al-anbiya’ al-musamma ‘Ard’is al-magalis
(Kairo o. ].); s. zu diesem Werk die Studie von M. KLAR, Interpreting al-Tha labi’s Tales of
the Prophets. Temptation, Responsibility and Loss. Routledge Studies in the Qur’an (Ab-
ingdon 2009). Um auch Nicht-Arabisten ein Auffinden der jeweils einschldgigen Stellen
zu ermoglichen, verweise ich im Folgenden auf at-Ta‘labis deutsche Ubersetzung in
BUSSE 2006.

48 FIRESTONE 1990, 25-30 und 135-151; vgl. BUSSE 2006, 98f., 107 und 122-126.

495, die narrative Einbettung von Q 2,258 in BUSSE 2006, 102.
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und als dessen gotzenanbeterischer Gegenspieler auftritt.”*® Nimrod
habe Abraham bereits vor dessen Geburt nachgestellt, da ihm vor-
hergesagt worden sei, dass Abraham seinen Untergang bewirken
werde.5' Ahnlich wie rabbinische Texte (vgl. Gen. Rab. 38,13) schreibt
die islamische Uberlieferung Nimrod auch eine fithrende Rolle bei
dem Versuch zu, Abraham ob seines Einstehens fiir den Eingottglau-
ben auf einem Scheiterhaufen zu verbrennen, obgleich die einschla-
gigen Koranstellen (Q 21,68-71; 29,24f.; 37,97f.) nur allgemein vom
,Volk” Abrahams sprechen.® SchliefSlich wird die im Koran ganz
abwesende Hagar als Mutter Ismaels — des Stammvaters der Araber —
in die Abrahamgeschichte reimportiert.>

Die vorangehenden Falle illustrieren, dass die frithislamische Tra-
dition die koranischen Abrahampassagen mit zahlreichen aufserkora-
nischen Informationen anreichert, die sich haufig jiidisch-
christlichem Bibelwissen und parabiblischem Uberlieferungsgut ver-
danken. Gelegentlich wird dies sogar explizit markiert; zumindest in
frithislamischer Zeit scheint ein solches Verfahren auch als unbe-
denklich gegolten zu haben.* Vorislamische Traditionen werden so
als narrative Ressourcen fiir die Amplifikation und Ausschmiickung
von im Koran gar nicht oder nur knapp angedeuteten Begebenheiten
und Figuren in Dienst genommen, wobei sich immer wieder eine
pointierte Islamisierung und Arabisierung biblischer und haggadi-
scher Stoffe beobachten ldsst.®> Im Zuge dieses islamischen Anver-
wandlungsprozesses wurden sogar solche biblischen Sagen adaptiert,
die zumindest auf den ersten Blick {iberhaupt keinen koranischen
Haftpunkt haben. Ein gutes Beispiel besteht in der Erzahlung von der
Gefahrdung Saras durch den Pharao bzw. durch Abimelech, den
Ko6nig von Gerar (Gen 12,10-20 und Gen 20). In beiden Bibelpassagen

50 K. VAN DER TOORN und P. W. VAN DER HORST, ,, Nimrod Before and After the Bi-
ble”, HTR 83 (1990) 1-29.

51 BUsSE 2006, 98-100. S. ausfiihrlich LOWIN 2006, 39-86. Zur offenkundigen Paralle-
litat von Nimrod und Herodes s. ebd., 81-85.

52 BUssE 2006, 104-106.

53 FIRESTONE 1990, 39—47.

54 Vgl. FIRESTONE 1990, 27 und 29 (Wahb b. Munabbih behauptet, Saras Genealogie
der Tora entnommen zu haben), 40 (Ibn Qutaiba fasst zusammen, wie Sara ,in der
Tora” Abraham ihre Magd Hagar iiberldsst; vgl. Gen 16,2) sowie 42 (Ibn Katir iiber-
schreibt einen Abschnitt zur Geburt Ismaels mit der Wendung: ,,Die Leute der Schrift
sagen ...”). Zur positiven Wertung jiidischer Traditionen im friihen Islam s. das Material
in M. KISTER, ,Haddithii ‘an bani isrd 1la wa-la haraja. A Study of an Early Tradition”, IOS
2 (1972) 215-239.

55 LowIN 2006, 33f. und 52, im Riickgriff auf FIRESTONE 1990 und J. LASSNER, Demon-
izing the Queen of Sheba. Boundaries of Gender and Culture in Postbiblical Judaism and Medi-
eval Islam (Chicago 1993).
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gibt Abraham seine Frau Sara aus Selbstschutz als seine Schwester
aus (Gen 12,11-13 und 20,2), was den jeweiligen Herrscher veran-
lasst, Sara als Konkubine in seinen Palast zu verbringen. Obwohl der
Koran das Ereignis nicht erwahnt, ist die Geschichte dennoch in ver-
schiedenen Versionen in die islamische Tradition eingegangen.’ Ein
Grund hierfiir mag darin bestehen, dass die Erzahlung eine Erkla-
rung dafiir bietet, wie Hagar in den Besitz von Abraham und Sara
gelangte, namlich als Wiedergutmachungsgeschenk des Pharaos.”
Zugleich scheinen islamische Gelehrte sich auch deshalb fiir die Be-
gebenheit interessiert zu haben, weil sich Abrahams Behauptung,
Sara sei seine Schwester, sachlich mit zwei Koranversen zusammen-
stellen lief, in denen Abraham, wenn auch in ganz anderen Situatio-
nen, gleichfalls augenscheinliche Unwahrheiten dufiert.”® Ein derarti-
ges Verhalten stand in Spannung mit der islamischen Vorstellung
von der grundsédtzlichen Siindlosigkeit der Propheten, und die isla-
mische Literatur enthalt verschiedene Vorschlage, wie sich die drei
Aussagen Abrahams als zwar absichtlich irrefithrende , Anspielun-
gen” lesen lassen, die gleichwohl keine regelrechten Liigen darstell-
ten.®

Die in der frithislamischen Tradition zu beobachtende Anreiche-
rung und Amplifizierung des Korantextes mit biblisch-haggadischen
Stoffen fand spétestens seit Mitte des achten Jahrhunderts im Lichte
eines scharfen Bewusstseins fiir die sich aus dem Korantext selbst
ergebenden interpretativen und theologischen Probleme statt.® So
warf der im Kontext von Abrahams Empfang der Sohnesverheiffung
stehende Vers Q 11,71 (,,Seine Frau stand dabei; da lachte sie und wir
verkiindeten ihr Isaak und nach Isaak Jakob”) die Frage auf, warum
das Lachen Saras hier der Sohnesverheiffung — die ja laut Gen 18,10-

56 FIRESTONE 1990, 31-38; BUSSE 2006, 107f. Genau wie Philon, der die , Reinheit” Sa-
ras auch nach ihrer Rettung vor dem Zugriff des Kénigs von Agypten betont (Abr. 98; s.
den Beitrag von Friederike Oertelt zu diesem Band), unterstreicht diese islamische
Version, dass es zu keiner sexuellen Begegnung zwischen Sara und dem Pharao ge-
kommen ist. Die Beschreibung des Pharaos als , Gewaltherrscher” (gabbar) erinnert an
Abr. 90.

57 FIRESTONE 1990, 38.

5 Es handelt sich um Q 21,63 (wo Abraham seine Zerstorung der Gotzen dem
,grofiten von ihnen” in die Schuhe schiebt) und 37,89 (s. den folgenden Absatz). Zu der
Tradition von den ,drei Liigen” Abrahams, die auch in Form eines Ausspruchs
Muhammads belegt ist, s. CALDER 1993, 107-109 und FIRESTONE 1990, 31-36.

59 CALDER 1993, 107-109 und FIRESTONE 1990, 31f.

0 Im Hintergrund dieser Aussage steht meine These, dass eine exegetische Fokus-
sierung auf den Korantext eine sekundédre Entwicklung im frithen Islam ist; s. SINAI
2009, 161-288.
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12 Anlass von Saras Lachen war — vorausgeht.®! Eine von at-Ta'labi
zitierte Tradition macht u.a. im Namen des frithen Korankommenta-
tors Mugqatil b. Sulaiman (gest. 767?) geltend, Saras Lachen habe sich
nicht auf die SohnesverheifSung bezogen, sondern vielmehr auf die
im vorhergehenden Vers (Q 11,70) geschilderte Angst Abrahams vor
seinen Besuchern.®? Tatsachlich findet sich in dem unabhéngig iiber-
lieferten Korankommentar Mugqatils, der frithesten erhaltenen Ausle-
gung des gesamten Korantextes, eine entsprechende Glosse.®® Hier
wird also ein exegetisches Problem gerade nicht im Rekurs auf au-
Berkoranisches Uberlieferungsgut beantwortet, sondern in Gestalt
einer Refokussierung auf den koranischen Text selbst; exemplarisch
zeigt sich daran, dass fiir frithislamische Gelehrte nicht nur die Adap-
tion, sondern auch die Zuriickweisung biblisch-haggadischer Motive
eine Option war.%

Ein weiteres einschlédgiges Beispiel liegt in Q 37,88-93 vor. Auch
dort ist der erzdhlerische Zusammenhang nicht unmittelbar klar.
Abraham, so heifit es dort, ,schaute zu den Sternen hin und sagte:
,Mir ist ganz elend” (Q 37,88f.); nachdem sein Volk ihm daraufthin
,den Riicken kehrte” (Q 37,90), folgt eine Schilderung von Abrahams
Gotzenzerstérung (Q 37,91-93). Welchen Sinn hat Abrahams Aufe-
rung hier? At-Ta'labi bietet eine Uberlieferung, der zufolge der Patri-
arch von seinen Landsleuten aufgefordert worden sei, sie zu einem
heidnischen Fest zu begleiten; er jedoch habe sich zu Boden geworfen
und Fufisschmerzen vorgeschiitzt. So habe Abraham erreicht, dass
seine Begleiter ihn zuriicklieSen, was ihm die Gelegenheit geboten
habe, allein den Gotzentempel seines Volkes zu betreten.® Einer be-
reits im Kommentar von Mugqatil bezeugten Variante zufolge gab
Abraham mit derselben Absicht vor, an der Pest zu leiden.® Auch

61 S ausfiihrlicher REYNOLDS 2010, 87-97.

62 FIRESTONE 1990, 57f.; BUSSE 2006, 109. Zu Mugqatil s. N. SINAI, , The Qur’anic
Commentary of Mugqatil b. Sulayman and the Evolution of Early Tafsir Literature”, in:
A. GORKE und J. PINK (Hg.), Tafsir and Islamic Intellectual History. Exploring the Bounda-
ries of a Genre. Qur’anic Studies Series 13 (Oxford 2014) 113-143.

