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Vorwort

Die vorliegende Arbeit ist die stark erweiterte und abge-
anderte Fassung einer Untersuchung, die im Juli 1926 der
Berliner philosophischen Fakultdt vorlag. Sie zerfillt in zwei
Teile, deren erster die Herkunft eines zentralen Begriffes der
philonischen Mystik erklirt, wihrend im zweiten seine Ver-
breitung in der patristischen Literatur verfolgt wird. Im ersten
Teil sucht die Arbeit das Hauptergebnis durch eine ausge-
dehnte indirekte Beweisfithrung zu sichern, indem sie itber die
spezielle begriffsgeschichtliche Aufgabe hinaus die Eigenttimlich-
keit der mystischen Ideen, aus denen die philonische Formulierung
erwuchs, innerhalb der verschiedenartigen Erscheinungsformen
der hellenistischen Pncumalehre darstellt. Awch im zweiten,
patristischen Teil lieB sich der durch die Themenstellung ge-
forderte straffe Aufbau nicht immer durchfiihren: -einerseits
muBten Voruntersuchungen, an denen es flir die patristische
Exegese besonders mangelte, oft erst die Basis fiir die cigent-
liche begriffsgeschichtliche Betrachtung herstellen, andererseits
mochte da, wo sich aus der speziellen Untersuchung bestimmte
allgemeine, fiir die Literatur- und Kirchengeschichte wichtige
Ergebnisse ableiten lieBen, auf eine Auswertung nicht verzichtet
werden.

Meinem Lehrer Eduard Norden, der das Werden der
Arbeit mit stindigem Interesse verfolgte und durch Anregungen
forderte, sowie Werner Jaeger, der mich auf die Beziehungen
des philonischen Begriffs zu den hermetischen Schriften hinwies,
bin ich zu besonderem Dank verpilichtet. Wie stark diese
Untersuchung von Nordens, Reitzensteins und Boussets bahn-
brechenden Forschungen bestimmt ist, braucht dem Kenner der
modernen religionsgeschichtlichen Forschung nicht gesagt zu
werden,

Der Verfasser.



Ein Inhaltsverzeichnis befindet sich am SchiuB des Buches auf S. 175.



EINLEITUNG

In den Schriften Philons leuchtet unter den sinnlichen Bildern,
welche den enthusiastischen Zustand der auf dem Gipfelpunkt
des mystischen Aufstiegs mit der Gottheit vereinten Seele zu ver-
anschaulichen suchen, besonders die Metapher von der niichternen
Trunkenheit (pédq wpértog) hervor. Dieses kithn gebildete Oxy-
moron nimmt in der Gruppe der mystischen Termini, dic entweder
dem Wortschatz der platonischen Spekulation iiber die povia
oder der Mysteriensprache, soweit sie in den Bereich der hohen
griechischen Literatur eingedrungen war, entlehnt sind?, insofern
eine singulire Stellung ein, als cs als einziger Begriff nur bei
Philon erscheint und durch keine Parallele in der griechischen
Literatur zu belegen ist. Ist damit die ¥Frage nach seiner Her-
kunft als erstes Problem gestellt, so crgibt sich aus der Beobachtung,
daB die philonische Prigung in der Patristik eine bedeutende
Rolle spielt, dic Aufgabe, die Geschichte dieses zentralen philo-
nischen Begriffs durch die christliche Literatur zu verfolgen.
Da die groBen Kirchenschriftsteller der ersten vier Jahrhunderte
die philonische Formel selten rein mechanisch rezipierten, sondern
sie entweder in neue Zusammenhinge steliten oder mit neuem
Inhalt erfiillten, er6ffnet sich fiir den zweiten Teil dieser begriffs-
geschichtlichen Untersuchung die fruchtbare Perspektive, die
Ursache des jeweiligen Bedeutungswandels als notwendige Folge
der Veranderungen im geistigen BewufBtsein der Zeiten und
Perstnlichkeiten darzustellen und zugleich die Wandlung be-
stimmter religioser Vorstellungen der Kirche, zu deren Darstellung

1§, die Materialsammlungen bei Bousset-GreBmann, Die Religion des
Judentums im spathellenistischen Zeitalter (1926) 450, 1 und 451, 3; Leisegang,
Der heilige Geist I (1919} 142f, 167f, und &iter, Die beiden Werke werden
kiinftig einfack als »Bousset-GreBmann« und »Leisegang« zitiert,
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2 Einleitung

die philonische Formel herangezogen wurde, zu demonstrieren.
Die Basis, von der beide Teile dieser Untersuchung sich entwickeln
werden, bildet die genaue Interpretation der philonischen Stellen,
an denen der Ausdruck pédy; wrpaktog tiberlicfert wird. Erst durch
einen solchen zusammenfassenden Uberblick iiber alle philonischen
Stellen, an denen dic gleichen gedanklichen Motive bald in breiten
Variationen, bald in knappen Andeutungen, die auf anderswo
ausgefiihrte Anschauungen hinweisen sollen, auftreten, kann der
Kerngedanke einer philonischen Vorstellung ermittelt werden.
Die Schwierigkeiten, die sich fiir jede derartige Untersuchung aus
dem eigentiimlich unplastischen Stil Philons ergeben, werden bis
zu einem gewissen Grade dadurch gemildert, da8 das philonische
Oxymoron cine Prigung von ganz eigenartiger Physiognomie
ist. Damit ist die im allgemeinen begriffsgeschichtlichen Unter-
suchungen drohende Gefahr, analoge Vorstellungen, die sich aus
dhnlichen Voraussetzungen an verschiedenen Orten spontan ent-
wickelt haben kénunen, zueinander in e¢in Kausalverhiltnis zu
setzen, von vornherein auf ein geringes MaB reduziert. Der Ver-
gleich mit einigen im Wortlaut mit dem philonischen Oxymoron
fast iibereinstimmenden Gedanken aus der hellenistischen Lite-
ratur wird die Eigentiimlichkeit des Begrifies noch stirker hervor-
treten lassen.

Durch die Entstehungsgeschichte des Begrifts wird hoffentlich
auch die Frage nach dern Ursprung der philonischen Mystik, die
heute auf so verschicdene Weise beantwortet wird, ihrer Klirung
niher gefithrt werden. Der wicldeutigen und bezichungsreichen
Erscheinung Philons beginnt die Forschung erst gerecht zu
werden, nachdem sie nicht nur die jiidischen und griechischen
Bildungselemente seiner Vorstellungswelt, sondern auch seine
Zugehorigkeit zu der grofien spithellenistischen Religionsbewegung,
der Gnosis, zu beriicksichtigen gelernt hat. Die vorliegende Unter-
suchung, die in einem ihrer wichtigsten Teile in diese noch immer
wenig erforschten Gebiete fithrt, priift Philon vorwiegend in
seinen Beziehungen zur Gnosis und sucht den Ort zu fixieren, den
er innerhalb dieser groBen religibsen Strémung seiner Zeit cin-
nimmt.



Erster Teil

1. Kapitel
DIE 8EIA KAI NH®AAIOY MESH BEI PHILON

Do obrietate § 146 £, I 379f, M(angey).?

Gegen Ende des ersten Teils {§ 1231.) der Schrift iiber den
Rausch, in der fiinf verschiedene allegorische Deutungen des Weines
und der Trunkenheit wicdergegeben? werden, kontrastiert Philon
die Orgien der Verehrer des goldenen Kalbes mit dem Dienst der
aaronidischen Priester, denen durch Gesetz der Wein verboten ist.
Die zligellosen und trunkenen Scharen, die das Tierbild anbeten,
sind ihm ein Sinnbild fiir die in einer stindigen »Trunkenheit des
Lebens«® Befangenen, Aaron und seine Priester dagegen gelten
ihm als die echten Diener Gottes, da sie mit niichternem Verstande
(wipev hoqopde)* ihr gottgefilliges Werk tun®., Aus diesem Grunde®

1 Die philonischen Stellen sind bei Conybeare, Philo about the contem-
plative life, Oxford 1895, 133 Nr. 38 und Leisegang S, 233, 3 gesammelt, Sie
sind hier nach systematischen Gesichtspunkten geordnet. Bei der Ubersetzung
einiger Philonstellen leistete das von L. Cohn begriindete, von 1. Heinemann
fortgefithrte Ubersetzungswerk (bisher erschienen Bd, I—IV, Breslau 1g909—
1923) Dienste, '

2 In diesem ersten Abschnitt des Traktats (§ 11 bis § 153) betrachtet
Philon den Wein als Symbol des Apslv xal napanaisty oder der émaedsnaie. Zur
Disposition der unvollstandig erhaltenen Schrift s. de ebr, § 4 I 357 M, Wend-
land, Neu entdeckte Fragmenie Philos, Berlin 1891, 17f,

8 8, de ebr, § 95: tov...dowsp Hx° olvoo pheydpevoy dhmwrov xul dvenioystoy
pEdny 105 Blov mavrog narapedbovie wal mapowvodva Stk td 10d e dpposivig
népavog dupdron xal wohhed omdoat worahedstv & lepdc Aéyec Swmarei. S. a. § 122,
125. 128,

¢ Vgl. de ebr. § 128: "Awpdv = b hoyiopéc (8¢, vpdha $owy) . . videwg . ..
%ol meptethg Gyyvolag . . deltar, 8. a. de ebr. § 126. 140. 152. 153. 166; de sobr,
§ 21, 6. 30; zum Ausdruck vqpdhe Sdewv s, unten 8. 6 Anm, 3.

# Uber den Gegensatz der jiidischen und heidnischen Feste als der Sym-
bole der Mabigkeit und der Lust s, unten S, 33 Anm, 3.

8 Durch die allegorische Interpretationsmethode Philons, der die Worte
*
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enthielten sich auch in spiterer Zeit der Prophet Samuel und seine
Mutter Hanna des Weins. Die folgenden Worte (§ r45f.} lauten:

»Samuels Mutter war Hanna, deren Name Gnade (yédpic) be-
deutet; denn ohne dic gittliche Gnade ist es weder moglich, die
Reihe der Sterblichen zu verlassen noch fiir ewig im Reich des
Unverginglichen zu verweilen. (§ 146) Dic Seele, die mit der
Gnade erfiillt ist, gerdt sofort in cinen freudigen Zustand, lichelt
und hiipft. Denn sie ist in bakchischer Begeisterung, so daB sie
vielen der ‘Ungeweihten’ betrunken, im Rausch und von Sinnen
crscheint. Deswegen spricht zu ihr auch . .. jeder, der das Edle
zu verspotten den Mut hat: ,,Wie lange willst du dich trunken
gebirden? Tu deinen Rausch von dir ab (I Sam 1 5.}« (§ 147)
Denn es pflegt bei den Gottbegeisterten nicht nur die Seele er-
regt und gleichsam angestachelt zu werden, sondern auch der
Korper rot und feurig zu sein, da dic im Inncrn iiberflieBende
und erwiarmende ¥reude die Leidenschaften nach auBen iber-
stromen liBt; daher viele Unverniinftige sich tiduschen lieBen
und meinten, da diesc Niichternen betrunken seien. (§ 148)
Und jene Niichternen sind auch wirklich irgendwie frunken
{tpémov Twvd pedbovoy ol vipovteg), da sie alle Giiter unvermischt
in Mengen tranken (fxparttopével) und den Zutrunk von der
vollkommenen Tugend (d. i. Gott) entgegennahmen. Diejenigen
aber, dic vom Weine berauscht sind, miissen ohne den Geschmack
der Einsicht und in ewigem Fasten und Hungern nach ihr bleiben.
(§ 149) Mit Recht also antwortet sie dem, der . .. ihr ernstes und
strenges Leben zum Gegenstand scines Spottes macht: ,,Ich, die
ein strenges Leben fiihrt, bin cine zarte Frau; Wein und be-
rauschende Getriinke habe ich nicht getrunken, sondern ich
schiitte meine Scele vor dem Herrn aus (I Sam 1 44)Y. .. {§151) Sie
sagt, dal ihr nie Wein noch Rauschtrank gereicht wurde, und
rithmt sich, wihrend des ganzen Lebens stéindig niichfern zu
sein. Und walirhaftig, es ist cine groBe und gewaltige Leistung,
eine freie und reine Vernunft, die von keiner Leidenschaft getriibt

der Bibelstelle nach ihrer Reihenfolge auslegt, ist es bedingt, dafl die Weiter-
flithrung des Grundgedapkens erst weiter unten (§ 143) erfoigt,

1 Dic Septuagintastellen werden stindig so iibersetzt, wie sic Philon nach
seiner IKenntnis der griechischen Sprache verstchen mubte, nicht wie die
moderne Wissenschaft sie auffaBt. Zitate ans dem AT werden, da in der vor-
liegenden Untersuchung meist nur ihr griechischer Wortlaut in Betracht kommt,
stets nach der Zahlung der LXX cod. Vat. B = Swete angefihrt,
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ist, zu besitzen ... (§ 153) Das ist die Schar der Niichternen, denen
dic Zucht als Fiihrerin voranschreitet, die wvorher erwihnte
dagegen ist die der Trunkenen, deren Fiihrerin die Zuchtlosig-
keit iste.