63 MUQATIL 2002, Bd. 2, 290 (zu Q 11,71).

64 Ein weiteres Beispiel hierfiir ist natiirlich die Identifikation des in der koranischen
Opferperikope figurierenden Abrahamsohnes mit Ismael anstatt mit Isaak, wobei at-
Ta'labi letztere Option ausdriicklich als eine jiidische Liige abtut (BUSSE 2006, 124;
FIRESTONE 1990, 137).

65 BussE 2006, 102f.

66 MUQATIL 2002, Bd. 3, 611f. (zu Q 37,89); s. auch CALDER 1993, 107f. Die Tatsache,
dass die Glosse zu Q 37,89 im Kommentar Mugqatils mit einem Diktum des Grammati-
kers al-Farra’ schlief3t, der erst 822 starb, macht es unmoglich, die gesamte Glosse in die
Mitte des achten Jahrhunderts zu setzen. Es ist jedoch sehr gut denkbar, dass lediglich
die al-Farra’ zugeschriebene Aussage spateren Datums ist, die vorangehenden Zeilen
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hier ist die zugrundeliegende Dynamik offenkundig eine narrative
Ausgestaltung der koranischen Abrahampassagen allein auf der
Grundlage des Korantextes, mit dem Ziel, dessen Erzahlverlauf ma-
ximal zu plausibilisieren.

Trotz weitreichender Anverwandlung biblischer und parabibli-
scher Uberlieferungen weist die islamische Abrahamlegende insge-
samt einen spezifisch islamischen narrativen Bogen auf, der im Ein-
klang mit koranischen Vorgaben in Abrahams Begriindung (bzw.
Wiederbegriindung) des Ka‘ba-Heiligtums und dem anschlieffenden
Vollzug des islamischen Wallfahrtsrituals, des hagg, kulminiert. Zwar
bleibt die von den Engeln iiberbrachte Sohnesverheiffung, wie im
Koran, auf Isaak bezogen.®” Im Anschluss hieran verschiebt sich der
Schwerpunkt der islamischen Abrahamtradition jedoch nachdriick-
lich in Richtung auf Ismael und Mekka, indem die in Gen 21 geschil-
derte Verstoffung Hagars und ihres Sohnes zu einer von Abraham
durchgefithrten Umsiedlung wird.®® Wie in Gen 21,10 besteht der
unmittelbare Anlass fiir Hagars Ausscheiden aus Abrahams Fami-
lienverband in der Eifersucht Saras. Doch wéahrend Abraham in Gen
21,12f. lediglich die gottliche Anweisung empféangt, ,wegen des Kna-
ben und deiner Magd nicht verdrossen” zu sein und Saras Forderung
einer Verstofsung Hagars stattzugeben, erhélt Abraham in einer friih-
islamischen Variante der Begebenheit den gottlichen Auftrag, Hagar
und ihren Sohn nach Mekka zu bringen.® In diesem Kontext soll
Abraham seine in Q 14,37 wiedergegebene Fiirbitte fiir die Einwoh-
ner Mekkas gedufSert haben: ,Unser Herr! Ich siedelte manche meiner
Nachkommen in einem getreidelosen Tal bei deinem unantastbaren
Haus an, unser Herr, damit sie das Gebet verrichten. So mach, dass
die Herzen der Menschen sich ihnen zuneigen und versorge sie mit
Friichten, auf dass sie dankbar sind!“7® Diese islamische Umsied-
lungserzdhlung enthdlt auch eine Variante von Gen 21,15-19, wo
Hagar und Ismael durch einen Engel Gottes vor dem drohenden
Verdursten gerettet werden. In der islamischen Version wird der
Brunnen, den Hagar laut Gen 21,19 plétzlich erblickt, zur mekkani-
schen Zamzamquelle.”!

Im Anschluss an die Umsiedlung Ismaels und Hagars berichtet die
islamische Tradition von mehreren Besuchen, die Abraham seinem in

dagegen zum Grundbestand des Kommentars gehoren. Vgl. zu einem dhnlichen Fall
SINAT 2009, 170.

67 BUSSE 2006, 109; FIRESTONE 1990, 52-59.

68 Busse 2006, 109-111; FIRESTONE 1990, 61-71.

9 BUSSE 2006, 110.

70 Bussk 2006, 110; FIRESTONE 1990, 64.

71 FIRESTONE 1990, 63-66; BUSSE 2006, 109-111.
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Mekka anséssigen Sohne abgestattet habe.”? Zumindest einer Uberlie-
ferung zufolge war es ein solcher Besuch, in dessen Rahmen Abra-
ham und Ismael auf géttlichen Befehl hin gemeinsam die Ka‘ba er-
bauten, wie in Q 2,127 geschildert.”? Auch Abrahams Sohnesopfer
wird — wenn auch nicht einstimmig — in den Zusammenhang eines
Mekkabesuchs gestellt.” At-Ta‘labis Einordnung dieser Tradition
impliziert, dass er sie chronologisch nach dem Bau der Ka‘ba anord-
net. Dies ist nicht unbedingt die vom Koran selbst nahegelegte Rei-
henfolge, insofern der Erdffnungsvers der Koranpassage, welche die
Errichtung der Ka‘ba schildert, ndmlich Q 2,124, auf das Sohnesopfer
als ein in der Vergangenheit liegendes Geschehnis zuriickzuverwei-
sen scheint (vgl. Q 37,106).7

Ein Schwerpunkt der nachkoranischen islamischen Abrahamtradi-
tion liegt auf Abrahams unerschrockenem Eintreten fiir den Mono-
theismus, das ja bereits im Koran prominent ist. Der Themenkomplex
beinhaltet unter anderem Abrahams in Q 6,75-79 dargestellte Bekeh-
rung auf der Grundlage néchtlicher Himmelsbeobachtungen. Sie
wird durchgéngig in die Kindheit des Patriarchen gesetzt.” Obwohl
die Szene ihren Ursprung in der friihjiidischen Tradition hat, scheint
sie nach dem ersten Jahrhundert der Zeitrechnung stark an Populari-
tat eingebiifit zu haben; nur das weiter oben erwahnte liturgische
Gedicht Yose ben Yoses bildet hier eine Ausnahme. Im islamischen
Mittelalter tritt die Episode dann auch in jiidischen Quellen wieder in
Erscheinung, was hochstwahrscheinlich mit ihrer Rezeption in der
islamischen Tradition zu erkldren ist.”” Das Beispiel illustriert, dass
die islamische Adaption jiidisch-christlicher Uberlieferungen wieder
auf die beiden alteren Traditionen zuriickwirkte: Die unwillkiirliche
Annahme ilterer Studien, die islamische Uberlieferung sei im Regel-
fall als Traditionsempfanger und nicht als Traditionsspender zu den-
ken, wird in neueren Verédffentlichungen zu Recht in Frage gestellt.”

Der hiermit zumindest knapp umrissene islamische Erzahlbestand
zum Leben Abrahams bot spéteren islamischen Autoren reiche An-
satzpunkte fiir weitergehende theologische, philosophische oder
mystische Spekulationen. So finden sich im Werk des persischen
Dichters Rami (gest. 1273) zahlreiche Beziige auf verschiedene Epi-
soden der Abrahamlegende, wobei Rumi sich unter anderem fiir die

72 Bussk 2006, 111f.; FIRESTONE 1990, 76-79.

73 FIRESTONE 1990, 80-82.

74 FIRESTONE 1990, 117-119; BUSSE 2006, 126—128.
75 SINAI 2009, 136.

76 BUSSE 2006, 101; LOWIN 2006, 99-105.

77 LOWIN 2006, 105-116.

78 S. den Literaturiiberblick in LOWIN 2006, 35-38.
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allegorische Bedeutung des Feuers interessiert, in das Nimrod Abra-
ham werfen lies.” Diese in der reifen islamischen Tradition zutage
tretende Tendenz zu einer allegorischen Vertiefung der Abrahamle-
gende weist offenkundige Parallelen zum Umgang Philons mit der
biblischen Abrahamerzdhlung auf. Es lohnt sich deshalb, das Phéno-
men abschlieflend etwas ausfiihrlicher zu behandeln. Ich wahle dazu
die Ausfiithrungen, die der bereits eingangs erwahnte Ibn ‘Arabi etwa
zwolfhundert Jahre nach Philon in seinem Werk Die Ringsteine der
Weisheit (Fusiis al-hikam) zur koranischen Abrahamgeschichte macht.
Die Ringsteine bestehen aus siebenundzwanzig Kapiteln, die fast alle
einem bestimmten koranischen Propheten gewidmet sind,®® wobei
der Reigen der behandelten Personen von Adam bis zu Muhammad
reicht. Ziel des Verfassers ist es, im Leben jeder dieser Figuren einen
bestimmten Aspekt der allumfassenden gottlichen Weisheit und da-
mit seines eigenen Lehrsystems aufzuzeigen.®! Kapitel 5 bis 7 behan-
deln Abraham, Isaak und Ismael; ich beschranke mich hier auf Kapi-
tel 5 und 6.8

Ibn ‘Arabis Abrahamkapitel kreist um die in Q 4,125 getroffene
Aussage, Gott habe Abraham ,zum halil” genommen. Im Hinter-
grund dieser Koranstelle steht Jes 41,8, wo aus gottlicher Redeper-
spektive von ,meinem Freund Abraham” bzw. wortlich von , Abra-
ham, der mich liebte” (°0hab?) die Rede ist; in 2 Chr 20,7 findet sich
dasselbe Epithet in die zweite Person tibertragen. Das arabische Wort
halil, , Freund”, reflektiert offenkundig denselben Beinamen, hochst-
wahrscheinlich vermittelt {iber Gr. philos (vgl. Jak 2,23) und Syr.
rahem (so die Wiedergabe von Jes 41,8 und 2 Chr 20,7 in der Peschit-
ta). Islamische Gelehrten bringen das Wort halil iiblicherweise mit
dem Verb halla + Akkusativ, ,freundlichen Umgang mit jemandem
pflegen”, sowie dem Substantiv hulla, ,Freundschaft”, in Verbin-
dung.® Ibn ‘Arabi hingegen présentiert gleich zu Beginn seines Kapi-
tels eine ganz andere Etymologie, indem er halil von dem Verb
tahallala, , durchdringen”, ableiten will: Abraham ,wurde halil ge-

79 . RENARD, ,Images of Abraham in the Writings of Jalal ad-Din Rami”, Journal of
the American Oriental Society 106 (1986) 633-640.

80 Die Ausnahme ist Halid b. Sinan (Kap. 26), der nicht im Koran erscheint.

81 8. zu diesem Werk allg. NETTLER 2003.

82 Tbn “Arabi o. J., 80-90; engl. Ubers.: AUSTIN 1980, 90-103.

83 AR-RAGIB 2009, 291 (s. v. h-I-); vgl. E. W. LANE, An Arabic-English Lexicon (London
1865) Bd. 2, 778c, 780a und 781a. Die Anwendung dieser Ableitung auf den Koran ist
plausibel: In Q 14,31 erscheint das /alla korrespondierende Verbalsubstantiv kilal im
Sinne von , freundschaftlicher Umgang”, wahrend Aulla im Sinne von ,Freundschaft” in
Q 2,254 gebraucht wird; s. A. A. AMBROS mit S. PROCHAZKA, A Concise Dictionary of
Koranic Arabic (Wiesbaden 2004) 91.



Abraham im islamischen Kontext 295

nannt, da er alle Eigenschaften des gottlichen Wesens durchdrang
und umfasste”, und zwar auf dieselbe Weise, auf welche , die Farbe
das Farbige durchdringt”; alternativ sei Abrahams Beiname darauf
zurlickzufiihren, dass , der wahrhaft Wirkliche (al-haqq) das Sein der
Form Abrahams durchdrang”.® Fiir Ibn ‘Arabi hat Abrahams korani-
sches Epithet al-palil also die Bedeutung , der [Gott] Durchdringende”
bzw. ,der [von Gott] Durchdrungene”, was ihm als Ausgangspunkt
fiir eine Reflexion {iber die gegenseitige Durchdringung von Gott
und Welt dient. Bezeichnend fiir Ibn ‘Arabis virtuose Gelehrsamkeit
ist dabei, dass er seine innovative Reinterpretation des Titels al-halil
mit einem Gedichtvers stiitzt, der bereits in einem Koranworterbuch
aus dem elften Jahrhundert als Belegvers erscheint.®® Insgesamt ldsst
sich bei dieser lexikalischen Ouvertiire durchaus eine gewisse Néhe
zu den etymologischen Konstruktionen Philons (Abr. 57, 82, 99, 201)
konstatieren.

Noch kiihner ist die von Ibn ‘Arabi im folgenden Kapitel vorgeleg-
te Relektiire von Abrahams Sohnesopfer. Exegetischer Ausgangs-
punkt ist hier Abrahams Aussage, er habe ,im Traum gesehen”, dass
er seinen Sohn — den Ibn ‘Arabi mit Isaak identifiziert — als Schlacht-
opfer darbringen werde (Q 37,102). Traume sind fiir Ibn ‘Arabi nun
allerdings Produkte der Phantasie bzw. des Vorstellungsvermdgens
(al-hayal) und als solche eminent deutungsbediirftig. Entsprechend
stellt er fest, Abraham sei im Schlaf nicht eigentlich sein Sohn, son-
dern lediglich ein Widder in Gestalt seines Sohnes erschienen. Recht
verstanden habe Gott also gar kein Sohnesopfer verlangt, sondern
nur ein Tieropfer. Ibn ‘Arabi liest Gottes Ausruf am Ende der Opfer-
perikope — ,,Du hast das Traumgesicht fiir wahr gehalten” (qad sad-
daqta r-ru'ya; Q 37,105) — deshalb keineswegs als vorbehaltlose Besta-
tigung von Abrahams Verhalten: Gott ,sagte nicht zu ihm: ,Du hast
die Wahrheit getroffen in Bezug auf das Traumgesicht (qad sadaqta fi
r-ru 'yd), [ndmlich] dass es deinen Sohn darstelle’, denn er [Abraham]
deutet es nicht, sondern hielt vielmehr am Wortsinne (zahir) dessen,
was er sah, fest, obgleich Traumgesichte der Deutung bediirfen”.s
Abrahams Bereitschaft, seinen Sohn zu opfern, wird so von einem
heroischen Akt unbedingten Gottesgehorsams zum Anlass fiir eine
exemplarische Belehrung iiber die Wichtigkeit sachgemafier Oneiro-
kritik.

84 BN ‘ARABI 0. J., 80; AUSTIN 1980, 91f.

85 AR-RAGIB 2009, 291, wo der Vers auf Ba3gar b. Burd zuriickgefiihrt wird. Das Verb
ist in der zweiten Person (tahallalta) zu lesen; die Ubersetzung des Verses in AUSTIN
1980, 91 und NETTLER 2003, 73 ist entsprechend zu korrigieren.

86 IBN ‘ ARABI 0. J., 85f.; AUSTIN 1980, 99.
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Interessant ist, dass Ibn ‘Arabi auch in diesem Falle seine Neudeu-
tung eines koranischen Textdatums unter Anspielung auf eine Kom-
ponente der ihm vorangehenden Tradition zu konstruieren scheint.
Es handelt sich dabei um das Motiv von Abrahams Traummissver-
stindnis. Die unter dem Namen von al-Kisa'1 {iberlieferte Sammlung
von Prophetengeschichten berichtet, wie Abraham von Gott die An-
weisung erhilt, ein Opfer darzubringen. Abraham schlachtet zu-
nadchst einen Stier, woraufhin ihm im Traum offenbart wird, Gott
verlange ein grofleres Opfer. Abraham opfert sodann ein Kamel, er-
hélt jedoch erneut den Bescheid, sein Opfer sei ungeniigend, und
erfahrt schliefllich, dass es die Opferung seines Sohnes Isaak ist, die
Gott ihm abverlangt.?” Ibn ‘Arabis Behandlung der Opferepisode
invertiert diesen Verlauf vom irrtiimlich als Gotteswille unterstellten
Tieropfer zum eigentlich intendierten Kindesopfer: Gott begehrt le-
diglich ein Tieropfer, welches Abraham jedoch zunéchst als Kindes-
opfer missversteht. Wie im Falle des oben erwiahnten Gedichtverses
liegt auch hier die Annahme nahe, dass Ibn ‘Arabi es durchaus von
seiner Leserschaft erwartet, seine kreative Umkehrung und Umwer-
tung eines pragnanten Elements der exegetischen Uberlieferung zu
erkennen.

Anders als der spate Philon steht Ibn ‘Arabi nicht vor der apologe-
tischen Herausforderung, ein Publikum von Auflenstehenden von
der rationalen Respektabilitit seiner Heiligen Schrift iiberzeugen zu
miissen. Ibn ‘Arabi schreibt fiir Angehorige einer islamischen Mehr-
heitsgesellschaft, die mit der islamischen Abrahamtradition und ihrer
exegetischen Bearbeitung so gut vertraut sind, dass sie idealerweise
sogar einen von ihm angefiihrten Gedichtvers wiedererkennen. Die
Feststellung, dass seine Deutung des Sohnesopfers radikal mit gangi-
gen Auffassungen bricht, diirfte deshalb durchaus Bestandteil der
von ihm intendierten Leserwirkung sein. Wo Philon werbend glittet,
legt Ibn ‘Arabi es darauf an, Vertrautes in neuem, unerwartetem und
auch provokantem Licht zu préasentieren. Was Philon und Ibn ‘Arabi
gleichwohl verbindet, ist die Tatsache, dass sie an der Abrahamge-
schichte weniger als einem Bestand historischer Begebenheiten inte-
ressiert sind als an den allgemeinen Wahrheiten, auf welche diese
Begebenheiten allegorisch verweisen. Wie Ibn ‘Arabi belegt, bietet
der vormoderne Islam reiches Anschauungsmaterial fiir Philons
schrifthermeneutischen Ansatz.

87 FIRESTONE 1990, 124f.
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Abel: 12, 129, 199, 204, 209f.; siehe auch
Kain

Abimelech: 289

Abraham

— Abraham und Lot siehe Lot

— Abrahambiographie siee Biographie

— Abrahams Abstammung: 10, 288

— Abrahams Auswanderung: 13, 16, 54—
63,105, 117, 131, 133f., 159-161, 234—
236, 257, 268, 277-279, 288

— Abrahams Bund mit Gott siehe Bun-
desschluss

— Abrahams Charakter: 160, 162f.

— Abrahams Ehe: 8, 65, 67, 117, 135,
233-252; siehe auch Sara

— Abrahams Frommigkeit: 13, 20, 24,
53,55, 67,73,91, 103, 123, 159-163,
277

— Abrahams Gehorsam: 53, 63, 97, 143,
159f., 162f., 182, 244, 257, 269, 295

— Abrahams Kindheit: 10, 159, 293

— Abrahams Menschenfreundlichkeit:
14, 20, 24, 71, 103, 190

— Abrahams Nachkommenschaft: 67,
71,79,117, 119, 199, 236, 239, 244f.,
250, 278, 282, 284, 290, 292; siehe
auch Isaak

— Abrahams Namensanderung: 15, 61,
134

— Abrahams Trauer: 14, 111, 118-121,
143, 185f., 241

— Abrahams Tugenden: 8, 12f., 15f.,
20f., 24, 26, 51, 73, 121, 133, 135, 139,
148, 193, 202, 210f., 225, 239, 245, 250

— Abrahams Vorbildcharakter: 147,
159f., 193, 199, 210, 225, 230f., 275,
281

—als , der Altere”: 14, 124-127

— als Feldherr siehe Krieg der Konige

—als Freund Gottes: 49, 65, 127, 294f.