Der ekstatische Zustand der »Prophetin«! Hanna, dessen
Symptome Philon als ein scharfer Beobachter religisser Zustinde
realistisch mit denen einecs Trurnkenen vergleicht?, gibt dem un-
wissenden Priester IKli AnlaB, das Weib wegen seiner Trunksucht
zu tadeln. In kithner Wendung nimmt Philon diesen Vorwurf
auf® und formt ihn zum Lobe um, indem er dem Weinrausch der
Zecher die niichterne Trunkenheit des in echter Gottbegeiste-

* S, de somn. I § 254 0 apoednis »at mpogntotornog “Awe,

2 Uber den Vergleich des Enthusiasmus mit einem Rausch, der von der
Identifikation der Trunkenheit mit dem Enthusiasmus zu unterscheiden ist, s,
unten S, 63, 1. Eine verwandte Beschreibung der Wirkungen des prophetischen
Pneuma gibt *Plutarch de def. or. 40 mor. 43z Ef. Zu § 147 wvgl. Ps.-Arist,
Physiognom., 8os5a 5. 808b 11,

3 ITugo Koch {zit. S, 104, 7) 141, 1 und Leisegang 233, 4 und 2361, haben
auf die Ahnlichkeit der philonischen Stelle mit der Erzihlung vom Pfingstwunder
in der Apostelgeschichte hingewiesen. Wie Elis Tadel von Philon als eine fiir
die blinde Masse der »Ungeweihtens typische AunBerung aufgefalt wird, so
wird auch in der Apostelgeschichte geschildert, wie die Menge der Heiden die
zungenredende Gemeinde mit den Worten: »Sie sind voll siillen Weiness ver-
spottet, Und wie Philon den Hohn zuriickweist und die wahre Ursache der
verkannten Gottesbegeisterung enthiillt, erkliart auch Petrus die Ekstase der
(zemeinde als Erfilllung des Prophetenwortes von der AusgieBung des heiligen
Geistes, Schon die antike Exegese bemerkte die Ahnlichkeit der philonischen
und NTlichen Stellen und kombinierte sie mitcinander. S. Ps.-Joh. Chrysost. in
sanctam Pentecosted sermo II Migne 52, 8og{.: »Glaube nicht, dall sie trunken
noch daB sie voll siilen Weines waren . .. Dic Trunkenheit bewirkt Taten
des Wahnsinns und verursacht Verwirrung , . Dessen klagten die Frevler die
Apostel verleumderisch an . ., Denn die Niichternen schienen den Juden
trunken zu sein (wipovteg pediew) . . Ich aber stimme ihnen zwar darin zm,
daB sie trunken waren, aber nicht von der Trunkenheit, die du meinst, sondern
jener géttlicheren und geistigen (Sztotbpay wai vospay Euelvqy sc. pédwp), mit der
nur erfillt wird, wer von der Weisheit getrunken hat ... Wer von ihr ge-
trunken hat, ist wach und nichtern (3yaiyope wub vipst) zum Empfang der
Tugend . . Dieser Kratér berauschte die Apostel, diesen Becher tranken die
Jinger des Heilands und wurden trunken von der schonsten Trunkenheit (vi)v
rehhiotyy dpedicdnoay pédpy) und crfilllt mit der Nahrung des heiligen Tisches
und sprechen mit dem heiligen David: ,,Du hast mir den Tisch bergitet u. s, £+
(Ps 22 5 [s, unten S. 126£.]). Denn wer aus diesem Becher trinkt, ist niichtern
in Christus (vipst év Xptotd}, erscheint aber den Térichten als trunken,«
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rung entflammten Asketen! cntgegenstellt, dessen Nous? von
der Gnade Gottes wie ein GefdB von einem niichternen Trank er-
fullt ist®.

Die biblische Hannagestalt wird (nach der Bedeutung ihres
Namens im Hebriischen) von Philon als Allegoric der Charis ge-
faBt und die enthusiastische Wirkung geschildert, die die Ver-

1 gepvdg. abompés und ewdwmpde § 140 sind Attribute des altstoischen Weisen
(Arnim frg. stoic. IIT 162 Nr. 637 und Philon de plant. § 149 I 351 M, wo
die These, daB der Weise sich nicht berauschen solle, diskutiert wird; s. unten
S.251.), der um der éduddsta willen (s. de ebr. § r51) sich des Weines ent-
halt, s. unten S, 38 £

3 Philon bezeichnet das Géttliche im Menschen sowobl mit Nous wie mit
Psyche, Niheres dariiber s, R, Reitzenstein Die hellenist, Mysterienreligionen,
3. Aufl, 1927 S, jzo. 408, kiinftig »Reitz, Myst.¢ zitlert, Vgl in der vorliegen-
den Partie z. B, de cbr. § 152, wo in der Erklirung fiir das biblische Wort Joyd
unhedenklich der volc eingesetzt wird.

% Philon fabrt in der Dentung der llannaworte folgendermaBen fort:
Hanna schiittet den reinen Kelch ihrer Seele als Trankopfer vor Gott aus; der
Nous, dessen Fiille entstrémt, verliBt den Kerker der Kérperlichkeit und wird
nach seinem Aufsticg der Schan der Idecn teilhaftig {de ebr. § 152). Diess
philonische Deutung ist aus dem Bibelwort bwyelv entwickelt, das — im Gegen-
satz zur bildlichen Auffassung der Bibel — prignant im Sinne des sakralen
Terminus omovddg duysly verstanden ist, Hinter der philonischen Erklirung
steht die griechische Vorstellung von der hoywd} dusie, nach der als wiirdigstes
Opfer der Fromme seine eigene reine Seele darbringt. Da nach Philon die
wesentliche Eigenschaft der frommen Seecle ihre Nichternheit ist (s. 0. S. 3, 4),
so ist das Opfer cine vnpdhtog Hvein, s. de ebr. § 152 vijlbawg dxpdrov dv vobv
tppopniévea srovdiiy ... viyweadar, Die Formulierung ist im bewuBten Gegensatz
zum gewdhnlichen Ausdruck oivop Eupopsichor gewdhit. Vgl de plant, § 148
1351 M, de cbr, § 122 I 376 M etc. {s. zur hoyoey) dvoiz das Material bel
Lietzmann (Handb. zum NT 83) zu Rm 12 ,, Die Ilannaallegorese und die
unten angefiihrten Philonstellen sind nicht beriicksichtigt. Statt $ucie steht
bei Philon oft dvédvue, s. Leisegangs Philonindex s, v. Fir die Hannaallegorese
vgl. § 152 dvtepdiza.)

Thilon gebraucht de ebr, § 126 und 140 sowie an drei anderen Stellen, an
denen er den Ausdruck yqpddia Sbetv anwendet, {de sacerdet. § 1oa II 228 M,
de iustitia § 191 II 367 M, de vit. cont, § 74 II 483 M), das Adjektiv wnefiw
nicht, um die Opferspende als weinlos zu charakierisieren (s. Pollux onomast,
6, 26 vnpihex ddetv . ., dork b xpRodor Soaietg doivowg), sondern bezeichnet
damit den nmilchternen Zustand des opfernden Subjekts, Vgl die S. 3, 4 zit,
Stellen und leg. alleg, 11T § 125 1 112 M: $uobav)g um&upmq (sc. Bavoiag), TS
"Aapdy (s, unten 21, 5). Der Ausdruck steht an den vier Stellen zur Erklarung
des Weinverbots fiir die diensttuenden Priester Lev 10 5 Leopold Cohn, der
diese Abweichung vom gewdhnlichen Sprachgebrauch zwar erkannte, aber
dbersah, daB sie bei Philon konstant ist. verbessert an zwei Stellen, de
sacerdot. § 100 II 228 M u, de justitia § 101 LI 367 M, das dberlicferte vnpdhta
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leihung der Charis auf den Menschen ausiibt. Die Seele, die von
der Gnade erfiillt wird! wie von einem gottlichen berauschenden
Trank?, gerit in Ekstase und crhilt die Kraft, prophetische Worte
zu sprechend. Die Charis wird hier als cin gottliches Fluidum
geschildert?, das in den Sterblichen eindringt und ihn inspiriert,
iibernimmt also die Funktionen des Pneuma. DaB Philon die
Ekstase der Hanna als pneumatischen Zustand schildert, be-
weisen Parallelen’ aus der spiteren jiidischen und altchristlichen
Literatur, in denen Ausdriicke wie &xystv wvebpo ydpttag 8, mhy-
podader ydpwos und mhipne ydpirog oder mvebpatos? in gleicher

in vqeakiong {d. h. im niichternen Zustand) &oety, die beiden anderen Heraus-
geber Wendland und Ritter tasten den tiberlicferten Text mit Recht nicht an.
So ist z. B. die Gegeniiberstellung von wqpdhie $dswv und wpdhee Broby de vit.
cont. § 74 (s. unten S, 32) mur verstdindlich, wenn man das Adjektiv vpéhia
béidemal als inneres Objekt zum Verbum bezieht, Diese Wendung von der
Bewertung des kultischen Rituals zu der der Gesionung (rpoaipestg vgl de
vita Mogis II § 106 II 151 M), die der — zweifellos bewuBten — Umdeuntung
des sakralen Terminus zugrunde liegt, ist fiir die philonische Opferthecrie (wie
die gesamthellenistische iiberhaupt s. Bernays, Theophrasts Schrift iiber die
Frommigkeit 1866 S, 65. 67. 75) charakteristisch. Vgl. de spec, leg. I § 260
II 250 M: ebpijosts yép thy tocabtny mept w0 {Pov duptPolopioy abwrropdvy Su
oupféhon iy tdv odv Bektiwaty fidv: ob ap dnip dhdywv b vémeg, &N dmip tav
voby xat hiyov Exbvrwy, Hate ob tdv Guopéviv ppoviic iatw, . . &AhE tav Judviwy ..
s. auch § 270f, und 277.

1 Vgl de cbr. § 146: yapirog 8 fuc 8v mhnpudy Joxq s, a. § 140.

2 Vgl de ebr, § 148,

? Die schlichten Verteidigungsworte der Hanna werden wvon Philon als
»im Geist« gesprochen verstanden und ihr verborgener Sinn symbolisch erklart.

¢ Die gottliche Gnadensubstanz wird mit dem Wasser oder der Luft ver-
glichen. Vgl. Philon de somniis [ § 162 I 645 M, wo die Charis cine dpfpn-
deice Gvwdey Swped, de plant. § 93 I 343 M, wo die ydpueg deob dufpodoac
&radotwe genannt werden, s, a. de congr. § 38 I 524 M ydpor Emmvevodiyo.
Irendus I r3, 2 {s. unten S, 8) spricht vom &mopfpeiv der yapts (s, unten 5, 65, 2
und 98, 2). Origenes bezeichnet das "Ayioy zvebpa ganz philonischer Anschauung
entsprechend als Blw tdv yeptopdrwy, vgl. Bigg, The Christian Platonists in
Alexandria 216, 1 1, Wetter, Charis (s. Anm, 5), 107, 125f. 19I

& Die Parallelen sind meist bei Wetter in seiner Monographie iiber die
Charis {ein Beitrag zur Geschichte des &ltesten Christentums 1913, vgl, besonders
S. 107. 1251, 151), in der er die Zugehérigkeit der Charis zur pneumatischen
Terminclogic nachweist, gesammelt, Die Ilannastelle fehlt bei ihm,

8 5. Testament des Patriarchen Juda c. 24, Heb 10,, (vgl. Wetter 121},
act, Thomae c. 49.

* 8. Act 64 (Wetter 138), Martyr. Polycarpi 7, 2z und 12, 1, weitere Stellen
bei Wetter 126. 144. 151,
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Bedeutung gebrduchlich sind. Eine besonders anschauliche Schilde-~
rung der Verleihung der prophetischen Gabe durch die Charis
enthalt der Segensspruch, mit dem der Gnostiker Markos den
eucharistischen Weintrunk cines weiblichen Adepten begleitete.
sDie . . . unbegreifliche und unsagbare Gnade (Xdpi) mége deinen
inneren Menschen erfiillen (mAypwoar) und in dir die Erkenntnis
{yvaty) der Gnade mehren ... Empfange .. . durch mich .. die
Gnade . . Siehe die Gnade ist auf dich herabgestiegen; offne
deinen Mund und weissage!e® Der Wein, in dessen Substanz
die Charis eingehen soll, inspiriert zur prophetischen Rede. In dic
Reihe dieser Zeugnisse von der inspiriercnden Macht der Charis
fligt sich die philonische Beschreibung der Ekstase der Hanna
als einc der wertvollsten Schilderungen pneumatischer Zustinde
in der antiken Literatur ein.

Do fuga atque inventione § 166 I 571 M.

.Den Genesisvers 16 ,: »Es fand sic (sc. die Hagar) der Engel
Gottes an der Queclle« wihlt Philon zum Ausgangspunkt einer
welt ausgedehnten Betrachtung iiber das Finden der Weisheit?.
In Fortfilhrung alter, schon aus der Sophistenzeit stammender
griechischer Theorien iiber das Verhdltnis der &ownatg, padyots
und gboc zur apery; sucht er den Weg und dic Begabung der
drei rpbmor tie doyds, des aownric, podnric und adtopadic xai
odrodidantos aopbs, zur ebpscig copiug festzustellend.  Als letzten
und héchsten dieser durch die Erzviter symbolisierten Typen
nennt er Isaak, die vollkommene Natur, die ohne vorherige Suche
mit dem »Finden Gottes« begnadet wird. »Jeder aus sich selbst
gebildete (adropodc) und belehrte (adrodidantog) Weises, sagt

1 Zit, bei Irendus adv, hasres, I 13, 2 (Migne 7, 581 sq.); vgl. Reitz. Myst,
251 f.,, Wetter a. a. O. rgr {.; . Weinel, Wirkungen des Geisies usw, 1899, 220,
Bei den Gnostikern ist die Charis eine selbstindige gottliche Potenz, bei Philon
als eine Dynamis der Gottheit untergeordnet; s. de somn. I § 1621, I 645 M,

? ehpeatg xet {frvots coplag und ebpeotg wel {Htmowe Yeob sind identische
Begriffe (vgl. de fuga § 141 1 566 M, de monarch, § 32£. II 216 M), da nach der
stoischen Definition (FSV IT 15 Nr, 351 Arn.,, weitere Stellen bei Stihlin zu
Clem, Al paed, II 2, 25, 3 und Pauly-Wissowa s. v. Sophia Sp. 1o3zj, der
Philon folgt, die Weisheit »die Wissenschaft von den géttlichen und mensgch-
lichen Dingens ist.

* Zur Typenlchre vgl. C. Siegfried, Philo von Alexandria 1875, 2571, 260f.;
Leisegang 147 f,; 11, Windisch, Die Frommigkeit Philos 1909, 39 £.; 1. Heinemann,
Der Begriff des Ubermenschen in der jiidischen Religionsphilosophie, Der Morgen,
Zweimonatszeitschrift I (19z5), 5f. s unten 5, 55, 2,
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Philon, »wird nicht . . . durch Uberlegungen, Studien und miih-
selige Arbeit vervollkommnet, sondern findet gleich bei der Geburt
den Weg zu der vom Himmel herabstrémenden Weisheit geebnet,
Er darf sic unvermischt (&xpsaton) trinken, labt sich an ihr und
verbleibt in einem im wahrsten Sinne des Wortes niichternen
Rausch (Btstéhece pedboy iy pet’ opddryros Aéyoo vipovoay pédrny).
Dieser ... (Weise) ist ... Isaake.

Das miihelose intuitive Erfassen der letzten Erkenntnisse wird
mit dem Trinken aus dem Quell der gottlichen Weisheit verglichen,
der vom Himmel herabstromt und dessen Wasser eine niichterne
Trunkenheit bewirkt. Die dieser Metapher zugrunde liegende Vor-
stellung, nach der die Weisheit mit dem Wasser und die Lernen-
den mit den Diirstenden verglichen werden, ist in der Bibel und
der spdteren jiidischen Literatur weit verbreitet!. Die An-
schauung, daB der Weisheitsquell vom Himmel herabstrémt,
ist beeinflut von der symbolischen Deutung des Mannaregens
als Weisheitsnahrung, dic schon Iriihzeitig aufgekommen sein
muB? und von Philon als feststehend betrachtet wird3. Dagegen

1 5. unten S, go{f. Pagegen ist der Ausdruck wmyy¥ sopiag fiir den gewShn-
lichen Ausdruck mwy¥ Cuke (s, Material bei W, Bauver, Johannesevangelinm? [Handb.
z.NT 6] zuJoh 4 14 . 7 ga; Strack-Billerbeck, Kommentar zum NT aus Talmud und
Midrasch IT 1924, kinftig »Strack-Billerbecke zitiert, ibid,) charakteristischerweise
erst in der jiidischen Literatur der hellenistischen Zeit, d. h. in der Periode der
Intellektualisierung des Heilsbegriffs und Auseinandersetzung zwischen jidischer
und griechischer Sophia, zu belegen, (Der Begriff wird hier behandelt, da er
an vielen Parallelstellen gleichen Inhalts steht [s. die Stellensammlung bei
Leisegang, Pneuma IHagion 1922 8, 66, 1. 86, 1 und Pauly-Wissowa s. v. Sophia
Sp. 1033] und auch der cobigen Stelle, an der er gerade nicht angefiihrt wird,
zugrunde liegt). Noch deutlich zu erkennen ist der Ersatz des Ausdrucks
a7 {wfje durch wny+, sogiag im Buche Baruch, dessen zweiter Teil (von 3,
an) im Original griechisch geschricben war und das wohl erst nach 70 p. Chr.
verfaBt wurde (s, Schiirer III 4 S. 460{f.), Baruch 3,, wird das Jercmias-
wort (2 g9): g SyxatéMmey mnyhy BBatos {wrc durch Iywesélmes thy mqyiy 19¢
soptag wiedergegeben. Die gleiche Jeremiasstelle zitiert Philon de fuga § 197
¥ 575 M und crklart das Wort {w) als perd gpovqoews {(d. h. peck coping
$. § 195) Cwi. Dal {iir Philon dic beiden Begriffe identisch sind, zeigt auch de
fuga §97 I 560 M, denn nach seiner Anschauung schlieBt der Besitz der Weisheit
die Unsterblichkeit in sich (s. Windisch, Fréommigkeit Philos 5 vgl, Sap Sal 8,
vod Clem. Al strom., IV 27, 2). Von sonstigen Stellen, an denen der Ausdruck
erscheint, sind zu notieren: IV Esra 14, 47, Henoch 48/g ¢fter, Philon de ebr.
§ 112 1. I 374 M, vgl. dazu Damaskusschrift ed, Schechter, Documents of Jewish
Sectaries T Cambridge 1910 S, 6 1, 21,

2 Vgl. Sap Sal 19, und Strack-Billerbeck II 481/z zu Joh 64,
3 Das Bild wvon der Trunkenheit ist wvorbereitet durch das Adjektiv
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tritt mit der Schilderung des Enthusiasmus, den das Trinken des
Woeisheitsquells bewirkt, ein wichtiges, fiir Philons Sophialehre
charakteristisches Motiv zu den traditionell gegebenen Vorstellungen
hinzul. Dem Vergleich der Weishcitssubstanz mit einer Fliissig-
keit liegt, wie Bousset und Leiscgang? gezeigt haben, die Vor-
stellung von einem gottlichen Weisheitspneuma zugrunde, das
iiber die begnadeten Sterblichen ausgegossen wird und sie in-
spiriert. Die hbchste Erkenntnis, die nach der philonischen An-
schauung kein Denkakt des autarken Nous, sondern ein Geschenk
der Gottheit ist, erfolgt im Enthusiasmus, der durch das Ein-
strtbmen  dieser gottlichen Weisheitssubstanz verursacht wird,
Diesen mystischen Vollendungszustand schildert Philon hier als
cinen Rausch, der miichtern genannt wird, weil er durch keine
irdische, sondern eine himmlische Substanz erregt ist und daher
den Verstand nicht triibt, sondern im Gegenteil zur hochsten Er-
kenntnis befihigt.

Leges allegoricaes I § 82£ I 60 M.

In seinem groBen allegorischen Genesiskommentar deutet
Philon bei Gelegenheit der Erklirung der Paradiesstréme, an deren
Gestade nach der biblischen Erzihlung Gold und Edelsteine
gefunden werden, den Saphir als Symbol des Asketen® und identifi-
zicrt mit ithm die historische Gestalt des Issachar, dagegen faB3t
er den Rubin als Allegorese des Gott lobenden und dankenden
Typus (tpémos &opohoyedpevog), der in der biblischen Erzihlung
durch Juda versinnbildlicht wird?. Dicser Typus ist im Gegensatz
éwpatog, das in seiner Doppelbedeutung zugleich das Berauschende wie das
Gottliche des Trankes andenten soll (¥xpatog bedeutet 1. ungemischter Wein,
dann bezeichnet t& dxpatov synonym mit td &uiyée seit Anaxagoras das Gott-
liche, Philon gebraucht das Wort oft in dieser Doppelbedeutung, s. unten
8, zo, 1 und diter)

1 In eine andere — realistische — Sphiire gehtren die Mitteilungen von
berauschenden Quellen in der Literatur iiber Naturwunder, s. Ninck, Die Be-
deutung des Wassers im Kult und Leben der Alten (Philol. Suppl. XIV, 2
S, 101) oder die Berichte von den im Wein verwandelten Wasserquellen des
Dionysos {Material bei Bauer, Johannesevangelium? zu Joh 2 ;). Auch die
Vorstellung von den Quellen begeisternden Wassers (s. unten S, 43, 5) ist fern-
zuhalten,

* 5. Bousset-GreBmann S. 347f 3971, Leisegang 67f., Pauly-Wissowa
8. v. Sophia S5p. 10311, s. unten S, 56,

3 8. leg, alleg. 1 § 83 downrhg § 84 mavabvri.

4 Iie Allegorese ist aus der hebrdischen Etymologie des Namens Juda
entwickelt.
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zum asketischen, dessen Krifte im Kampf gegen die Materie ab-
sorbiert werden, korperlos (§ 82 dohog wai dodparos, die Worte
stehen synonym), er erglitht in der Inbrunst seines Dankgebetes
im reinen, rubinfarbenen Feuer und ist voll von einer niichternen
Trunkenheit!. Diese Allegorese ist in der knappen Fassung
aus sich heraus in ihrer wahren Bedeutung leicht miBzuver-
stchen und bedarf der Erlduterung durch andere philonische
Stellen, an denen der gleiche Gedanke breiter ausgesponnen
ist. Zuerst zeigt die Gleichsetzung des Juda mit Isaak (§ 82),
daB Philon hier den Typus der vollkommenen Natur meint.
Dazu stimmt, daB auch Isaak von Philon kérperlos genannt
wird? und seine Gottesbegeisterung in der oben (S. 8) angefiihrten
Stelle mit einem niichternen Rausch verglichen wird. AuBerdem
deckt sich die Schilderung der Ekstase des Juda mit der breiteren
Darstellung, die anldBlich der Erklirung der Hannaerzihlung von
Philon gegeben wurde®. Charakteristisch fiir die Knappheit in
der Formulierung dieser Stelle ist, daB das Oxymoron niichterne
Trunkenheit hier ohne jede Vorbercitung fast im technischen Sinn
zur Bezeichnung des Enthusiasmus verwandt wird% Dieser

! Dic Stelle lautet in wortlicher Ubersetzung: » Juda .. der Typus des Lob-
preisenden ., ist ein ‘Rubin’ {(s. Ex 28 j;f.}.. Er ist stoiflos und kérperlos. .
denn dem Lobpreisenden ist die Farbe des Rubins eigen, da er im Dank zu
Gott erglitht und eingm niichternen Rausche hingegeben ist (memdpwron Tép v
ehyapiotig wel pedist wiy viipovoay pédp)e dEopokoteioBar und sbyapiatelv stehen
synonym (s. Thilologus 69, 384) vgl. auch leg. alleg. I § 8o: EEomohoysitar
eOY aPLITIRDE.

In diesem Abschnitt unterliuft Philon eine Ungenauigkeit. Er betont
ndmlich bei der Gegeniiberstellung der beiden Typen Juda und Issachar einer-
seits die Kérperlosigkeit des Juda mehrmals (s. § 82 und 83), schildert dann
aber die Verinderung seines Korpers, dessen Oberfliche (yperd) beim Beten in
der Farbe des Rubins ergliht, ohne zu beachten, daB fir den Korperlosen
ein physisches Pathos iiberhaupt nicht méglich ist. Dieser Widerspruch ist so
zu erkliren, daB Philon hier nicht an den abstrakten Typus, sondern an ein
Individuum dachte, dessen Gebetsekstase er ganz #hnlich wie die der Ilanna
beschrieb.

? Andere Synonyma fiir Isaak s. bei Siegfried a. a. O. 270 £. vgl. leg. alleg.
II § 59 1 78 M, de sacrif. Abelisetc. § 5f I 164 M, Andere Stellen bei Leise-
gang I49, 6. Auch die Allegorese des Issachar ist mit der des Jakoh, der der
wichtigste Reprisentant des asketischen Typus ist, zu identifizieren,

* Vgl, de ebr. § 147 I 380 M s, oben S. 4. Auch Tlannas Ekstase ist
wic die des Juda Gebetsekstase.

4 Eine verwandte Schilderung pneumatischer Vorginge gibt Philon in
ciner anderen Allegorese (de somn, II § 67 I 667 M vgh dazu quis rer. div, § 300
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kérperlose Typus, der fiir Philon den héchsten Typ der Frommigkeit
darstellt und durch fsaak und Juda reprisentiert wird, ist, wie
Reitzenstein! nachgewiesen hat, identisch mit dem Pneumatiker
der gnostischen und frithchristlichen Literatur. Diese Erkenntnis
Reitzensteins findet durch die bei der Interprctation der Hanna-
allegorese gewonnenen Ergebnisse volle Bestitigung, denn auch
der durch die Hannagestalt vertretene Typus, dessen Ekstase
mit den gleichen Worten wie die des Juda geschildert wird,
gehort (s. oben S. 4) der Klasse der Pneumatiker an. Damit ist
der pncumatische Charakter des mystischen Zustandes, der mit
dem Ausdruck pédy vhpohiec bezeichnet wird, und die innere
Zusammengehorigkeit der Hanna-Isaak- und Juda-Alicgoresen
erwicsen.

Quod omnis probus liber sit § 12 f. IT 447 M.

In der exoterischen Schrift iiber die Freiheit des Weisen, die
in der Form eines stoischen Lehrvortrages gehalten ist und fiir
die Philosophie werben soll, ruft Philon dic Jugend auf, sich der
Obhut der Philosophen anzuvertrauen und schlieft an diese
Aufforderung folgendes pracconium sapientiae an: »Da nach
dem hocherhabenen Platon ‘der Neid auBerhalb des Gotterzuges
steht (Phaidr. 247a)’, das Gottlichste und die Allgemeinheit
Liebendste aber die Weisheit ist, so verschlieBt (cvyxheist) sie
niemals die Stdtte ihres Denkens (ppovtiotvipiov), sondern oifnet
sie weit und nimmt stets die, dic es nach ihren siiB mundenden

I 517 Mj, in der er die Erzahlung des Leviticus (10 ;) von den Priestern Nadab
und Abiad, die wegen eines Verstofies gegen die Opfervorschriften von der
Altarflamme verzehrt wurden, kilhn zum Lobe der beiden Leviten umdeutet.
Philon berichtet, daB die Korper der beiden Priester durch die Inbrunst ihres
Gebetes von der heiligen Flamme verzehrt und ihr Nous {§ 72 sagt er »kérper-
lose Scelee dafiir) insétherischen Glanz« (guis rer. div. § 309: in heiliges Feuer),
d. h. in das — nach der stoischen Auffassung — himmlische Element verwandelt
worden seien. Die philonische Schilderung des korperlosen, ganz zur Flamme
gewordenen Beters deckt sich mit Schilderungen pneumatischer Begeisterung
in der heidnisch-gnostischen und {frithchristlichen Literatur. Der Pneumatiker
wird hier ebenfalls als kérperlos bezeichnet (s. Reitz. Myst. S. 332), sein Pneuma
165t sich im Gebet vom Kérper und wird ganz zur Flamnme (s, Reitz,, Hist. Mon,
und Hist. Laus, 1916, 56, 6, 61, 5. 2101.). Philon meidet entsprechend seiner
literarischen Schreibweise das nur in der Volkssprache gebraunchliche Wort
Poneuma méglichst (s, Reitz, Myst, 3171, und Leisegang 121f,) und gebraucht
dafiir Nous oder Psyche,
1 Myst, 320f. und Ilistoria Monach. s. vorige Anm,
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Worten (motipwy héyov) diirstet, auf. Sie gieBt ihnen in ver-
schwenderischer Fiille (dpddévws) das Quellwasser ihrer unver-
mischten Lehre (dxpitev &dacwohiac) hinzu und iiberredet
_sie, sich der niichternen Trunkenheit hinzugeben (pedberv iy
yrgdhoy . . pédn).c