— als Konig: 19, 121, 128, 144, 179

— als lebendiges Gesetz: 19f., 33, 127f.,
200

— als Monotheist: 275, 278-282, 286, 289,
291, 293

— als Weiser: 33, 57, 61, 70-75, 79, 83, 91,
100-105, 118-121, 124-127, 162, 182,
193, 202, 207, 215f., 222

— Besuch bei Abraham: 13, 70-79, 83,
136-138, 228, 282-284, 286, 292

— im Christentum: 226-231, 275f.

—im Islam: 275-296; siehe auch Mekka,
Ka‘ba

- in Agypten siehe Sara und der Pharao

— Verheiflung an Abraham: 133f., 199,
236, 239f., 244, 278, 282f., 290-292

Abrahamapokalypse: 279, 281

,Abrahamitische” Religionen: 275f.

Adam: 37, 51, 129, 136, 203f., 208f., 220,
228, 263, 282, 294

— adamitische , Ursprache”: 136, 202f.

Adoption: 244

Adressaten Philons siehe Philon

Affekte siehe Leidenschaften

Agamemnon: 139f.

Agrippina: 142, 242

Agypten: 7, 13, 22, 65, 119, 134, 136,
143, 149, 151, 154, 156158, 161f.,
194-196, 223-226, 234-237, 240, 243,
249, 271, 279; siehe auch Aseneth,
Hagar, Joseph, Mose, Pharao, Sara

— als Symbol der Korperliebe: 29, 69, 71,
136, 237, 248, 251

— agyptische Gesandtschaft: 21, 150;
siehe auch Apion

- Auszug aus Agypten: 22, 279

Akademie siehe Platon

al-Farra': 291

al-Kisa't: 296

Alexander der Grofle: 140, 166

Alexandrien: 6f., 23, 25f., 148, 155f., 170,
222

- Bibliothek von Alexandrien: 9, 139

—Judentum in Alexandrien: 6, 26, 148,
156, 171, 195, 223, 231, 267, 270f.,
273; siehe auch Aristeasbrief, Aris-
tobul, Hellenismus, Philon, Septu-
aginta

— Pogrom in Alexandrien siehe Antiju-
daismus
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Alkibiades: 166

Allegorese (Methodik): 11, 15, 24-30,
137,159, 170£., 194-199, 202f., 208f.,
219, 227, 231; siehe auch Arithmolo-
gie, Etymologie, wortliche Ausle-
gung

— allegorische Auslegung (einzelner
Stellen): 13-16, 56-63, 66-71, 74-79,
82-91, 100-103, 106-109, 112-115,
131, 133-136, 138f., 143, 199-209,
217, 228, 233, 235, 237, 245-248, 250—
252, 255f., 263, 268, 270, 277, 294, 296

— allegorische Sinnebene: 8, 11, 28, 135,
140, 208, 233, 237, 246-248, 252

— allegorischer Einschub: 10, 161, 164

— Allegorisches Epos siehe Prudentius

— dihairetische Allegorese: 29

— Gesetze der Allegorese: 26, 57, 133

— paradigmatische Allegorese: 29

— stoische Allegorese: 29, 132, 195, 199

— substitutive Allegorese: 29

Allegorie: 28, 136f., 194-197, 201, 203
206, 231

— Allegoria permixta: 28

- vollstandige Allegorie: 28

Allegorischer Kommentar (Philon): 6,
148f., 240, 250f.

Ambrosius von Mailand: 217, 227f.

Andronicus: 183

Anekdote(n): 10, 155f., 158, 162, 155f.,
166, 168; siche auch Biographie

Angst siehe Furcht

Antigone: 176

Anthropologie siehe Mensch, Philons
Anthropologie

Antijudaismus

— antijiidische Ausschreitungen in
Alexandrien: 6, 21, 149, 155, 223, 242

- antijiidische Ressentiments: 21-24,
164; siehe auch Apion

Antiochos von Askalon: 18, 189

Apatheia: 143, 185f.

Apion: 21-23, 150f., 164

Apokalyptik: 130, 271, 279

Apollon: 260, 262, 264, 268

Apollonios Molon: 22

Apollonios von Tyana: 166, 167, 266

Apologetik, Apologie: 14, 166, 267, 296

Archytas: 178

Arete siehe Tugend

Aristarchos: 9

Aristeasbrief: 21f., 142, 144, 199

Aristobul: 171, 195, 198

Aristoteles: 14, 131f., 137, 139, 141-143,
154, 170f., 175-178, 180, 182f., 185,
246, 259, 263

Arithmologie: 27, 37, 41, 57, 75, 115,
129-131, 142, 187, 197, 204, 206, 208,
218, 228

as-Suddi: 288

Aseneth siehe Joseph und Aseneth

Asexualitat siehe Sexualitat

Astronomie: 15, 57, 59, 61, 63, 133f.,
261, 277f., 281; siehe auch Chaldaer

at-Tabar1: 288

at-Ta‘labi: 288, 291, 293

Athen: 35, 129, 139, 166

Auge siehe Seele, Sehkraft

Augustinus: 210, 230

Augustus: 23, 142, 242f., 271

— augusteische Familienpolitik: 242f.

Ausbildung siehe Bildung

Babylon: 12, 97, 133

Begierde: 43, 67, 81, 89, 113, 117, 172,
180, 183, 186, 188, 190, 207, 211, 213,
220, 237, 245, 247

Belehrung siehe Tugenderwerb

Benjamin: 225

Bescheidenheit: 41, 69, 73, 155, 180, 205

Beschneidung: 22, 134, 287

Besonnenheit: 69, 99, 107, 140, 184, 188,
211,217, 232, 248

Betrug: 230, 253

Bildung: 15f., 41, 55, 150, 150, 166f., 180,
193, 205, 218-222, 231, 249, 251f.;
siehe auch Sara

- Bildungsideale: 222

— Elementarbildung/Enzyklische Bil-
dung/Vorbildung: 15, 218, 220f., 251;
siehe auch Hagar

Bileam: 253f., 264-266, 270

Biographie: 4-6., 10-12, 14, 16, 18-20,
147-168, 194f., 200; siehe auch Anek-
dote, Evangelium, Historiographie,
Philon als Biograph, Plutarch als
Biograph

— Abrahambiographie: 4f., 10f., 148,
159-164, 284, 286, 288

- biographische Konventionen: 149—
159, 163f.

— ethische Biographie: 147, 154, 159—
165, 168
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— Josephsbiographie: 4f., 133, 147, 164,
173, 237

- Kaiserbiographie: 24, 165f.

— Mosebiographie: 5, 147, 149-151, 154—
159, 162, 164, 166-168, 240

- Patriarchenbiographien: 4f., 16, 18,
133, 147, 149, 154

Boses: 39, 79, 138, 157, 216, 225

Bundesschluss: 131, 134, 286f.

Caligula: 6, 20-24, 149f., 155

Cassius Dio: 20

Cato: 153

Chaldaa: 13, 55, 57, 59, 97, 128, 133f.,
159, 277

— als Land der Astronomie/Astrologie:
57-61, 133f., 181, 268, 277; siehe auch
Astronomie

— Chaldéaer als Gotzendiener: 277-281;
siehe auch Gotzendienst

— chaldéaische Sprache: 35, 37, 67, 101,
128, 135, 140, 201, 204

Chairemon: 150

Charakter, Charakterisierung: 15, 24,
131, 137, 141, 152, 155, 158, 160, 163,
223, 234, 236, 256, 275

— Abrahams Charakter siehe Abraham

— Charaktertyp siehe Seele

Chariten: 51, 132

Cherubim: 137

Chresmoi siehe Orakel

Christliche Rezeption Philons siehe
Philon

Christus siehe Jesus Christus

Chronologie der philonischen Schrif-
ten: 3-7

Cicero: 18, 23, 131, 149-153, 174, 185,
238, 243, 254, 261, 264

Claudius: 6

Clemens von Alexandrien: 169, 187, 217

Cornelius Nepos siehe Nepos

Damis: 167

Datierung siehe Chronologie
Dekalog: 4f., 218

Delphi: 254, 258, 260-262, 268
Demokratie: 115, 142, 186
Demosthenes: 21, 140, 176
Demut: 229f.

Deukalion: 131

Dialog: 165, 219

Diaspora: 135, 181, 196, 231

Didyma: 260, 262f.

Diogenes Laertius: 14, 132, 181, 183-185
Diodor: 22, 140

Dion von Prusa: 131, 268f.

Dionysios von Halikarnassos: 258
Diotogenes: 178

Divination siehe Mantik, Orakel
Dodona: 260

Dreifaltigkeit siehe Trinitét

Ehe: 65, 67, 81, 117, 143, 233-252; siehe
auch Abrahams Ehe

— Ehebruch: 235

— Ehegesetze siehe Augustus

— Eheideal: 233f., 244f., 250, 252

— Ehescheidung: 244

— Ehevorschriften: 22, 142

— Eheziel: 239, 243f.

Eifersucht: 143, 245, 250, 292

Einsamkeit: 39, 43, 63, 181, 205, 216, 224

Eintracht: 229

Einiibung siehe Tugenderwerb

Ekphantos: 178

Ekphrasis: 219

Ekstase: 142, 172, 254, 260, 264-267, 270,
272f.

Eleusis: 137; siehe auch Mysterien

Elija: 258

Emotionen siehe Gefiihle, Leidenschaf-
ten

Empedokles: 176, 266

Engel: 73, 136, 216, 224, 264, 282f., 286,
292

Enkomion: 12, 142, 152, 240f., 246, 249f.

Enkrateia siehe Selbstbeherrschung

Enosch: 11-13, 35, 37, 128-131, 194,
199-202, 204, 208, 210, 213, 224

Enthaltsamkeit: 119, 143, 250, 262

Entriickung: 37, 39, 49, 129, 200, 205f.

Enzyklische Bildung siehe Bildung

Epiktet: 131, 143, 184

Epikur, Epikureismus: 170, 181, 259

Epos: 226f., 232; siehe auch Homer,
Prudentius

Erwahlung: 27, 61, 63, 193, 207, 231

Erzeltern siehe Patriarchen

Esau: 215

Eschatologie: 227, 271f.