Philon preist hier dic Gemeinniitzigkeit der wahren Weis-
heit, die nicht ihre Lehren cifersiichtig verborgen hilt, sondern,
wie es ihrer géttlichen Abstammung geziemt, ihren unerschopf-
lichen Reichtum an die Jiinger ncidlos verschenkt, und ver-
gleicht kurz darauf (§ 13) dic innere Wandlung der zu ihr Be-
kehrten mit der der Mysteriengeweihten!. Die Weisheit selber
wird von Philon als mythische Person geschildert: sie sitzt in

1 DaB hinter diesen Worten sich eine Polemik gegen die griechischen
Mysterien verbirgt, denen Philo stolz seine — jidische —- Philosophie als das
wahre Mysterium gegeniiberstellt, macht eine andere wichtige Stelle deutlich,
in der er expressis verbis die hcidnischen teletai bekampfit, De spec. leg.
I §3191f. IT 200 M: »Keiner der Jiinger und Anbanger Mosis soll in Mysterien
cinfilhren oder eingefiihrt werden (LXX Din 23 ,; [j4]) . . denn wenn dies
schon und forderlich ist, warum, ihr Mysten, schlieBt ihr euch zusammen in
tiefer Finsternis ab {suyxhetodpevor) und niitzet so nur drei oder vier Menschen,
statt allen zu helfen, indem ihr auf offenem Markt cure niitzliche Lehre vor-
tragt, damit allen die freie Teilnahme an einem besseren und glicklicheren
Dasein ermoglticht werde; denn die Milgunst lebt fern von der Tugend. ... Wer
gemeinniitzig wirkt, der trele offen hervor, um . . den Versammelten zu niifzen,
damit . . diese . . als Zuhfrer sich an den sifl mundenden Worten (loywy
notipwy) erquicken, die den Sinn ., zu erfreuen pflegen.« Die Worte erscheinen
wie eine Auslegung der kurzen Andeutungen in der Schrift quod omn. prob.
Das SichabschlieBen und die Geheimkrimerei der Mysterien wird beidemal mit
den gleichen Worten getadelt,

Das Wort &pddvwg wird an den beiden zitierten Stellen im doppelten Sinn
gebraucht, 1. im Anklang an das Phaidroswort, das einmal (s. S, 12) wdrtlich
zitiert, das anderc Mal mit den Worten ¢&dvog &petfis Sudwigrat umschricben
ist, 2. metaphorisch fiir »im UberfluB«, Der Vorwurf, daB die heidnischen
Geheimkulte sich nur an wenige richien, dagegen die Lehre des Judeniums,
das keinen »Neid« kennt, allen Wissensdurstigen offen steht, ist in der jiidisch-
hellenistischen Propagandaliteratur verbreitet, vgl. Sap Sal 6 g5, 55 7 55 15-
17+ a1 8 I. Heinemann, Poseidonios’ metaphysische Schriften 1 1921, 150,
— Die Anhinger der Lehre Moses' werden in bewufiter Antithese zu den Ge-
weihten der heidnischen Trugmysterien als die wahren Mysten bezeichuet. Uber
die jiidische Religion als wahre Philosophie vgl, Bousset-GreBmann S. 438, 454.
Philon schlieBt sich hier der allgemein-griechischen Tolemik der Philosophie
seiner Zeit an, dic ithre Weisheit im Gegensatz zu der der Winkelmysterien als
das allein wahre Mysterinm betrachtet. S. Ed, Norden, Jahrb. fiir class. Phil
Suppl. 18, 288, Agn. Theos passim und I, Heinemann, Poseidonios I 121, 5.



14 I. Teil I. Kapitel

ihrem opovtiotiptoy, dessen Tore weit gedffnet sind, cmpfingt
und bewirtet die nach Wissen Diirstenden mit einem Trunk aus
dem Kelch ihrer Lehre!, der niichterne Trunkenheit verursacht.
Dieses Gleichnis mit all seinen charakteristischen Einzelziigen ist
aus dem berilhmten 9. Kap. der Proverbia cntlehnt. Hier
heiBt es:? »Die Weisheit baute sich ein Haus und richtete
sieben Sdulen auf. Sie schlachtete ihr Vieh, mischte ihren Wein
in einem Mischkrug (elg xpatfpa) und bereitete ihren Tisch, sie
sandte ihre Sklaven, indem sie mit lautem (feierlichem?)®
Heroldsruf zum Trunk aus dem Mischkrug aufforderte. Sic
sagte: Wer einfiltig ist, setze sich zu meinem Mahl, und den
Unverstindigen sagte sic: EBt von meiner Speise und trinkt den
Wein, den ich cuch gemischt habe. LafBt die Torheit, damit ihr
auf ewig herrschet und sucht die rechte Vernunft und lenket
(wortlich: richtet auf) mit Verstand eurc Erkenntnis.«*

Die Ausgestaltung der Einzelmotive dieses Proverbiagleich-
nisses durch Philon ist fiir sein Verhiltnis zur Alteren jiidischen
Sophialehre bezeichnendé. Mit der Erweiterung der biblischen

1 Der Hinweis Reiters (testim. edit, maior.) auf Plai. Phaidr. 243d zur
Erklarung des Ausdrucks héyor métepoer geniigt nicht, da die Metapher bei
Platon ({s. auch Philon leg, alleg. II § 32 I 72 M) in ganz anderem Sinne ver-
wandt wird, Erst Prov 9, und Jes Sir 24 5 {of todiovtég pe . . . xut nivevig
pe SC. thy cogiey Eri Buijgonow vgl. auch den Ausdruck femév Adjwv, der ofters
bei Plato erscheint) erkliren die Umdeutung der philonischen Metapher.

2 Die Ubersetzung legt den Septuagintatext des Vaticanus B zugrunde.

3 S, unten 5. 133 und Philo de agric, § 112 I 317 M,

4 Fiir die Tatsache, daB in der vorlicgenden Schrift Philon bewulBt den
Eindruck zu vermeiden sucht, als sei der Verfasser des Trakiais Jude {siche
Wendland im Arch, f. Phil, I 5151£,), gibt die oben behandelie Stelle ein gutes
Beispicl, Die protrepiische Tendenz, dic die philonische Stelle kennzeichnet,
ist bekanntlich nicht nur fiir die als Vorlage nachgewiesene Partie der Pro-
verbien allein, sondern die ganze jiidische dmodfuor-Literatur charakteristisch.
Die griechischen mpotpsatinot mpdg gthegopioy, zu deren Genos die Schrift quod
omn. prob. gehért, haben sich aus der Spezies der alten poetischen I.ehr-
gedichte =pog tobg véong, die den jldischen Weisheitsspriichen in der Form
ahneln (vgl. Jos. c. Ap. I § 40, der die salomonischen Spriiche Swoddrat tod Sion
nennt), entwickelt und bewahren noch in der Prosaform die Charakteristika der
alten poctischen Vorbilder (s. P. Wendland, Anaximenes von Lampsakos 1905
S. 811f.). Sowohl der jiidischen wie der griechischen ILiteraturgattung sind
die Anrufe an die Jinglinge eigentiimlich, Thilon, der cinerseits als Lehrer
der jiidischen Sophia an die Tradition der jiidischen Chochmaspekulation an-
kniipft, andrerseits in dieser Schrift mit der IMaltung eines stoischen Philo-
sophen vor das griechische Forum tritt, verschmilzt an der oben angefithrten
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Schilderung von der Speisung und Trinkung des Weishceitsjiingers
durch eine Beschreibung der berauschenden Wirkung des kredenz-
ten Tranks fiigt Philon der alten jiidischen Weisheitsspekulation
einen fremdartigen, mystischen Gedanken heil. Damit ver-
wandelt er das biblische Gleichnis, ein Produkt realistischer Volks-
phantasie, zu eciner spiritucllen Allegorie, die den geistigen Vor-
gang der mystischen Erleuchtung des Menschen durch die gott-
liche Sophia veranschaulicht® In dieser Umgestaltung altjiidischer
Vorstellungen pragt sich die Wandlung der jiidischen Sophia zur
mystischen Gnosis und die vermittelnde Stellung Philons inner-
halb dieses Prozesses aus®,

Stelle die in beiden Literaturen konstanten Motive der &mootpogal wpdg tobg
véoug (5. quod ommp. prob. § 12: yevépsvol gopdv dvlpiv bpthmtat § 15 &btov
vebtrpte . . . meudeln dvadelvar . . .al tiv véwy Joyal Prov 8 g vodeare. . . ol...
émeideutor; vgl Prov 9 ¢ Groketmese Gppesdyyy mit quod omn. prob. § 1z ... véaoV
oy, enudevoiov dmdonodon) miteinander und schildert die hellenische Philo-
sophie mit Worten und Gedanken, dic aus der jiidischen Sophialiteratur ent-
lehnt sind,

1 Uber den gleichen ProzeB einer mystischen Umwandlung der altjiidischen
Sophialehre in der Weisheit Salomos s, F. Focke, Die Entstehung der Weis-
heit Salomos 1013/4, 102 f. und Leisegang 69 f.

2 Das Proverbiagleichnis unterliegt also bei Philon dem gleichen Spirituali-
sierungsprozefl wie die Erzihlungen des gesamten Pentateuch. Dieser prinzipieile
Unterschied zwischen der naiven Gleichnisdichtung der Weisheitsspekulation,
wie sie in den Proverbien, Jesus Sirach usw, auftritt, und der spiritualistischen
Symboldeutung Philons ist scharf zu beachten. So fchlt auch in dem realisti-
schen Gleichnis Jes Sir 1,4 »oi () copia) peddons. adrode &md tiv xapriy
adthg, das mit dem philonischen fast identisch erscheint, die spirituelle dné-
vore (VEL. I5 ;7 copic . . . dwprsi adtdv fiprov cuvicews xed Diwp copizg woticst
abtdy und 35,5 sbhéynoov thy metfjomvid os wol pedioonovtd ge &rd tidv dyo-
tav abtob. Mit dem Verb peddswev wird sowohl das hebréische MW =
»trinken« wie 7"3WT :.. strunken machen« iibersetzt; tber die Vcrmiéchung
beider Bedeutungch s. unten S, 122, 1),

3 Dic Schilderung des Gasimahls der Weisheit Prov 9 ;— weicht in der
Ubersetzung der LXX in bedeutendem MaBe und auf ganz eigentiimliche Weise
vom hebraischen Urtext ab., So beruhen dic Worte perie S¢vhob anpiymatog
auf einer freien Umdeutung des hebriischen Originals und der Ialbvers watop-
Ydoute v visas: advecw aul anderen Lesarten (petd == B3 5y, S¢hob == "7,-?"9172:
von ':'.':, uvipéﬂfp,atog =: i'l"i']? von NTE [vgt. Prov 8, wqpéEetg = N?T)n]. Die
richtige Ubersetzung lautet: auf der Hohe der Stadt. Auch LXX Prov 9, ist
der Ausdruck miBverstanden, Karopddsare ist Ubersetzung von -‘HI!;:‘ statt ﬂﬂ'h:.';_N,
v ywhast von D¥73 statt §773), “lva alg tdv aliva Baaikedonre, das der Vat. B hat
[Sin, ¥ iibersetzt dagegen wortlich &moheimets &eppoabvny, v {fosciel, xat
{nrioute ppovney und figt zur Vervollkommnung des parall. membr. be
Budomrar an], ist Umdeutung des hebriischen I"171, das den Diesseitslohn des
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Die Erklirung des Oxymoron crgibt sich aus dem Vergleich

langen Lebens bezeichnet, ins Eschatologische, Vgl Sap Sal 5 550 Sinater 8t elg
cby alinm {dow . . Mypdowtar 10 Basihetov i shmpemeieg. Die Bemerkung
Boussets {Boussct-GreBmann, S. 215, 2) zu dicser Sapientiastelle, daB hier
der Begriff des »Reichess verblafit und mit dem des -ewigen Lebens« gleich-
geworden sei, charakterisiert zugleich die Ubersetzung der Proverbiastelle, Zum
Wortlaut vgl. noch Sap Sal 6, und Sap Sal 3, Tdan 7 ,. Uber die Herr-
schaft der ¥rommen in der Basukeie deod s, Bousset-GreBmann S, 216, Auler-
dem sind dic Worte slg wparype und éx! wpecipx Méyovsa wic dic Worte
{menoats ppovow (das Gesetz des Parallelismus membrorum verbietet, cinen
Ausfall dieges Gliedes im hebraischen Original apzunchmen) ohne Stiitze im
Urtext frei hinzugefiigt. Der griechische Ubersetzer bemitht sich offenbar, die
Kanten der hebraischen Fiigung abzuschleifen und die Gedaunken nach den
Gesetzen der griechischen Literatursprache zu stilisieren, Diese allgemeine
Feststellung auch bei R. Meister, Prolegomena zu ciner Grammatik der
1L.XX, Wiener Studien XXIX {19041 248 und bei Thackeray, Grammar of
the Old Testament in Greek 1 131, wo dic Proverbia in die Gruppe der
vliterary phrases and free renderingse eingercibt werden. Grundlegend sind hier
dic sAnmerkungen zur gricchischen Ubersetzung der Proverbien« (Leipzig
1863) von Paul de Lagarde, der die Abweichungen vom hebraischen Ur-
text genau notiert und cerkiirt.  Meine Bemerkungen zum griechischen
Text von Prov g ,{. sind als Erginzung seiner Untersuchungen zu betrachten.
Die Lagardesche Vermutung, dal im hebréischen Text v., D23 ibersehen sei,
ist nicht baltbar, da der wpatf)p zweimal erwahnt wird. Auch an christliche
Zugitze, die er &fter aunimmt, kann ich nicht glauben, fir die vorlicgende
Stelle sprechen schoa die Philonzitate dagegen., Wir besitzen in der griechischen
Proverbiaiibersetzung cin wichtiges, bisher ibersehenes Dokument ‘aus cinem
vorgeschrittencn Stadium des jlidischen Iiellenismus. Nahere Untersuchungen
in dieser Richtung bleiben vorbehalten,

Besonders auffallig ist nun, daB in der griechischen Umsetzung der Schilde-
rung des Gastmahls der Weisheit der Kraiér, der an sich nur ein notwendiges
Zubehdr zum Gastmahl darstellt, fast als Symbol in den Vordergrund riickt und
die Aufforderung zum Kratér mit dem festen Terminus der griechischen Mysterien-
religion ein wijporpe genaont wird, (Zum Worte xfjpoype 8 Gricch.-deutsches
Worterbuch zum NT voun Preuschen-Bauer, 2. Aufl, 5, v. wipoype, dort Literatur.)
Ebenso ist bemerkenswert, dal das Motiv der Speisuag zuriicktritt uund die Auf-
{ordervung, am Mahl der Sophia, das aus Speise und Trank besteht, teilzunehmen,
aicht & wotdv xal tpopfy, ¥xi tpdnefov oder int Butite wahelv, somdern imi wpm-
vipe wokely lautet. Wena man bedenkt, dal diese Stelle die 4lteste Propaganda-
rede der jlidischen Sophia vor dem griechischen Forum darstellt, wird die Ver-
mutung, dafl das Motiv des xfjpaypa vom xputip (stc. doplag) vielleicht in ab-
sichilicher Konkurrenz zum wfjpuype vom xgatyp der griechischen Mysterien-
religionen frei eingefiigt ist, nicht unwahrscheinlick klingen. (Uber den wpaip
der griechischen Mysterien vgl. Ilemosth. de corona § 259, 313 Reisk,: xpatypi-
¢ouse und das Scholion zur Stelle; Clem. Al protr. I 21; Apostalios 17, 28
t. Il p. 602 parcem. Gotl: tpitop wpatipes tysbow * Ent tibv peponpéviy t& tehed-
tate wel swtnpwdistone, vgl, Al Dieterich, Mithraslitorgie 170 L. 213/4. $. a. die
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der Proverbicnstelle mit der philonischen. Der Trank, den die
Sophia in ihrem Kelch kredenzt, kann nicht irdische Trunkenheit,
die seit jeher als ein Symbol der Unvernunft galt!, sondern als
Elixier der jiidischen Weisheitslehre, deren spezifische Ligenschaft
nach Philon die Niichternheit ist?, nur cine niichterne Trunken-
heit bewirken.

Das biblische Gleichnis vom =xpamip der Weisheit wird
von Philon an mechreren Stellen in Beziehung zu seiner Logos-
lechre® gesetzt und auf eigentiimliche Weise weiter ausge-

von Mysterienvorstellungen becinfluite Schilderung der Taufe imKratér des Nous
— zu der iibrigens die verwandte spiritualistische Schilderung des Kratérsakra-
ments in der Pistis Sophia s. unten S, 93 zu vergleichen ist — corp, Herm, IV {s,
Reilz, Poim, 214, 1 und F, Briauninger, Untersuchungen zu den Schriften des
Hermes Trismegistos, Berl, Diss. 1926, 18], wo berichtet wird, wie Hermes
einee groBen mit Nous gefiilllen Kratér herabsandte, ihm cinen IHerold (vjpu§)
beigab und diesem befahl, »den Menschen folgendes zu verkiinden« {folgt Aufruf
zur Taufe im Krater]).

Die Rivalitit zwischen Judentum und griechischen Mysterienreligionen
jst durch LXX Din 23 ,, wo das Verbot sich in dic heiduischen tehsral
cinweihen zu lassen, in den griechischen Text interpoliert ist, sowie durch
die heftige Polemik der vor Philon verfaBten Weisheit Salomos (14 g f. . 8.)
und Philons selbst (vgl. de spec. leg. I § 319 II 260 M [zu Dtn 23 ,,] zitiert
S. £3, 1, andere Stellen bei Wendland, Philon u. d. kyn.-stoische Diatribe 1895,
41 £.) bezeugt, Der Ubersetzer der Proverbia, der die Lehre der jlidischen Weisheit
im Gegensatz zu der der griechischen als wahres Mysterium schildern will,
iibertrigt also zu diesem Zweck die Motive aus dem griechischen Mysterienkult
aunf dic Schilderung des jidischen Gastmahls der Weisheit: der Bote der Weis-
heit wird zom legoxfipnt, der die Neugeworbenen zur Initiation in die Weihen
der jidischen Sophia geleitet, und der Trunk aus dem Kratér zum Sakrament,
das die Einweibung heiligt. Die Polemik gegen die Mysterien und das Tob
der jiidischen Sophia als der wahren tehety) ist also nicht erst von Philon {oder
dem Verfasser der Sap Sal s. 6 4 u. 0.) selber, sondern bereits durch den Uber-
setzer der Proverbien aus der griechischen philosophischen Literatur (s. 8. 13, 1}
entlehnt worden, Dicse griechische Uberselzung stellt damit dis erste Etappe
auf dem Wege der Angleichung der jiidischen Sophialehre an hellenische Vor-
stellungen dar. Uber das Verhiltnis der jtidischen und griechischen Sophia
und die Bedeutung der jiidischen Sophiaspekulation fiir die Propaganda unter
den Griechen vgl, Friedrich Focke, a. a. O, 1o1f. Smend GGA 1906, 7561,
Das Buch Moritz Friedlanders {Griechische P’hilosophie im AT, Eipe Kinleitung
in die Psalmen- und Weisheitsliteratur, Berlin Iogo4) ist ohne jeden wissen-
schaftlichen Wert (vgl, zur Kritik Seilin, Dic Spuren griechischer Philosophie
im AT, 1905).

L S unten S, 76, 23 S.3 4 und 6, 3.

3 Uber die haufige Identifizierung des Logos und der Sophia bei Thilon
s. Siegfried a, a. O. 222{.; Zeller I1L, 2, 420, 5; Bousset-GreBmann S, 345; Bréhier,

TL.ewy, Sobria cbrietas 2
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fiihrt. So wird der Hohepriester, das Symbol des gottlichen
Logos, des Mittlers zwischen Gott und Mensch, cinmal® als
Mundschenk Gottes bezeichnet, der zum Dank dafiir, da er den
Trank der nie versiegenden gottlichen Gnade genieBt, den Kelch
zum Trankopfer mit der berauschenden Essenz des Logosweines
erfiillt. Die Stelle lautet: »Wer ist nun der Mundschenk
Gottes? Der das Trankopfer vergieBt, der in Wahrheit Hohe-
priester ist?, der den Zutrunk der ewigstrdmenden Gnaden-
gaben entgegennimmt (npomdosic . . . hapfdver)® und ihn als
Gegengabe darbringt, indem er den ganzen Opferkelch voll

Les idées philosophiques et réligieuses de Philon d’Alexandrie, Taris, 2. Aufl.
1925, 115; Leisegang 67, 3 u. 140 und Pauly-Wiss, s. v, Logos Sp, 1069~—1074.
L. Cohn, Zur Lehre vom Logos bei Philon, Judaica, Festschrift zu H. Cohens
70. Geb,, Toi2, 326, 4 und 327, I

1 Das geschieht in der Schrift de somniis II § 183 u. 100 I 683{ M ge-
legentlich der allegorischen Erklarung der biblischen Erzahlung vom A&gypti-
schen Hofmundschenk, der mit Josef im Gefingnis zusammentrifft. Im An-
schlu8 an die Erkldrung des Traumes vom Weinstock gibt Philon dann eine
doppelte allegorische Deutung der dureloc in bonam et malam partem,

% §. unten 8. 21, 5.

8 Zutn Ausdruck =pordsetg hapfdvev 8, u. S. 30, 7. Mundschenk wird der
Logos nicht genannt, weil er Gott einen Trunk kredenzt — das wiirde dem
Glauben an die Bediirfaislosigkeit Gottes widersprechen — sondern weil er in
seiner Funktion als Hoherpriester (s, 8. 21} die Weinspenden vergieBt (olvoyneiv
ist sakraler Terminus), Darum heiBt er auch onovopépos. Zum ILogos als dem
Leiter des Symposion (vgl. auch de somn, IT § z49 I 691 M} s, oben 5. 131,
iiber die gleiche Funktion der Sophia; vgl, anch Oden Salomos 19, 1 f. (. unten
5.8z ).

Im Hinblick auf dic Entwicklung, dic dic Sophia- und Logosspekulation
von den Proverbia iiber Philon und Origenes’ Hoheliedkommentar hinaus
durchlanfen hat, seien die wichiigen prinzipiellen Bemerkungen, mit denen
1. H. Schaeder (dic islamische Lehre vom vollkommenen Menschen, ihre
Herkunft und jhre dichterische Gestaltung, ZDMG 1925, 192f.) cinen ana-
logen ProzeB in der islamischen Religionsphilosophie charakterisiert, hier
angefithrt: »¥iir den Aufbau der islamischen geistigen Kultur (ist es ein)

. besonders charakteristisches Motiv, . . . daB gewisse Idcen, die in der
islamischen Spekulation an ausgezeichneter Stelle stehen, sich aus dem
Zusammenhang und Fortschritt des philosophischen Gedankens losen und
-~ man ermesse daran den fundamentalen Abstand von der Begriffsbildung
im abendlindischen wissenschaftlichen Denken — zu Symbolen von ausge-
sprochen #sthetischem Charakfer werden, infolgedessen von der Dichiung auf-
genommen werden und in ihr als Sinobilder, die dem dichterischen Gestalten
einen unermeBlichen Bezichungsreichtum ertffnen, festgehalten und variiert
und ausgedeutet, und doch nicht von ihrem urspriinglichen, philosophischen
oder religitsen Sinn losgeldst werden,«
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von unvermischtem Rauschtrank (gxpdron pedboparec'), d. h. sich
selbst, einschenkt? ...« und zum SchiuB3 des Abschnitts § 1go: »Die
andere Species (sidog) des Weinstocks, die die Heiterkeit sich er-
wihlt hat, und der von ihm stammende Rauschtrank (pédvops),
die unvermischte Klugheit und der Mundschenk, der aus dem
gotilichen Kratér {8z ob dhaiov wparipog) schopit, welchen Gott
selber bis zum Rand mit Tugendgaben gefiillt hat, ist nunmehr
gezeigt worden.« Der Grundgedanke dieser Stelle und der Hanna-
allegorese ist der gleiche: wie Philon die Seele der bittflehenden
Hanna mit cinem Kelch vergleicht, den sie als Trankopfer vor
Gott ausschiittet, so schildert er hier den Dank des hohepriester-
lichen Logos an Gott als Spende aus dem Weisheitskelch. Beiden
Stellen liegt, wie oben (S. 6, 3) niher ausgefiihrt wurde, der Ge-
danke der Aoywd; Svoie zugrunde.

In der gleichen Schrift nimmt Philon noch einmal {de somn.
II § 246f. 1 69x M) die Metapher vom Weisheitskratér auf,
zwar insofern an die vorige Stelle ankniipfend, als er die Identi-
tit des Logos mit dem Trunk sclber betont, aber diesmal nicht
die empfangende Haltung des Logos gegeniiber Gott, sondern
seine schenkende gegeniiber dem Menschen (also die beiden
unteren Stufen der dreiteiligen Skala Gott-Mittler-Mensch) be-
trachtet. Hier heiBt es: »,Das gcwaltige Strémen des Flusses
erfreut die Stadt Gottes (Ps 45 ;) . ... Stadt Gottes ... nennt
er die Seele des Weisen. . . . Denn wer schenkt einer gliick-

* Vgl. Philon quod deus sit imm, § 154 I 295 M: sDas Schinste ist die an
volltommenen Tugenden unersittliche Heiterkeit (sbppoodvq), deren Sinn-
bilder die Weinberge sind (s. Num 20 ,;) ... (§ 158). So wird wohl aus einem
Brunnen nicht mehr trinken mégen, wem Gott die Getranke des unvermischten
Rauschtranks {téc éxporonc] pedioperes méoste; zum Text s, oben und de somn,
IT § 183} bald durch einen dienenden Engel, dem er einzaschenken hefahl, bald
auch durch sich selbst . , . darbietet.«

2 Der Logos ist also sowohl Mundschenk wie Wein (s. auch die oben an-
gefithrte niichste Stelle). Dieser Typus von ldentifikationen, die die Allmacht
des »allgestaltigen Gottes« (oder seiner Mittlerwesen) als »coincidentia opposi-
torum« darstellen, ist im der religidsen Literatur des Orients sehr werbreitet.
{Zu Philon vgl, noch de Cherubim § 86 I 154 M.) S, O, Weinreich, Triskaide-
kadische Studien {Rel, Vers, 16, 1 1916) S. 58, 3 und K. L. Schmidt
(Harnackehrung 1921, 41}, der Parallelen aus dem Ev. Johannis und den Oden
Salomos anfithrt. Vgl z. B. Nicol. Cabasilas de vita in Christo I 25 p, 9 ed.
Gass: »Er ist der Nibrer und die Nahrung, er ist der, der das Brot des Lebens
reicht und das, was gereicht wird,« Andere Parallelen s, unten im IT, Teil.

2%
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lichen und vollkommenen Secle, dic als heiligsten Becher ihren
Verstand (hoytspdy) darreicht, aus den heiligen Schopfkellen der
wahrhaftigen Heiterkeit ein, wenn nicht der Logos, der Mund-
schenk Gottes und Leiter des gottlichen Gastmahles {(abprosiapyoc),
der sich nicht vom Trank unterscheidet, sondern selbst unver-
mischter Wein (dxpavoc)!, Erquickung, Wiirze, Labsal? Froh-
sinn und — um auch dichterische Worte zu gebrauchen — ambro-
sisches Zaubermittel der Heiterkeit und Freude ist?« Philon
veranschaulicht hier das Einnehmen der Weisheit nicht wie ge-
wohnlich durch die Trunkmetapher, sondern vergleicht dic Hin-
wendung der menschlichen Vernunft zum Gé&ttlichen mit dem
Ausstrecken eines Opferweinkelchs zum Logos, der sich selbst
in das GefidB des menschlichen Verstandes fiillt und dem Frommen
heilige Freude erweckt. Die Entstehung der philonischen Bezeich-
nung sgéttlicher Rausche als Folge des Trunks aus dem mit einem
ungemischten Rauschtrank gefiillten Weisheitsbecher wird an
diesen Beispiclen besondersdeutlich.