Ethik: 17, 20-22, 130, 132, 134f., 140f.,
147f., 156, 158, 164, 194, 199, 201f.,
204, 208, 210, 212-218, 231, 240; siehe
auch Tugend
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— christliche Ethik: 226-230

— ethische Biographie siehe Biographie

— ethische Vorbilder: 10, 24, 26, 139,
147-149, 153f., 159f., 162-165, 179,
195f., 201, 208-210, 213, 222, 225,
228, 230f., 240, 249, 252, 265, 267,
272; siehe auch Abraham, Mose, Tu-
gendhaftigkeit

— Philons Ethik siehe Philon

— stoische Ethik siehe Stoa

Etymologie: 18, 26f., 37, 41, 53, 59, 61,
67,101, 103, 128-130, 132, 134f., 137,
139f., 144, 195, 197-199, 201-206,
208, 233, 245, 248, 256, 260, 294f.

Eudaimonia siehe Gliickseligkeit

Eudoros von Alexandrien: 171, 187, 189

Eupatheia: 140, 183f.; siehe auch Gefiihl

Euphrat: 217

Eusebeia siehe Frommigkeit

Eusebius von Caesarea: 227

Eva: 129, 209, 220

Evangelium siehe Lukasevangelium

Ewigkeit siehe Unverganglichkeit

Exil: 55, 158, 160, 268

Expositio legis: 5f., 8, 17f., 25, 197, 240

Ezechiel der Tragiker: 156

Feigheit: 41, 180, 205

Fides siehe Glaube

Flaccus: 158

Flavius Josephus siehe Josephus

Flut siehe Sintflut

Frieden, Friedfertigkeit: 27, 33, 41, 43,
55,69, 102-109, 115, 121, 144, 181,
206f., 211, 216, 218, 227

Freude: 39, 55, 71, 85, 89, 95, 98-103,
140, 183f., 186, 188, 190, 216

Freundschaft: 39, 55, 57, 77, 85,99, 107,
113, 115, 127, 140

Frommigkeit: 12f., 20f., 23f., 41, 55, 67,
73,79, 91, 93, 97-103, 125, 136, 159—
161, 171, 173, 176, 180-182, 189f.,
200f., 205, 213, 238, 277

— Abrahams Frommigkeit siche Abra-
ham

—als Tugend: 12, 21, 53, 141, 163, 181,
215,217, 221, 238

Frithwerk Philons siehe Philon

Furcht: 37, 79, 85, 95, 97, 101, 103, 109-
113,117, 136, 162, 141, 183-188, 190,
204, 211, 221, 283, 291

Ganymed: 207

Garten Eden: 217

Gastfreundschaft: 71, 73, 79, 91, 135,
235, 237

Gattung: 10-12, 147, 149-151, 154f,,
164f., 223, 226, 239, 268f., 288; sieche
auch Biographie, Dialog, Enkomion,
Epos, Kommentar, Lobrede, Roman

Gebet: 35, 51, 113, 162, 172, 200, 210,
224f., 228, 279, 286, 292

Gebote siehe Gesetz, Tora

Geduld: 229

Gefiihle: 162, 182-188, 242

Gehor: 53, 77, 85, 89, 113, 115

Gehorsam (gegeniiber Gott): 53, 97,
159f., 162f., 180, 182, 269, 295

Geiz: 229f.

Genderaspekte: 233f., 246f., 252

Genealogie: 128f., 200, 222, 289

Geometrie: 218

Gerechtigkeit: 19, 21, 4047, 69, 103,
106-111, 115, 137, 141, 157f., 176f.,
193-195, 199, 201-203, 206-208, 210—
213, 215-218, 223, 225f., 230-232, 248

— als Anfiihrerin der Tugenden: 21, 41,
206, 218, 221

— Noah als Gerechter siche Noah

Germanicus: 142, 242

Geschichtsschreibung siehe Historio-
graphie

Gesetz(e): 4-6, 13, 16-20, 25, 29, 33, 37,
55, 115, 136, 144, 150, 161, 173-179,
187, 193, 199f., 222, 235f.

— allgemeines Gesetz: 4f., 33, 175f.

—besonderes Gesetz: 175f.

— Gesetz des Mose: 17, 128, 139, 150,
159, 174, 193, 208, 218, 275; siche
auch Mose, Pentateuch

— Gesetz der Natur: 17-20, 35, 37, 53,
79,117, 127f., 144, 159, 174-177, 179,
193, 200, 208f., 216, 222, 243-245, 247

— gottliches Gesetz: 127, 144, 175, 177,
216f.

—juidisches Gesetz: 16-19, 33, 128, 139,
144, 174, 193, 200, 208, 250

— lebendiges Gesetz: 4, 16, 19, 33, 127f.,
174, 177£., 200

—niedergeschriebene Gesetze: 4, 16, 18—
20, 33, 55, 65, 128, 133, 159, 174-178,
193

- spezielle Gesetze: 4f., 16, 33
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- ungeschriebenes Gesetz: 10, 16-20, 33,
37,127, 144, 174-176, 179, 182, 243f.

- Zwolftafelgesetz: 18

Glaube: 23, 123-125, 128, 170, 172, 182,
216f., 223, 228-230, 232

Gleichheit: 218

Gliickseligkeit: 45, 53, 63, 73, 83, 101,
125, 173, 185, 189, 221, 265

Gnade: 35, 37, 45, 67, 79, 161, 172, 194,
200f., 205, 207, 210, 265

Gomorra: 25

Gott; siehe auch Frommigkeit, Gebet,
Gehorsam, Gnade, Monotheismus,
Offenbarung, Theophanie, Vorse-
hung

— (All)macht Gottes: 41, 71, 93, 163

— als der Seiende: 75, 83, 132, 137, 172,
182

- als Helfer: 200f., 204, 210, 213, 222,
224, 235f., 238, 240, 252, 278

— als Herrscher: 75, 77, 79, 137, 178, 218

- als Kampfer: 67, 111, 113, 161, 225

— als Lenker der Schopfung: 59, 63, 65,
189, 281

— als Liebender/Menschenfreund: 41,
47,49, 61, 65, 67, 117, 81, 101, 190

— als Retter: 81, 83, 89, 93, 207, 213

— als Richter: 79, 83

— als Schopfer: 35, 53, 56-65, 75, 87, 89,
121, 129, 131, 134, 136, 138, 175,
181f., 189f., 218, 276f., 279-281; siehe
auch Schopfung

— als Strafender: 47, 67, 69, 78-83, 89,
190f., 235, 240, 280

— als Vater des Alls: 35, 53, 59, 75, 101,
103, 129, 189

— Barmherzigkeit Gottes: 224

- Fiirsorge Gottes siehe Vorsehung

— gottlicher Geist: 142, 174, 177, 190,
261-264, 267, 272

- Hinwendung zu Gott: 15, 57, 63, 149,
214, 224, 247, 277; siehe auch Gebet,
Gottesliebe

— Krifte Gottes: 53, 59, 72-79, 83, 137,
191

— Namen Gottes: 14f., 49, 51, 77, 132,
137, 255

— Natur/Wesen Gottes: 60-65, 71, 73, 83,
89, 101, 103, 132, 172, 177, 188f.

- Unverganglichkeit Gottes siehe Un-
verganglichkeit

- Verahnlichung mit Gott: 177

— Zorn Gottes: 45, 188

Gott-Mensch-Beziehung: 53, 230f., 238,
243; siehe auch Gott, Mensch, Schop-
fung

Gott-Welt-Beziehung: 57, 59, 276, 295;
siehe auch Gott, Kosmos, Schopfung

Gotteserkenntnis: 15, 53, 61, 65, 75, 133,
172, 249, 268f.; siehe auch Offenba-
rung

Gottesfurcht/Gottesverehrung siehe
Frommigkeit

Gottesliebe: 49, 57, 63, 91, 99, 161f.,
181f., 190, 209

Gotteswort: 55, 63, 83, 91, 97, 160, 162,
256-258, 264-266, 268f., 273, 279,
292f., 296; siehe auch Offenbarung,
Orakel

Gottlosigkeit: 22, 41, 170, 180, 205

Gottvertrauen: 14, 93, 142, 123, 125, 161,
163,173,182

Gotzendienst: 194, 223, 249, 278-281,
289-291

Grabrede: 233, 240-246, 250f.

Gregor der Grofie: 232

Giiter: 63, 77, 107, 109, 141, 180

— duBere/materielle Giiter: 107-109,
180, 193, 213, 220

— geistige/seelische Giiter: 65, 107, 180,
193, 213

— leibliche Giiter: 107, 180

Gymnosophisten: 95, 140

Hagar: 15f., 117, 119, 143, 233-252, 256,
289f.; siehe auch Sara und Hagar
—als Agypterin: 143, 234, 243, 249, 251
— als Allegorie der Vorbildung: 15, 218,
221, 251

— als Sklavin: 243f., 249, 251

- VerstofSung Hagars und Ismaels: 143,
252, 256, 285, 292

Hagg: 292

Haggada: 4, 288-290

Hagiographie: 166

Haran, Haréer: 13, 57, 59, 133f., 268

Hebréaer, hebraisch: 37, 41, 53, 119, 128,
132, 134f., 139f., 157, 249, 264

Hebron: 287

Hedone siehe Lust

Heil: 199, 213, 231

— Heilsgeschichte: 196, 225, 232, 275

- Heilsweg: 214, 222

Heliopolis: 223
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Hellenismus: 19, 133, 144, 153, 156, 164,
167, 178f., 185f., 189, 194f., 199, 214,
219

— hellenistisches Judentum: 156, 158,
164, 171, 181, 194, 214, 231, 236; siehe
auch Alexandrien

Henoch: 11-13, 37, 129f., 194, 199-202,
205, 208, 210, 226

Heraklit (Homerkommentator): 195

Heraklit (Philosoph): 138, 175

Herodot: 133, 137, 140, 266

Hesiod: 132, 175, 212

Higra: 278, 286

Historiographie: 151f., 155, 165-167,
288

Hochmut: 223, 229f.

Hoffnung: 11, 35, 37, 49, 63, 93, 99, 119,
125, 128-131, 173, 184f., 187f., 193f.,
200-204, 206, 208, 210, 212-217, 222—
224,226, 229-232; siehe auch Enosch

—als Anfang der Umkehr: 194, 216, 224

— als Gottin: 212

— als menschliche Eigenschaft: 35, 201,
204, 214

— als religiose Grundhaltung: 213, 230

— als Tugend: 37, 200, 202, 204, 210,
213-217, 223, 229f.

— Himmelfahrt der Hoffnung: 230

—in der Stoa: 182, 184f., 212

Homer: 35, 132, 134, 141, 207, 212, 259

- Homerauslegung: 9, 11, 139, 195, 197

Homosexualitét siehe Sexualitat

Honorius: 228

Ibn ‘Abbas: 287f.

Ibn ‘Arabit: 276, 294-296

Ibn Katir: 289

Ibn Qutaiba: 289

Idolatrie siehe Gotzendienst

Inspiration: 171, 196-198, 254, 260-267,
270, 272f.

Intersektionalitat: 234

Iphigenie: 139f.

Irrtum: 135, 220, 281, 296

Isaak: 4f., 11f., 14, 27, 51, 71, 79, 91-101,
119, 131, 133, 139, 147f., 173f., 179,
199, 210, 250, 255, 282, 285, 292-296

— als Allegorie der Tugend: 14, 91, 139,
148, 202, 210f.

- Bindung/Opferung Isaaks: 9, 14, 30,
91-101, 139f., 162f., 182, 257, 284~
288, 293, 295f.

—im Islam: 282, 284-288, 290-292, 294—
296

Islam: 169, 275-296

Ismael: 119, 234, 244f., 249-251

—im Islam: 284-289, 291-294

Isokrates: 14, 132, 176

Israel: 53, 67, 132, 135, 147, 149, 159,
161, 168, 179, 250, 255f., 280

— Israel in Agypten: 151, 156f.

Jakob: 4f., 8, 11f., 14f., 51, 131, 133, 147,

173, 225, 255

— als Allegorie der Tugend: 16, 51, 148,

179, 202, 210f.

— als lebendiges Gesetz: 174, 179

— im Islam: 282, 285, 290

— Jakobs Rationalitat: 215

Jenseits: 227, 232, 280

Jeremia: 137

Jerusalem siehe Tempel

Jesus Christus: 168, 228, 230f., 275, 280

- Préfigurationen Christi: 196, 228, 231

Joseph: 4f., 7, 18, 133, 147, 149, 215, 223—
226, 243, 249

— als Staatsmann: 149, 211, 225, 253

— als Weiser: 211f.

— Josephsbiographie siehe Biographie

—Josephs Schonheit: 237

— Josephs Vorbildcharakter: 147

Joseph und Aseneth: 193f., 223-226

Josephus: 10, 21-23, 128, 136, 138f., 163,
235, 260, 264, 283f.

Jubildenbuch: 160, 279-281, 287

Judenfeindschaft siehe Antijudaismus

Judentum: 7, 9, 12, 23, 128, 130, 159,
164, 168f., 194, 199, 208, 214, 226,
275f.

—in Alexandrien siehe Alexandrien

—jiidische Werte: 149, 158, 168

—judisches Gesetz siehe Gesetz

Julia Domna: 166

Jupiter: 229

Ka‘ba: 286f., 292f.

Kain: 6, 12, 129, 199, 204, 209f., 220;
siehe auch Abel

Kaiser: 6, 20f., 23f., 142, 144, 149, 165f.,
178, 228, 238, 243; siehe auch Biogra-
phie

— Kaiserzeit: 10, 152, 164

Kalokagathia siehe Rechtschaffenheit
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Kampf siehe auch Gott als Kimpfer,
Krieg, Wettkampf

— innerer Kampf: 216, 224-226

- zwischen Sinnen und Leidenschaften:
28, 112115, 207, 211f., 229

—zwischen Tugenden und Lastern: 69,
106-109, 194, 226-230, 232, 248

Kanaan: 79, 133f.

Kardinaltugenden siehe Tugenden

Katachrese: 136

Keuschheit: 184, 229

Kirchenvater: 163, 195, 209, 227, 231

Klaros: 260, 268

Klugheit: 41, 53, 89, 107, 125, 177f., 189,
205, 211, 217, 232, 238

Kommentar: 4f., 7, 11f., 25, 33, 153, 251,
228, 291f.; siehe auch Allegorischer
Kommentar, Homerauslegung

Komadodie: 137, 150

Konig

— Abraham als Konig siehe Abraham

— als lebendiges Gesetz: 19f., 128, 178f.

— Konigsideal: 19f., 144, 178f., 217

- Krieg der Kénige siehe Krieg

- von Agypten siehe Pharao

Koran: 275-296

— Abraham im Koran siehe Abraham

— koranische Prophetologie: 279, 285,
290

Korper, Korperlichkeit: 41, 57, 59, 67,
81, 89,93, 117, 154, 179f., 187f., 198,
202, 218, 227, 236f.; siche auch Agyp-
ten, Begierde, Laster, Schonheit, Se-
xualitat

— als Gegensatz zum Seelisch-Geistigen:
49, 67, 83,93, 101, 107, 113-117, 121,
125, 132, 140f., 157, 161, 177, 180,
190, 213, 215f., 227, 231, 261, 264

— als Haus der Seele: 198

— Korperliebe: 29, 69, 125, 190, 248; siche
auch Agypten

— Korperlosigkeit: 37, 73, 113, 140

- Trennung von Korper und Seele siehe
Seele, Tod

Kosmos, Kosmologie: 170, 174f., 188f.,
195, 199, 220, 277

- Ordnung des Kosmos: 19, 159, 174—
177

Kosmopolitismus: 177

Kraft siche Gott, Seele

Krantor: 185f.

325

Krieg: 33, 41, 43, 93, 105, 109, 117, 121,
125, 139, 142, 186, 235; siehe auch
Kampf

— Krieg der Kénige: 14, 28, 108-115,
142, 207, 211, 222, 228-230, 232

Kronos: 219

Kynismus: 139, 219, 269

Lachen siehe Sara

Laster: 33, 39, 43-49, 69, 101, 138, 166,
179, 194, 205f., 217-221, 226-232,
237, 239, 248; siehe auch Kampf

— Personifizierung der Laster: 227-229

Laudatio funebris siehe Grabrede

Laudatio Turiae: 143, 241, 244

Leiblichkeit siche Korper

Leidenschaften: 28, 43, 49, 81, 89, 99,
101, 109, 113, 115, 119, 130, 140, 179,
182-188, 190, 207, 209, 211, 213,
215f., 220, 222, 229, 242, 250; siehe
auch Angst, Apathie, Begierde,
Kampf, Lust, Metriopathie, Sinne,
Trauer

Levi: 225

Liebe (Tugend): 183, 217, 230, 232; siehe
auch Gottesliebe, Menschenliebe,
Tugendliebe

— Selbstliebe: 209

— zu Kindern: 93, 99, 140

— zum Partner: 117, 119, 223, 241f., 252

Literalsinn siehe wortliche Auslegung

Livius: 152

Lobrede, Lobesworte: 12-14, 33, 37, 93,
95,97, 103,107, 117, 119, 121, 125,
127, 140, 142, 147, 218, 224, 233, 241,
244, 250

Logion siehe Gotteswort

Logos siehe Vernunft

Logos epitaphios siehe Grabrede

Lot: 14, 29, 102-111, 133, 137f., 141, 211,
228, 256

Liige: 8, 135, 235, 290f.

Lukasevangelium: 167f.

Lust: 67,79, 83, 85, 89, 113, 138, 176,
180, 183, 187f., 190, 209, 211, 213,
216, 220, 229, 237, 239, 243, 247; siehe
auch Begierde, Leidenschaft,
Schlange, Sexualitat

Lype siehe Trauer, Schmerz

Magie: 133, 254, 264, 266
Mailand: 228
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Manetho: 22

Mannhaftigkeit siehe Tapferkeit

Mantik: 253f., 258, 260f., 263f., 266, 270,
272

Maria: 284

Martial: 23

Medina: 286f.

Mekka: 286f., 292

Melchisedek: 142

Menander: 137

Mensch

— als Bild Gottes: 180, 190, 246f.

— als Mischwesen: 35, 190, 214-216, 231

— als sprachfiahiges Wesen: 129-131

— als vernunftbegabtes Wesen: 43, 97,
129,179, 215

— Natur des Menschen: 39, 43, 47, 51,
152f., 160, 213-216

- Vergénglichkeit des Menschen: 43, 51,
57,59, 89, 181, 187, 190, 214

Menschenfreundlichkeit siehe Men-
schenliebe

Menschenhass: 21f., 24, 39, 130

Menschenliebe: 12, 20f., 39, 61, 71, 81,
101, 103, 111, 141, 190, 215

Metaphorik: 133, 197f., 254, 264

Metriopathie: 119, 121, 143, 185f.

Midian: 157

Mischna siehe Rabbinische Literatur

Mittelalter: 195, 228-232

— islamisches Mittelalter: 293, 296

Mittelplatonismus siehe Platon

Monismus: 276

Monotheismus: 29, 137, 161, 275f., 278—
282, 287, 289

Moral siehe Ethik

Mose: 147-151, 154-158, 162, 167f., 171,
249, 254-257, 263-267, 275, 281; siehe
auch Gesetz, Pentateuch

— als Ausleger des Gesetzes: 150

—als Autor des Pentateuch: 16, 30, 33,
35, 37,41, 43, 51, 95, 119, 123, 127,
142, 148, 175, 193, 196, 208, 255, 267

— als ethisches Vorbild: 147, 154-158

— als Gesetzgeber: 17, 128, 139, 149-151,
174, 193, 196, 208, 253, 272

— als Konig: 19, 156, 272

— als lebendiges Gesetz: 19, 128

— als Oberpriester: 272

- als Offenbarungsmittler: 123, 132, 137,
170, 196, 254-257, 265-267, 272

— als Partner Gottes: 243

— als Philosoph: 129, 156, 171, 215

— als Prophet: 254-256, 263267, 272

— als Schiler: 156, 167f.

— Mose in Arabien: 158

— Mose in Midian: 157f.

— Mosebiographie siehe Biographie

— Moses Charakter: 154-158

— Moses Geburt, Kindheit und Jugend:
151, 155f., 167f.