An die Schilderung des Gastmahls der Weisheit in den Pro-
verbia kniipfen auch zwei Stellen aus den quaestiones in Genesim
an: an der ersten (III §27 ad Gen 16 , p. 198 A.) werden die Weis-
heitsschiller (illi qui exercitatione disciplinarum vescuntur ac
delectantur) als societas compotantium vinum bezeichnet. Der
Wein fungiert hier als Trank der Weisheit (s. oben 5. 14f.).
An der anderen und wichtigeren Stelle (quaest. in Gen. IV
§ 8 ad Gen 18 43¢ p. 252 A) wird die mystische Vereinigung des
Nous mit der Gottheit unter dem Bilde des Gastmahls dargestellt,
bei dem Gott die Engel, Propheten und Frommen mit dem himm-
lische Freude erweckenden Trank (potus laetitiae} aus dem Quell
der gottlichen Fiille (fontes bonorum) und der Weisheitsnahrung
(cibus sapicntiae) bewirtet®. Diec Stelle lautet: »O dreimal selige
und dreimal gliickliche Secle, in der Gott zu wohnen und zu
wandeln nicht unter seiner Wiirde hielt, indem er sie zu seiner
Konigsburg und scinem eigenen Heim machte und sie erfreute,
da sie ihn erfreute. Denn das ist eine allgemeine Wahrheit,
dal diejenigen, dic Menschen gastfreundlich aufnchmen, Freude

1 &, oben S, 9, 3.

2 dvéyvoig se. doyHg s, de decal. § 41 1 187 M. Eigentlich: Ein Sich-Er-
gieBen der Seele.

* Vgl. z B. Orig, Homil, in Gen, XTIV 4 [ad Gen 26 4 »ct fecit illis con-
vivium magnum (sc, Isaac)<] 8§, 125f. ed. Bachrens.
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und Frohsinn bieten. Von der reinen Vernunft aber, die von der
bei ihr erscheinenden Gottheit angefiillt wird, kann man noch
viel eher sagen, dal sie das Gastmahl genieBt und sich in
Freuden labt. Doch vielleicht ist das .., (?), denn der Gastgeber
ist selber mancher Dinge bediirftig, der zu ihr kam (Gott) aber
bedar{ keiner Sache, er ist der Allerreichste, denn ihm folgen
die Quellen der ewig flicBenden Tugendgiiter. Aus ihnen diirfen
nicht alle, sondern nur dic von Natur Edlen und Reinen den
Trank der Freude beim Gastmahl trinken, an dem sich die
Seclen der Propheten und Engel laben, indem sie die Speise
des freiwilligen Gesetzes, die reine Weisheit, aus der Hand
des gottlichen Gastgebers entgegennchmen«. In dieser Allegorese
sind bereits die wesentlichen Motive, die spiter in den mystisch-
sympotischen Schilderungen des origeneischen Hoheliedkommentars
entfaltet wurden?, im Keim vorhanden.

Leg. alleg. III § 82 I 103 M.

Der Konig und Pricster Melchisedek von Salem®, der dem
aus dem Kampf zuriickkehrenden Abraham Brot und Wein# als
Friedensgrull entgegenbringt, erscheint darum Philon wiirdig, in
den Kreis der Patriarchen aufgenommen zu werden. In der alle-
gorischen Erklirung dieser Episode der Genesiserzihlung (14 i4)
wird Melchisedek in seiner Eigenschaft als Priester Gottes als der
hohepriesterliche Logos gedeutet (§ 79 u. 82). Diese Allegorese
deckt sich mit der des IIohenpriesters Aaron®, dessen niichterner
Verstand und niichterne Opfer oft von Philon gerithmt werden®.

1 Vgl. auch de decalogo § 41 II 187 M. Der Text ist bekanntlich nur in
armenischer Ubersetzung erhalten, die deutsche Ubertragung basiert auf der
lateinischen Ubersetzung von Aucher. Unklar bleiben die Worte: nimis rite,
Im letzten Satz stand wohl im griechischen Original tdv évouaiay vipoy &ptoy,
gt copiow, dsbiovteg (vgl. de somn. II § 174). S. Nachtrag.

2 §. unten S. 1231..

8 Uber die Gestalt des Melch, in der jlidischen und christlichen Literatur
s. zuletzt Gottfried Wuttke, Melchisedech der Priesterkdnig von Salem, Bei-
hefte zur ZNW 5, 1927,

# In der biblischen Erzéhlung werden als Gaben Wein und Brot genannt,
Philon beriicksichtigt in der allegorischen Erklirung aber nur den Wein, s
oben 8, 15, 3.

5 Vgl. § 82 mit de cbr. § 128 I 377 M, s, Sicgfried a, a. O. 192. Schiirer
III ; 709, 53. L. Cohn, Hermes 32, 122 ., Pauly-Wissowa s.v. Logos Sp. 1076/7.
1079,

8 S. oben S.3, 4 u. 8.6, 3.
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Die Gestalt des Abraham wird in der allegorischen Partie als
typischer Vertreter einer bestimmten Gruppe gefaBt, und zwar
ist das nach der gewdhnlichen Typologie Philons, dic hier zu-
grunde liegt, aber nicht ausgefiihrt ist, dic Schar der »den wahren
Gott suchenden Seclen« (s. de Abr. § 52 und 68 II g u. 12 M)
oder das 3wdamenalndv véveg!. Der Priester, der Lehrer dieser
gottsuchenden Seelen?, — dieser Kerngedanke liegt der philonischen
Allegorie zugrunde — reicht seine Weisheit in einem Kelch voll
niichterner Weisheit, der die Trinkenden mit einer g&ttlichen und
niichternen Trunkenheit erfiillt. Dic Stelle lautet: »Melchisedek . . .
die wahre Vernunft . . . bringe der Seele Nahrung voller Heiterkeit
und Freude; denn er bringt Brot und Wein . . er soll Wein heran-
bringen und die Seelen trinken und berauschen (xpatilécw), auf
daB sie ergriffen werden von der gottlichen Trunkenheit, die
niichterner ist als die Niichternheit selbst (fva natdoyetor révevta:
Bela pédy vippohewtépy videws adric); denn er ist der hohe-
priesterliche Logos.« Da nach der Ablosung der allegorischen Hiille
die Abhingigkeit Philons von der Schilderung des Gastmahls
der Weisheit in den Proverbien sichtbar wird, bedarf die Melchi-
sedek-Allegorese keiner weiteren Erklarung®.

De opificio mundi §70 I 16 M.

In der Schrift de opificic mundi beschreibt Philon nach dem
Vorbild des Mythos im platonischen Phaidros den Aufstieg des
Nous zur Schau der Ideen mit folgenden Worten: »Der menschliche
Geist . . crhebt sich im Fluge . . . ., indem er der Liebe zur Weisheit
als Fiihrerin folgt . . und strebt nach dem rein geistigen Sein; und

1 Slegfned a. a. O. 2631,

? 5. quod deus iram, § 134 I 292 M vgl. auch de somn, II § 249 I 691 M
(zit. 5. 20}.

3 Holtzmann, Hand Comm. z. NT IV za Joh 2 5, 3. Aufl. von Bauer S. 74/76;
W. Bauer, Das Johannesevangelium 2 zuJoh 2 ;, und Pfleiderer (Urchristentum II
350) deuten die Johanneische Erzihlung von der Verwandiung des Wassers in
Wein wihrend der Hochzeit von Kana als Allegorie, die die Ablésung des
alten — durch dic Wasserspende symbolisierten — Bundes durch den neuen
Bund, dessen Sinnbild der mit Wein gefiillte Becher ist, bezeichnet, und fithren
die philonische Melchisedekallegorese als Parallele an, Es ist jhnen dabei ent-
gangen, daB die philonischen Worte évtt bdarog olvov mpoapepitn §82, auf die sie
hinweisen, keinen symbolischen Wechsel des Trankelements bezeichnen, soudern
nur auf den verschicdenen Wortlaut der beiden zitierten Bibelstellen, von
denen Din 23, Brot und Wasser, Gen 14,4 Brot und Wein nennt, aufmerksam
machen sollen.
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indem er von den sinnlich wahrnehmbaren Gegenstinden, die er
dort unten geschen, hier die Urbilder und die Ideen, unermeBlich
schone Dinge, betrachtet, ist er von einer niichternen Trunkenheit
ergriffen (pédy wnpokie woraoyedsic) und gerdt in Verziickung
wie die korybantisch Begeisterten (&omep of xopofovriavees évdovatd),
und erfiillt von einer anderen Sehnsucht und hoherem Ver-
langen . . glaubt er bis zum *GroBkdnig’ (d. h. Gott) selbst vorzu-
dringen.« Wihrend Platon das beseligende Gefiihl der den Himmel
durchwandernden Vernunft nur mit wenigen Worten schildert!,
verweilt Philon bei der Beschreibung des enthusiastischen Zu-
stands und vergleicht ihn mit einer niichternen Trunkenheit
und der Rasecrei der Korybanten?, Das Oxymoron, das hier
zur Bezeichnung des Enthusiasmus steht, ist nicht wie sonst
durch verwandte Metaphern vorbereitet, doch weist das Wort
sopie. in Verbindung mit 8easder auf Bezichungen zu oft an
anderen Stellen der philonischen Sophiaspekulation ausgefiihrten
Gedanken hin. Philon sondert aus der Schar der Weisheitsschiiler
als oberste Gruppe die der guhodedpovsc? aus, die von der himm-
lischen Speise oder dem himmlischen Trank der Sophia genihrt
werden®. Ein Trunk aus diesem motdv sopiug bewirkt die niichterne
Trunkenheit. Diese Motive zieht Philon in de opif. in eine knappe
Formel zusammen, deren Bedeutung erst durch den Vergleich
mit breiteren Fassungen des gleichen Gedankens hervortritt.
Philon cntlehnt bei der Schilderung des Himmelsflugs und
der Ekstase des Nous platonische Worte und Bilder und ahmt den

! Vgl. Plat. rep. 582 ¢ und Phaedr. 247d: #ewpobaa cahnd¥ tpépstar nal
sbrnadel . . wul fontadeiox . . .

2 &, unten S, 42, L.

® Es sind diejenigen, dic nach der Schau des Scienden streben (s, Plat.
rep. 475¢f.). Er nennt sie auch bdpatwot und identifiziert sie de migr, Abrah.
§164f. I 461 M mit den edpuelc, rechnet sie also Zum obersten Typus (s. unten
5. 31, 3). Reitz. Myst. 3171, weist nach, daB sie mit den Pneumatikern oder
Gnostikern der gnostischen und christlichen Literatur identisch sind.

¢ So spricht er einmal (de fuga § 195 I 575 M) mit fast gleichen Worten
wie an der oben zitierten Stelle von der gottlichen Weisheit, die die Scelen
trankt, die sich nach der Schau schnen (pthededpovec) und von der Liebe zu dem
Allerbesten besessen sind (xatéaywyvrat). Vgl de opif. mund. § 158 I 33 M und
de fuga § 138 1 566 M [2u Ex 16,;: Siehe ich lasse euch Brot vom Himmel
regnen (¥grovg . . dw)]: »Denn wirklich trufelt Gott die himmlische Weisheit
den sdposic und priededpoveg von oben herab; die nun erblicken sie, kosten sie
und geraten in heftige Freude , . .¢ und quis rer. div. her. § 78 I 484 M: 1)
phwa o o ., thy dstov hiyoy, iy ebpdvioy duxds prhededpovos dpdestov tpogpiiv.
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berithmten Phaidrosmythos nach?., Dieser similitudo eloquii steht
(um cin Urteil des Hieronymus iber das Verhiltnis Philons zu
Platon zu variicren)? eine differentia sensuum gegenitber. Denn
wihrend nach der Anschauung Platons der Nous am Endpunki
seines milhsamen Aufstieges zur héchsten Erkenntnis bei der
Schau der Ideen in seliger Ruhe verharrt®, bringt ihn nach der
Lehre Philons die von oben einstrémende gottliche Weisheit in
einen enthusiastischen Taumel. Bei Platon ist die Schau das Werk
des autarken Nous, bei Philon ein Gnadenakt der Gottheit. In
diesem Gegensatz prigt sich der Unterschied zwischen yvdaig
und d:epie aus. Denn wihrend mit dieser Schau der Ideen
fiir Platon die héchste aller Stufen erreicht ist, kennt Philon
noch dariiber die hthere der Schau des einzigen Gottes, zu der
den Nous des Sterblichen ein snoch stirkeres Verlangene (Bsitioy
né9oc de opif. § 71) treibt. Diese Schau der in absoluter Trans-
zendenz verharrenden Gottheit bleibt thm aber verwehri?,

1 Die allgemein verbreitete Ansicht, daB Philon an dieser Stelle von Posei-
donios abh#ngt, wird nach den jiingsten Forschungen einer Revision be-
diirfen. Hier kann nicht der Ort fiir die Erérterung dieser Frage sein.

3 Hiercaym. de vir, ill, 11: de hoc (sc. Philone] vulgo apud Graeces dici-
tur: ¥ Mhdrwy plwvifer { Dihwy nhorwvide: . . tanta est similitudo sensuum et
eloquii, s, Philon. ed. maior I p, CIII: testimonia de Philone.