— Moses Schonheit: 154, 237

— Moses Totung des dgyptischen Auf-
sehers: 157, 162

— Moses Weisheit: 37, 151, 156, 171

Muhammad: 275, 280, 285f., 290, 294

Mugatil ibn Sulaiman: 291

Musik: 218

Mysterien: 8f., 75, 83, 137f., 219, 254,
257f., 268

Mystik: 172, 179, 228, 293

Mythos: 28f., 115, 131-133, 140, 175, 207

— Mythenauslegung: 28f., 195

Nacherzahlung: 7f., 10, 25, 131, 167,
234, 236, 238, 240, 245, 252, 279

Nachkommenschaft siehe Abraham,
Ehe

Natur: 17-19, 35, 37, 43, 45, 51, 53, 59,
61,69, 81,99, 113, 117, 121, 158, 182,
193, 281; siehe auch Gott, Mensch

— Buch der Natur: 204, 224

— Gesetz der Natur siehe Gesetz

— Naturbegabung siehe Tugenderwerb

— Naturgemafheit: 17f., 81, 95, 107, 119,
128, 130, 176f., 185, 242

— Naturwidrigkeit: 16, 33, 41, 47, 130,
138, 185f., 206f.

— Ordnung der Natur siehe Kosmos

— Willen der Natur: 17, 174f., 182

Neid: 39, 97, 101, 140, 183

Nepos: 152

Neupythagoreer siehe Pythagoreische
Philosophie

Nimrod: 288f., 294

Noah: 11-13, 40-49, 130f., 194, 199-202,
206-208, 280, 282

— als Gerechter: 41, 43, 47, 130f., 199,
201f., 206, 210, 218

— als Vollendeter: 11, 43, 45, 49, 210, 226

Nomos siehe Gesetz

Niichternheit: 229, 270
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Offenbarung: 48-53, 61, 79, 107, 118-
123, 161, 169-171, 195, 258, 265, 282;
siehe auch Gotteswort, Orakel, Pro-
phetie

Opfer: 23f., 90-101, 113, 139f., 142,
162f., 223, 253, 262, 295f.

- Bindung/Opferung Isaaks siehe Isaak

- Kinderopfer: 9, 92-99, 162

Orakel(spruch): 49, 51, 53, 89, 119, 123,
125, 132, 253-273; siehe auch Gottes-
wort, Prophetie

Origenes: 169, 217

Palastina: 135, 159, 161

Panaitios: 153, 185

Panegyrikos: 12

Pantheismus: 171, 175, 177

Pathos siehe Leidenschaften

Patriarchen: 30, 147, 149, 164, 168, 171,
174, 200-202, 210

— als lebendige Gesetze: 4, 19, 128, 177,
179, 200, 208, 222

— als Formen des Tugenderwerbs: 15,
51, 230, 256

— als Paradigma verschiedener Seelen-
typen: 51, 200-202, 255

— Patriarchenbiographien siehe Biogra-
phie

Paulus: 128, 139, 169, 227, 232, 258, 261,
275

Pentateuch: 4-6, 11, 17, 19, 33, 169-171,
173, 194-196, 199, 208, 251, 254-256,
258, 267, 269, 287; siche auch Tora

Pentephres: 223f.

Peripatos siehe Aristoteles

Peschitta: 294

Pharao: 8, 64-69, 135, 149, 154, 158, 162,
223, 225, 234-240, 248, 252; siehe
auch Agypten

— Sara und der Pharao siche Sara

Philandria siehe Liebe

Philanthropia siehe Menschliebe

Philon; siehe auch Allegorischer Kom-
mentar, Expositio legis

— als Biograph: 147-168; siehe auch
Biographie

— als Exeget: 24-30, 170, 195-199, 208,
219, 231, 270; siehe auch Allegorese

— als Gesandter in Rom: 6-8, 20-24,
149-151, 154, 164, 212

— als Philosoph: 169-191, 195, 197

— als Platoniker: 19, 128-132, 137-139,
141, 148, 156, 164f., 170, 172, 177,
179f., 182, 186-191, 215, 231f.

— als Prophet: 270

— als Stoiker: 17-19, 140, 152f., 160,
170f., 173-175, 177, 180-186, 189,
215,243

— als Theologe: 130, 169-173, 197, 204f.,
207, 210

— christliche Rezeption Philons: 169,
194-196, 209f., 214, 216, 231f.

— Philons Adressaten/Leser: 7-10, 147—
151, 154, 157-161, 163f., 167, 170,
195-197, 207, 235, 240, 245, 250f.,
253,270, 273

— Philons Anthropologie: 43, 188, 190,
204f., 207, 212, 214f.; siehe auch
Mensch

— Philons Ethik: 140, 173-188, 194, 196,
199, 202, 204f., 208, 212-218, 231,
240, 243

— Philons Frithwerk: 7f., 11f., 15f., 25—
27,29, 159, 164, 197, 198

— Philons Spatwerk: 6, 9, 24f., 29, 150,
155, 164, 197f.

— Philons Sprachverstandnis: 26, 69, 75,
135f., 202f.

— Philons Tugendlehre: 179-182, 217

Philosophie: 18, 85, 89, 128, 131, 133f.,
138-141, 143f., 156, 158, 165-167,
169-191, 193, 195-197, 220, 222, 239,
257, 292; siehe auch Aristoteles, Epi-
kur, Kynismus, Platon, Philon, Py-
thagoras, Stoa, Mose als Philosoph

— als ancilla theologiae: 169, 173

— Philosophenideal: 19, 128, 211, 215,
269

— Philosophenschulen: 141, 153, 155,
167, 222,259

Philostratos: 166f.

Phobos siehe Furcht

Phronesis siehe Klugheit

Pietas siehe Frommigkeit

Pistis siehe Glaube, Gottvertrauen

Platon, platonische Philosophie: 14, 19,
128-132, 135, 137-139, 141f., 148,
156, 164f., 170f., 172f., 176-180,
182f., 186-191, 195f., 212, 215-217,
238, 247, 260, 263

- Mittelplatonismus: 172, 189

— Platonisch-sokratischer Dialog siehe
Dialog
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— Platonische Seelenlehre: 141, 153, 156,
199, 220, 222, 231

— Platons Hohlengleichnis: 198, 211, 222

Plutarch: 9f., 28, 30, 154f., 164-166, 186,
195, 254, 261, 264

— als Biograph: 10, 147, 152, 154f., 164—
166; siehe auch Biographie, Anekdote

— als Gesandter in Rom: 164f.

— als Philosoph: 143, 164f., 261

Pneuma siehe Gott/gottlicher Geist,
Inspiration, Stoa

Pogrom siehe Antijudaismus

Polytheismus: 161, 229, 275

Potiphars Frau: 237, 243

Priester: 53, 67,99, 113, 132, 135, 243,
253f., 260

Propheten, Prophetie, Prophezeiung:
67,73,97,142, 253f., 260-267, 272f.,
283f.; siehe auch Orakel, Gotteswort

— koranische Prophetologie siche Koran

— Prophetengeschichten (Islam): 288,
296

Prophorikos logos: 40f., 60f., 134, 180

Proselyten: 19, 216, 223, 225, 249

Protagoras: 211

Prudentius: 193f., 226-230, 232

Psyche siehe Seele

Psychomachie siehe Prudentius

Ptolemaer: 7

Pythagoras, pythagoreische Philoso-
phie: 19, 128-130, 142, 171, 178, 187,
189, 195, 219, 281

Pythia siehe Delphi

Quintilian: 28, 136

Rabbinische Literatur: 4, 163, 169, 196,
275, 280, 282-284, 289

Rationalitat siehe Vernunft

Rechtschaffenheit: 21, 41, 43, 67, 107,
119, 125, 206, 238, 282

Reichtum: 41, 107, 119, 123, 188, 220

Reinheit

— Reinheit der Ehe: 67, 238; siche auch
Sara

- Reinheitsvorschriften: 22

Reue siehe Umkehr

Rhetorik: 8f., 28, 136f., 175, 182, 203,
208, 229, 265

Rom: 6-8, 12, 15f., 18, 21-24, 147, 149,
151-153, 164f., 167, 212, 227, 268,
271,273

— romische Diskurse: 151-154, 164f., 168

— romische Kultur: 148f., 241

— romische Oberschicht: 10, 170

— romische Werte: 142f., 148, 244

— romisches Recht: 18, 243

Roman: 166, 223, 2391.

Ruhe: 39, 41, 43, 107, 130, 149, 181, 201,
206f., 216-218; siehe auch Noah, Sab-
bat, Vita contemplativa

— Seelenruhe: 103, 181, 207, 216-218,
227

Ruhmsucht: 41, 69, 97, 107, 123, 180,
188, 205

Rami: 293

Sabbat: 21, 27, 41, 130, 206; siehe auch
Ruhe

Sallust: 152

Sapientia siehe Weisheit

Sara: 4, 8, 13, 15, 64-71, 79, 91, 103, 116-
119, 133, 135, 142f., 228, 233-252,
288-292

— Abstammung Saras: 288f.

— als Allegorie der Bildung: 218, 221

— als Allegorie der Tugend: 66-71, 135,
233, 245-248

— als Allegorie der Weisheit: 233, 251f.

— als ideale Ehefrau: 116-119, 142f.,
233f., 240, 245, 248, 250, 252

— Saras Eifersucht: 143, 245, 250, 292

— Saras Lachen: 27, 71, 101, 103, 285,
290f.

— Saras Name: 67, 135, 233, 245, 248, 288

— Saras Reinheit: 67, 238

— Saras Schonheit: 65, 161, 235f., 240,
256

—Saras Tod: 14, 119, 143, 185f., 233

— Saras Tugend: 12, 14, 64-69, 103, 117,
143, 238, 243, 245, 249f., 252, 256

— Sara und Hagar: 15f., 143, 218, 233f.,
243-245, 249-252, 256, 285, 292

— Sara und der Pharao: 8, 13, 64-71, 135,
161f., 234-240, 252, 289f.

Scham: 71, 81, 136, 157, 183, 223, 235

Scheidung siehe Ehe

Schlange: 209, 220

Schmerz: 55, 67, 97, 103, 113, 121, 183-
185, 187f.

Schonheit: 20, 41, 51, 53, 55, 59, 65, 87,
89,91, 109, 121, 123, 154, 161, 166,
182, 189, 223, 235-237, 239f., 256
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Schépfung: 3-5, 11, 17, 33, 57, 59, 121,
138f., 170, 175, 181, 191, 203, 208,
246f., 279; siehe auch Gott

- Schépfung und Naturgesetz: 17f., 159,
193, 200, 209

- Schépfungserzahlung: 17, 131, 138,
200, 246f.

— Schépfungsplan: 204, 209, 218, 231

Seele: 35, 39-43, 49, 55, 57, 61, 63, 69, 71,
75, 81, 85,99, 103-109, 113, 125, 132,
135, 148, 155-157, 161-163, 166,
172f., 185-188, 190, 195-198, 202,
207, 209, 211, 213, 216-218, 220,
227f., 231, 236, 261, 263f., 272; siehe
auch Korper, Leidenschaften

— als Metapher fiir den allegorischen
Schriftsinn: 140, 198

— Auge der Seele: 53, 57, 85, 87, 214

— Besserung/Entwicklung der Seele: 39,
125, 173, 194, 202, 211; siehe auch
Tugenderwerb

— Charaktertypen der Seele: 49, 51, 63,
67,77,79, 83,101, 107, 109, 131, 202,
206, 255

— Kréfte der Seele: 41, 59, 131, 216, 248

— Ohren der Seele: 77

— platonische Seelenlehre siehe Platon

— Seelenkampf siehe Kampf

— Seelenruhe siehe Ruhe

— Seelenteile: 53, 131f., 153, 186f., 199,
202,211, 217

— seelische Gliter siehe Giiter

— Trennung von Korper und Seele: 121,
141, 186, 190, 261, 264

- tugendliebende Seele siehe Tugend-
liebe

Sehkraft: 27, 53, 59, 61, 63, 75, 85, 87, 89,
91, 113, 115, 132, 138f., 187, 189, 256

— Sehstrahltheorie: 138

Selbstbeherrschung: 41, 69, 143f., 180,
205

Selbstmord: 153, 155

Seneca: 20, 143, 154f., 163, 199

Septimius Severus: 166

Septuaginta: 8, 134, 136, 139, 143, 197,
222f., 244, 258

Set: 204, 209f., 129

Sexualitat: 138, 180, 188, 237-239, 245,
247; siehe auch Lust

— Asexualitat: 246f.

— Homosexualitat: 81, 138, 247

Sibylle, Sibyllinische Biicher: 258, 260,
267, 270-273

Simeon (Bruder Josephs): 225

Sinne, Sinnesorgane: 25, 27f., 43, 53, 59,
82-89, 113, 115, 131, 179f., 186-190,
202, 206f., 209, 211, 214f., 220, 222,
229, 247, 251; siehe auch Gehor, Seh-
kraft, Kampf

Sinnebene siehe Allegorese, wortliche
Auslegung

Sintflut: 33, 47, 49, 51, 131, 201, 206f.

Sodom, Sodomiter: 13, 25, 30, 79, 83,
109, 137f., 141f., 247

Sokrates: 156, 166, 180f., 219

Sophistik: 176, 203

Sophrosyne siehe Besonnenheit

Spatwerk Philons siehe Philon

Speisevorschriften: 22

Spinoza: 169

Sterblichkeit sieche Mensch, Tod, Ver-
ganglichkeit

Stoa: 17-19, 128, 134f., 138-140, 143f.,
152-155, 160, 170f., 173-175, 177,
180-186, 189, 219, 229, 243, 259, 281;
siehe auch Epiktet, Gesetz der Na-
tur, Panaitios, Pantheismus, Philon
als Stoiker, Seneca

— stoische Allegorese siehe Allegorese

- stoische Affektenlehre: 130, 140, 143,
162, 182-186, 212; siche auch Apa-
thie, Leidenschaften

— stoische Ethik: 138, 140f., 160, 162,
164, 170f., 215, 243

- stoisches Philosophenideal siehe
Philosophie

— stoisches Pneuma-Konzept: 261, 263

— stoische Seelenlehre: 132, 135

— stoische Sprachphilosophie: 134, 180

Sueton: 20, 23f., 242

Stinde: 180, 211, 215, 224, 286

- Siindlosigkeit der Propheten: 290

— Todstinden: 229f.

Superzessionismus: 275f.

Symbol: 26, 29, 59, 67, 75, 83, 101, 136,
202, 211, 218f., 230, 238, 251

Synagoge: 21

Syrien: 65, 79, 135, 137

Tabula Cebetis: 193f., 214, 219-222
Tacitus: 22, 138, 142, 242
Talionsprinzip: 230, 225
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Tapferkeit: 41, 107, 109, 180, 185, 205,
211, 215, 217, 232

Targumim: 283

Téauschung: 63, 177, 180, 189, 220

Tempel: 135, 137, 168, 227, 229, 287

- Gotzentempel: 291

— Orakeltempel: 260, 262, 272

Terach: 280

Themistios: 178

Themistokles: 152

Theognis: 212

Theophanie: 61, 134, 278, 283

Theophilus: 167

Therapeutinnen: 238

Tiberius: 21

Tiere: 33, 47, 87,93, 103, 111, 131f.

— als Metapher fiir menschliche Verhal-
tensweisen: 35, 43, 79, 81, 85, 89,
107, 179f., 188

— als Sklaven der Menschen: 47, 139

— als vernunftlose Wesen: 43, 123

Tod: 51, 55, 95, 111, 121, 141, 143, 185f.,
190, 261

Tora: 4, 128, 159, 173, 181, 243, 249, 273,
275, 289; siehe auch Gesetz, Penta-
teuch

Totes Meer: 30, 138

Transzendenz: 148, 164, 172, 281

Trauer: 14, 111, 119, 121, 143, 185f., 211,
224, 241

Traum: 253, 261, 295f.

Trinitat: 228, 276

Triibsal siehe Trauer

Tugend(en): 4f., 11f., 21, 23f., 33, 36-45,
48-53, 65, 67, 69, 73, 83,91, 97, 101,
107, 115, 125, 133, 135, 141, 144, 147-
149, 152, 159, 163, 166, 175, 177, 179-
182, 184, 186, 189, 193-195, 199f.,
202, 204-211, 212-219, 221f., 226-
233, 236, 238, 245-248, 251f., 256;
siehe auch Abraham, Sara, Beson-
nenheit, Frommigkeit, Gerechtig-
keit, Hoffnung, Klugheit, Men-
schenliebe, Tapferkeit, Umkehr,
Weisheit

— christliche Tugenden: 195, 217, 229f.

— der Ehefrau: 241-245

- Kardinaltugenden: 141, 180, 211, 215,
217, 221, 230, 232

— Personifizierung der Tugenden: 227-
229

— Tugendhaftigkeit: 8, 26, 33, 135, 141,
143, 162, 165, 179, 188, 193f., 202,
205, 208, 210, 219, 231, 236-240, 245,
249, 252, 264f., 272

— Tugendliebe: 26, 35, 57, 181, 206, 218,
247

Tugenderwerb: 8, 11, 14-17, 51, 132,

139, 193, 205, 208, 210f., 221, 251

— durch Belehrung: 14-16, 33, 51, 211,
255

— durch Einiibung: 15, 51, 132, 148, 211,
255

— durch Lernen: 51, 132, 148, 221

— durch Nachahmung: 148, 158, 162,
165, 195, 219f., 228

— durch Naturbegabung: 15, 51, 132,
139, 148f., 202, 204, 211, 255

— im Dreischritt: 193f., 208, 213, 219f.,
223, 230f.

Tullius Marcellinus: 155

Umkehr: 37, 41, 130, 184f., 193-195,
199-203, 205f., 208, 210-212, 214—
216, 220f., 223-227, 230f.; siehe auch
Henoch

Unbeherrschtheit: 65, 69, 234f., 237f.,
240, 248

Unfruchtbarkeit: 33, 81, 117, 143, 175,
239, 244, 247

Ungerechtigkeit: 43, 45, 69, 176, 218,
248

Unsterblichkeit siche Unverganglichkeit

Unterweisung: 15f., 41

Unverganglichkeit: 14, 37, 51, 59, 87, 89,
95, 115, 140f., 172, 186f., 214f., 224,
263

Verbannung siehe Exil

Verganglichkeit: 43, 51, 57, 59, 87, 89,
95, 115, 140, 161, 181, 186f., 190, 214,
263f.; siehe auch Mensch, Tod

Vergniigungssucht: 180, 205

Verheilung siehe Abraham

Vernunft: 33, 35, 43, 45, 51, 65, 89, 97,
115, 119, 129-131, 140, 142, 153, 158,
160, 162f., 173f., 177, 179f., 183f.,
186-189, 204, 214f., 222, 229, 245,
264, 269

Verstand: 43, 53, 59, 61, 75, 125, 131f,,
142,158,172, 177, 189, 206f., 247f.,
256, 279
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— als siebte Kraft des Menschen: 43, 131,
207

Vertrauen siehe Gottvertrauen

Verweise (innerhalb von Philons Wer-
ken): 3f.

Vita siehe Biographie

Vita activa: 210, 221

Vita contemplativa: 149, 211, 216, 221,
224

Vollendung (ethisch): 10f., 33, 4045,
49, 51, 67,73, 125, 131, 184f., 205f.,
210f., 213; siehe auch Noah

Vorsehung: 37, 39, 59, 170, 205

Wahb ibn Munabbih: 289

Weisheit: 15, 41, 43, 45, 67, 89, 107, 109,
121, 125, 144, 151, 171, 173f., 184—
186, 189, 193, 195, 202, 208, 212, 217,
221, 233, 237f., 251f., 264f., 267, 294;
siehe auch Abraham als Weiser, Jo-
seph als Weiser

— Sapientia als Herrscherin: 194, 229

Wettkampf (als ethische Metapher): 43,
45,49, 77,105, 119, 132, 143, 166, 216

Wollust siehe Lust

wortliche Auslegung: 8, 11, 13, 26, 28—
30, 63, 75,79, 83, 101, 107, 113, 140,
143, 196-198, 208, 228, 295; siehe auch
Nacherzahlung

Xenokrates: 185
Xenophobie: 65, 71, 236-238
Xenophon: 178, 219

Yose ben Yose: 281f., 293

Zahlensymbolik siehe Arithmologie

Zamzamquelle: 292

Zenon: 154

Zeus: 132, 141, 175

Zoar: 27, 138f.

Zorn: 45, 85, 105, 121, 158, 166, 183, 185,
187f., 229
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