# S. Phaidon 79c¢d vgl. Leisegang 192.

4 Vgl. de opif, § 71 fin. T 16 M, de spec. leg. 1 § 44 II 218 M usw., Secine
pragnanteste und klarste Formulierung findet dieser Gegensatz in der philoni-
schen Korrektur obdt ¢ vd watwhqnrrde der platonischen Formel Phaidr, 247 C
pévp Feach) vip (se. § obsia) 8. Freudenthal, der Platoniker Albings usw. (Hell.
Stud. 3) 1879, 284, 2.

Cumont stellt in seinem Aufsatz »Le mysticisme astral dans l'antiquités
(Bulleting de Ia classe des lettres de 1'Académie Belge, 1909 p. 268) dic geistige
Trunkenheit der in der Ekstase bis zu den Sternen schweifenden Seele mit folgen-
den'Worten der physischen der Dionysosmysten gegeniiber: »Comparons cette ex-
stasc sercine aux transports de l'enivrement dionysiaque, tel qu "Euripide par
exemple nous le dépeint si fortement dans les Bacchantes, et nous saisirons
toute la distance qui sépare cetfe religion astrale du paganisme antérienr, Ici,
sous l'excitation du vin, "Ame communie avec les forces exnbérantes de la nature,
ct I'énergie débordante de la vie physique se traduit par 1'exaltation tumul-
tueuse des sens et 1’égarement impétueux del'esprit. La, c’est de pure lumitre
que s’abreuve la raison assciffée de vérité, et ,1’ivresse abstédme, quila
ravit jusqu'aux étoiles, n’allume en elle d'autres ardeurs qu’une aspiration
passionnée vers la connaissance divine, ILa source du mysticisme s'est irans-
portée de la terre au ciel«, Die gleichen Worte s, auch Astrology and religion
among the Greeks and Romans, New York Igiz, 147.
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De fuga et inventione § 31f I 550 M.

In der biblischen Erzihlung rit Rebekka ihrem Sohn Jakob,
vor dem Zorn scines Bruders Esau nach Charan zu flichen. Philon
erweitert diesen Bericht in seiner allgorischen Erklirung, in der
er die Gestalt der Rebekka als Typus der Standhaftigkeit, die des
Jakob als den des Asketen deutet, durch eine symbuleutische
Rede! der Mutter an den Sohn, in der sie ihm Ratschlige fiir sein
kiinftiges Verhalten in der »Welt« mit auf den Weg gibt, Dieser
Logos, der als freiec Komposition Philons zwischen Bibelzitat und
Kommentar eingefiigt ist, behandelt das Thema, daB der Weise
nicht das politische und gesellschaftliche Leben flichen, sondern
im Gegenteil Macht, Anschen, Reichtum erringen solle, um diese
dann zum Wohle der Menschheit zu nutzen?, die Sklaven ihrer Lust
zu beschimen und die Edlen zur Nacheiferung zu ermutigen. Nach-
dem einige typische Verhaltungsmalregeln angegeben sind, die den
Normen der als Muster hingestellten Lebensfithrung entsprechen,
wendet sich die Rede ziemlich unvermittelt zur Frage, wie man
sich, falls man zu einem Gelage geladen ist, zugleich in Einklang
mit den Gesetzen der MiBigkeit und doch nicht schroff gegeniiber
seinen Gastgebern verhalten solle. Der Wortlaut dicser Stelle ist
folgender: »Wenn du zum Weintrunk und iippigen Mahlern gchst,
so gche getrost . .. Wehn man dich nicht zwingt, halte das rechte
MaB inne; falls du aber einmal gezwungen bist, an der Prasserei
einer Gescllschaft teilzunehmen, so folge deinem Verstand als
Fithrer in dieser Zwangslage und du wirst nie das Vergniigen
zum MiBvergniigen ausarten lassen, sondern dich, wenn man das

Bild gebrauchen darf, auf niichterne Weise berauschen (vnpdha
pedvadjar)d.«

1 8, de fuga § 24 und § 38 am Ende der Rede.

2 Philon hat den Standpunkt des politisicrecnden Stoikers, den er hier
(s. de fuga § 33 und 35) wie in seinen gesamten Schriften vertritt, noch im
spiten Alter als Fithrer der alexandrinischen Gesandtschaft vor Caligula und
politischer Schriftsteller in die Wirklichkeit umgesetzt,

3 Vgl, auch leg, alleg. IIT § 155 1 117 M: »Wenn wir in Gesellschaft zum Ge-
nubB und Gebrauch des Dargebotenen schreiten wollen, so sollen wir das mit Ver-
nunft (aiv Aéyw) als abwehrender Waffe tun; dann werden wir uns nicht iiber MaB
{népav tod petpiov) mit Speisen vollstopfen..noch an maBlosem WeingenuD sittigen
und dem Rausch, der uns zu torichtem Gerede (hnpatvew) zwingt, verfallen«
und ibid, IT § 29 I 72 M: »Wenn der Geist bei den schwelgerischen Gastmihlern
sich selbst wvergiBt, bezwungen von den Reizen der Lust, dann sind wir ge-
kunechtet , . ist aber die Vernunft (Adyog) stark genug, die Affekte zu reinigen,
so berauschen wir uns weder beim Trinken noch werden wir durch mabBloses




26 I. Teil I. Kapitel

Die Diskussion iiber das Verhalten des Weisen im Leben
und Treiben der Welt spielte in der praktischen Ethik der Stoa
bekanntlich eine groBe Rolle. Das rechte Mittelmall zwischen
kynisch-misanthropischer Unduldsamkeit und verderblicher Nach-
giebigkeit gegeniiber den Einfliissen der Umwelt war schwer fiir
den in der Welt stehenden Stoiker zu finden und bedurite in vielen
Fillen eciner genauen Feststellung. DaB dabei auch das Verhalten
beim Trinkgelage zur Sprache kam, entsprach der Bedeutung,
die die Diskussion iiber die Trunkenheit! in der antiken Moral-
philosophic besafi2.

Die Wendung wnpale pedvodiyor erscheint bei Philon in
eigenartiger Nuancierung. Er unterscheidet zwei Arten der Teil-
nahme an den ausschweifenden Symposien: einmal die, in der der
Gast selber den Grad seiner Teilnahme bestimmen kann. Hier
geniigt Philon eine Ermahnung, das rechte MaB zu halten.
Schwieriger liegt der T'all, wenn der Gast gezwungen ist, die fest-
vorgeschriebene Trinksitte des Symposion mitzumachen und sich

Essen iibermiitig, sondern speisen ohne Torheit mit Niichternheit {Siyxe tod
Avpety vpahs orrobpede).d

1 S, auler der bei Heinze, Philologus 50, 463, Wendland, Philo und die
Diatribe 8. 21, 1 und Praechter, Arch, f. Philes. XI 515, 18 gesammelten
Literatur z. B. Antisthenes’ wepl ofvov wel pédve {Diog. Laert. VI 18), Theophrast
nept pédne, Ps.-Aristot. probl. phys. ': Soa mepl elvomosiay xal pédy, Plutarchs
quaest. conv. und conv. sept. sapient., Athenaiocs’ Deipnosophisten passim,
Dio Chrys. or. XXVII Arnim, Philon de plantat. und de ebrietate, Clem.
Alex. paed. II 2: ®mdg ©h wotd mpodgtventéoy, Varro sat. passim, Seneca epist 83,
Plinius nat. hist. XIV. Die Mediziner sind nicht berticksichtigt.

* Der térog mept pédyc hatfe in der symbuleutischen Literatur seinen
festen Platz, Vgl. schon Theognis 479f. (5. auch v. 509f) und davon ab-
hingig Ps.-Tsocr. Demonicea § 32. (Uber die Beziehungen der Demonicea zu
den theognidischen drodxe: vgl. Wendland, Anaximenes von Lampsakos 5. 81£.).
Bei Philon ist die speziclle Frage nach dem Verhalten beim Symposion der all-
gemeinen nach der Stellung des stoischen Weisen in der menschlichen Gesell-
schait iiberhaupt untergeordnet. Der t. t. der Stoa dafiir lautet copnepipopd, vgl.
Epiktet encheir. 16 dissert, IV, 2; Diog. Laert, 7, 13. (Vgl. die Polemik Philons
gegen den povwnirde filog § 25 u. 331{.). DDen entgegengesetzten Standpunkt mit
allen »politischens Konsequenzen wertritt Epiktet dissert, IV 2 § 7: sDu muBt,
insoweit du an Einem teilnimmst, das Andere lassen, Du kannst nicht, ohne zu
trinken, in eibner Gesellschaft von Trinkenden ihnen gleich freundlich erscheinen.
Wihle also, ob du ein Weintrinker und damit jencn angepehm oder niichtern
und damit jenen unangenehm secin willst.¢ Die stdndige Behandlung des
Einzelfalles bei den zitierten Autoren gzeig€ die Schitzung des Symposion als
Ort des geselligen Lebens in der griechischen Welk.



Die #sto nat ynedliog pédy bei Philen 27

also dem Weingenu3 nicht nach eigenem Belieben, sondern nach
dem Zwang (dvayxn) der Trinkregeln hingeben muB. Hier fordert
Philon den Weisen auf, sich der Fithrung seines Verstandes an-
zuvertrauen und, da cinmal die Konvention die Teilnahme am
Trinken erfordert, sich einer niichternen Trunkenheit hinzugeben.
Philon nimmt hier eine These auf, die — wahrscheinlich von Kle-
anthes! — in der stoischen Diskussion {iber die Frage, ob der Weisc
sich berauschen diirfe, aufgestellt wurde und besagte, daB der Weise,
auch wenn er trinkt, als character indelebilis den Affekten der
Bezechtheit nicht unterliegen kann2? Dieses ccht stoische Para-
doxon versucht Philon in dem Oxymoron wjpéhe pedvodiva
einzufangen. Der Begriff bezeichnet also in der Rebekkarede im
Gegensatz zut den iibrigen Stellen, an denen er auftritt, keinen
mystisch - spirituellen, sondern einen realen Zustand.  DaB
dieser Gebrauch des Oxymoron nicht der urspriingliche war, zeigt
ein Vergleich mit den anderen Stellen auf den ersten Blick,
dazu auch die recht gekiinstelte Art, mit der das Paradoxon an
die stoische These angepafit wird, und die Hinzufiigung der Worte
el ypi] tbv tpdmoy elmelv tobtoy, mit denen Philon selber andeutet,
daB er hier das Oxymoron in iibertragenem Sinne verwendet.

Auch in der jiidischen Spruchweisheit und der ihr verwandten
paranetischen Literatur werden Warnungen vor der Trunksucht
und Mahnungen, beim Trinken Mal zu halten, hiufig ausgesprochen.
Besonders eng beriihrt sich mit der philonischen Rebekkarede

1 S« Arnim, Quellenstudien zu Philo usw. {s. unten S. 38) 106.

? Vgl. Seneca ep. 83, 27: sapientem multo vino inebriari et retinere rectam
tenorem, ctiamsi temulentus sit, Dic stoische Diskussion iiber dic Frage, ob
der Weise sich berauschen diirfe, ist bekanntlich in Philons Schrift de planta-
tione wiedergegeben (s. unten S, 381.}), vgl. de plant. § 144 T 357 M (= FSV
IT1 Nr. 71z Arnim): »Andere erklirten, das Weintrinken sei auch dem Weisen
angemessen . . denn seine Vernunit sei stark genug, den schidlichen Kriften
entgegenzuwitken ., . Denn sie habe durchaus die I{raft, die Glut der
Leidenschaften zu ldschen . . sie ermégliche es (dem Weisen), sich iiberlegen zu
halten ...« und quaest. in Gen, II § 68 (p. 154 A. [zu Gen g ,,: Noah trank Wein
{4 t0 otvos) und wurde berauscht]): .., Er trank nicht den ganzen Wein, sondern
nur einen Teil davon . . . Es gibt namlich zwei Arten des Berauschtseins: die
cine der Bezechtheit, wobei der Wein miBbraucht wird, ein Vergehen, das
dem Frevler eignet; die andere erfolgt bei (rechtem Gebrauch) des Weins
und kommt auch fiir den Weisen in Betracht. Entsﬁrechend dieser zweiten
Bedeutung also heifit der Enthaltsame und Weise berauscht {sapiens inebriatus),
wenn er nimlich den Wein nicht iibermaBig, sondern mit MaB zu sich nimmt
(non abusus, sed usus vino), Vgl, Wendland, Neu entdeckie Fragm. Philos 63.
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eine lingere Partie aus dem »mepi fpopdtwve betitelten Abschnitt der
Spriiche des Jes Sir (34). Hier beherrscht ebenfalls die Antithese
zwischen dem habgierigen und verschwenderisch seiner Lust leben-
den mit dem gerechten Reichen den ersten Abschnittl., Apn die
Charakteristik dieser beiden Typen reiht sich — ebenso wie bei
Philon ohne sichtbare Uberleitung — die Behandlung der
Frage, wic sich der Gebildete beim Gastmahi betragen solle.
In dieser Partie stimmen die beiden Autoren sogar einmal bei
der Formulicrung der Frage im Wortlaut?# iibercin®, so dal der
SchluB ohne Bedenken gezogen werden kann, dal3 Philon sich in
der Komposition der Rede an Jes Sir angelehnt hat. — Den
philonischen verwandte Gedanken enthalten auch die Spriiche
aus dem Testament des Yatriarchen Juda: »Deshalb . . be-
darf der, welcher Wein trinkt, der Einsicht. Und dieses ist die
Einsicht beim Weintrinken, daB er trinken kann, solange er
Schamgefiihl hat. Wenn er aber dicse Grenzen iberschreitet,
so erregt er den Verstand und schafif den Geist des Irr-
tumst«  Line wichtige Parallelstelle enthdlt auch das Buch
Tobit, in dem — ganz analog zur Ausgestaltung der biblischen
Erzihlung von Rebekka und Jakob durch Philon — berichtet
wird, wie Tobit seinem jungen Sohn Tobias vor der Reise Rat-
schlage fiir scin kiinftiges Auftreten in der Welt auf den Weg
gibt®. In dieser Rede findet sich auch das Wort: »Trinke nicht

1 S5, Jes Sir 34 5 ¢ 1. Dazwischen wird der bekannte, von Philon charakte-
ristischerweise nicht aufgenommene Gedanke geinBert, daB der Reichtum des
Frommen durch Gottes Segen bestehen bleibe, wihrend der Siinder sein Ver-
mdgen schnell einbiiBt, Dafiir fehlt bei Jes Sir wiederum der spidagogisch-
politische¢ Gesichispunkt,

? Vgl Jes Sir 34 3a: Ent vponélng peydhyng ixddioag mit Philon a, a, O.: 8y
éni.. wokotshels tpeaxélog tng und Jes Sir 34 ;4 xel el dva péooy mhetdvy Enddioug
mit Philon a. a. O, 2y 3¢ nov PBuxcts clg whstévmy &ndhavaty Ehdelv.

% Auch in der allgemeinen Teundenz, die sowchl fiir Jes Sir wie Philon
durch Prov {23 ;4{,) gegeben war, stimmen beide iiberein, Vgl Jes Sir 34 4-
sa- 300 Oiveg wivdpevog by xenp®d obrdpung - munple Joyficolveg mivdpevog moddy,
wobei die Ubereinstimmung mit Theognis 50g9f.: oivee mevopuEVOg TOBADG
wordv® Hv 88 1ig abrdv wivy dmiotapévarg, od naxdy &AL dyaddy auffillt, Benutzung
Homers (Il H 1461} liegt bei Jes Sir 14 ;1. vor, Sollte er [der Enkel] Theo-
gnis gelesen haben?

% Testam. der 12 Patriarchen IV Juda cap. 14, die Ubersetzung nach
Kautzsch Apokr. u. Pseudepigr, usw, IT 4741,

® Tobit c. 4. Die Ubercinstimmung zwischen Philon und dem Verfasser
des Tobitbuches ist wohl so zu erkldren, dal beide ein fitr das Genos der pard-
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Wein bis zur Trunkenheit und nicht wandle mit dir Trunken-
heit auf deinem Wegel.¢

Die engen Beziehungen, in denen Philon zu dieser jiidischen
Spruchweisheitsliteratur steht, sind im Lauf der Untersuchung
bereits mehrmals hervorgetreten. Fiir die Stellung Philons inner-
halb des Ausgleichungsprozesses, der zwischen Judentum und
Gricchentum auf dem Boden der Weisheitslehre stattfand, gibt
seine in der Form von jlidischen, inhaltlich im wesentlichen von
griechischen Vorlagen abhingige Behandlung des témo¢ mepl pédnge
ein anschauliches Beispicl.

De vita Mosis I § 187 II 110 M.

In der Schriit vom T.eben Mosis erzihlt Philon nach dem
biblischen Bericht, wie die in der Wiiste verdurstenden Kinder
Israel eine bhittere Quelle fanden und diese auf Geheil Gottes
von Moscs durch einen Schlag mit dem Stabe in siiBes, trinkbares
Wasser verwandelt wurde. »Nachdem sice, fihrt er in der Er-
zihlung fort, »ihren Durst mit . . doppelter Freude gestillt . . und
auch ihre TrinkgefalBe gefiillt hatten, brachen sie aul, gesiittigt
wic von einem Gelage und frohlichen Mahl und trunken nicht
wie von einem Weinrausch, sondern von einer niichternen Trunken-
heit (pedbovtec od oy &v olvyp pédvy, ahha iy vnesioy), in die
sic durch den unvermischten Trunk (ijxparicpévot) versetzt
wurden, wobei ihnen dic Frommigkeit ihres leitenden Fiihrers
zutranke In der Ausmalung dieser Szene® vergleicht er das nicht
enden wollende Trinken der Verschmachtenden mit der Sittigung

netischen Novelle (dariiber vgl. Schiirer III; 230 ff. und Wendland, Die hell.-rém.
Kultur usw, S. 196 ff.) charalkteristisches Motiv benutzen. Bei Philon ist aller-
dings der Zusammenhang zwischen der biblischen Erzihlung und der frei
komponierten eingelegten Rede ein sehr loser.

1 Wichtig ist, daB an all diesen Stellen — cbenso wie bei Philon — keine
absolute Weinabstinenz, sondern nur MaBhaltung gefordert wird {s. u. S, 71, 3).

2 Philon verzeichnet DVM § 181—187 mit besonderem Intercsse bei jedem
neuen Fortschritt der Ilandlung die Wandlung in der Stimmung der Massen:
ihre LTreude beim Auffinden der Quelle, ihre Enttduschung, ihren doppelten
Jubel nach der gliicklichen Verwandlung des bitteren Wassers (vgl., de migra-
tione Abrazhami § 157 I 460 M quod deus imm, § gz I 286 M.). In diesem
Stile wird in der ganzen Schrift DVM die Bibelerzahlung »dramatisiert«. Philon
steht hier — wie iiberhaupt in allen seinen historischen Schriften (das kann an
dieser Stelle nur angedeutet werden) — unter dem Einflul} der peripatetischen
Theorie iiber die dramatische Geschichtsschreibung, die eine Darstellung der
psychischen Affckte forderte,
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bei einem iippigen Gastmahl und schildert dic Wirkung des Trunks
als einen niichternen Rausch. DaB der Trunk aus der Wiistenquelle
eine heilige Begeisterung auslost, wird auch an ciner spiteren Stelle
der gleichen philonischen Schrift! berichtet.

Wic kommt Philon zu der eigenartigen Annahme, daB der
Trunk des Quellwassers eine berauschende Wirkung ausiiben
konne? Ein Anhalt fitfr diese Vorstellung findet sich in der Bibel
nicht, dagegen bezeugt Paulus I Cor 10,42 diec allegorische
Deutung der Erzihlung vom Quellwunder durch die Bezeichnung
des Wassers der Wilstenquelle als eines Geistestranks {mépa nvev-
patizdv). Philon, der filr das in den Menschengeist einstrémende
und zur Erkenntnis befihigende Pneuma dic Sophia substituiert?,
deutet dic im Pentateuch erwihnten Quellen fast stindig als
Allegoresen* desBorns der gottlichen Weisheit, aus dem die From-
men getrinkt werden®, und versteht auch speziell die Erzdhlungen
im Exodusbericht von den Quellwundern ebenso®. Diese Vorstellung
vom pneumatischen Trunk aus dem Quell der Weisheit erklirt
auch den Begriff niichterner Rausch an der oben angefithrten
Stelle. Wie in dem Proverbiengleichnis die Weisheit den nach
Weisheit Diirstenden aus ihrem Kratér den Trank kredenzt
und die Wirkung dieses Tranks eine niichterne Trunkenheit
ist, so spendet? hier der saliweise Moses« den Kindern Isracl
aus dem von Gott gespendeten und heiligen Rausch erwecken-
den Quell der Weisheit. Philon hat hier also eine Allegorese, die
— wie Paulus zeigt — zu seciner Zeit wohl in der jiidisch-helle-
nistischen Exegese feststehend war, in die Erzihlung aufge-

1DVM I § 255 IT 121 M.

2 Vgl. Lietzmann und Strack-Billerbeck im Kommentar zur Stelle.

% S, oben 3, 10,

¢ Zu diesen allegorischen Schriften rechnet DVM als historisches Werk
nicht.

& S, Siegfried a. a, O. 187 (s. oben S. 9, 1},

$ Vgl leg. alleg. II §86 I 82 M {zu Din §,yfjunddeebr, §1121 375 M
[zu Num 271 ;4.-4¢): »Moses , . . stimmt den Chor am Brunnen an, da ... er
die Weisheit empfangen hatte. Er vergleicht sie mit einem Brunnen, denn sie
ist tief und nicht flach urd gibt den nach Tugend durstigen Seelen einen siiBen
Trank.«

? Zum Ausdruck mpowmbcetg hepfévery usw, vgl. de ebr. §148 (s. oben S. 4).
Zum Ausdruck éxpettifesfar 5. oben 5.9, 3. In der Melchisedckallegorese steht
der mit dem hohepriesterlichen Logos identische Hohepriester an Mosas’ Stelle
(s. oben S, 21).
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nommen! und mit seiner pneumatischen Sophiaspekulation? in
Einklang gebracht?.

Pe vita contemyplativa § 89 II 485 M.

In der Schrift de vita contemplativa schildert Philon das Leben
der Therapeuten, einer jiidischen Sckte Agyptens, die in ménchischer
Zurtickgezogenheit am Ufer des Mareotischen Seces wohnen und
ihr Leben unter Beobachtung asketischer Regeln mit dem Studium
der heiligen Schriften zubringen?. Philon bemiiht sich in seinem

1 Uber die Tendenz Philons, in die einfache Bibelerzihlung wom ILeben
Mosis mystische Gedanken hineinzuinterpretieren s. Leisegang 120f. 153f,
Eine gleichartige mystisch-symbolische Deutung wie die des Quellwassers fiigt
Philon, ebenfalls ohne nihere Begriindung, im historischen Teil der Schrift DVM
bei dem Bericht {iber Moses’ Aufsticg in die Wolke (LXX Ex 20 4 yvéygng) iiber dem
Sinai I § 158 IIl 106 M ein. (Vgl. die Parallele in der esoterischen allegorischen
Schrift de post, Caini § 121{. I 228 M). Die beiden Stellen bilden bekanntlich
die Grundlage der Spekulation vom hapxpbg yvégpog bei Ps.-Dionysios Areopagita
und Gregor von Nyssa (vgl. H, Koch, Das mystische Schauen bei Gregor von
Nyssa, Theologische Quartalschrift 1898, 405 [s. unten 5. 41, 3]).

2 Die bereits gewonnene Erkenntnis, dal Philon mit der niichternen
Trunkenheit einen pneumatischen Zustand charakterisiert, wird durch die
Interpretation der Stelle aus DVM besiatigt.

% Wahrend in der Mehrzahl der Stellen mit dem Oxymoron der mystische
Zustand des héchsten Typus — so in der Hanna-Isaak- Judaallegorese, der
Stelle aus de opif, mund, und, wie gezcigt werden wird, aus de vit, cont. — ge-
schildert wird, gehtiren die Typen, deren Erleuchtung Philon in DVM wie an
zwei anderen Stellen (der Prov.- und Melchisedekallegorese) charakterisiert, einer
niederen Klasse (dem Sifmoxahtnov qévog s, oben S, 2z und zu quod omn, prob.
§ 13 IT 447 M vapa ddasxahiag s. oben S. 13) an, die die Sophia nicht wie die
vollkommenen Naturen auf direktem Weg, sondern durch Vermittlung eines
‘Weisen erhilt,

¢ Der Charakter dieser Schrift ist zum ersten Male von Wendland in
seiner grundlegenden Untersuchung »Die Therapeuten und die philonische Schrift
vom beschaulichen Leben« (Philol.-Suppl. =22z, 695 f.) in der Hauptsache
festgestellt worden. Es ist cine enkomiastische Schrift iiber den Bios einer
Philosophensekte der eigenen Volksgemeinschaft, durchsetzt mit heftiger Polemik
gegen den heidnischen Aberglauben und ciner Apologetik gegeniiber den Feinden
des Judentums, Diese Spezifizierung des Traktats als #ratvog und édmeloyio
reicht jedoch nicht aus, da siec nur die tendenzidse Einstellung des Verfassers,
nicht aber die literarische Form der Schrift charakterisiert. Philon greift
— #hnlich wie mit seiner Schrift de vita Mosis in die griechische Diskussion
iiber die Gesetzgeber — mit seinem Traktat iiber dic stheoretische Iebensforma
in die Diskussion der griechischen ethnographischen Popularphilosophie
ein, dic unter den Barbarenvolkern die Inkarnaticnen ihrer staats- und reli-
gionsphilosophischen Utopien suchte. Besonders in den Priesterkasten der
Barbaren, zu denen man seit Theophrast (s. Porph, de abst. II 26) auch die
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Traktat besonders, die vorbildliche Einfachheit ihrer J.ebens-
fithrung, die fiir ihn die Voraussetzung jedes wahrhaft philo-
sophischen Lebens bildet!, aufzuzeigen, und verweilt bei der
Schilderung ihrer tdglichen Mahlzeiten, dic in jhrer Kirglichkeit
den strengen Forderungen der kynischen Askese gentigen2. Diese
Einfachheit kontrasticrt er mit der Uppigkeit und Ziigellosigkeit
der gricchischen Symposien, deren Ausschweifungen er mit ky-
nischem Rigorismus tadelt3. Besonders gegen die Trunksucht
der Zecher richtet er seine Invektiven; die ganze Schrift durch-
zieht eine heltige Polemik gegen das maBlose Weintrinken, das
ihm als Ursprung aller Ubel gilt. Daher nehmen die Therapeuten
zu ihren Mahlzeiten nur klares Wasser zu sich. Nygddia yép be
tofc fepsiot Jbewv wal robrog Prody & opdoc Ayoc hpwyeitar olvog piv
q6p &epoabvre papuaxovd.

Den Abschlull der Schrift? bildet die Schilderung des Haupt-
Juden rechnete, fanden die Griechen die Vereinigung erlesener Geister zum
philosophischen Bios, Den égyptischen Priestern, den persischen Magiern, den
babylonischen Chaldiern, den indischen Brahmanen und Gymnosophisten, den
keltischen Druiden u. a. stelit nun Philon die jitdische Therapeutensckte ent-
gegen und vereinigt alle Eigenschaften, die zum Lobe jener in der griechischen
Ethnographic angefiihtt waren, in der Darstellung des theoretischen Bios der
Therapeuten {vgl, quod omn. prob. § 72/4 II 456 M). Philon ist also in seiner
Konkurrenzschrift von der Topik der griechischen Ethnographic abhingig.
(Eine ins einzelne gehende Begriindung und Ausfiihrung dieser Auifassung
kann hier nicht vorgenommen werden. Andeuntungen siehe bei Bauer im Paualy-
Wissowa Suppl. 4 Sp. 4091f. 416f, s v. Essener; eine Sonderuntersuchung
dieser komplizierten Schrift bleibt vorbehalten, Es sei hier nur noch (gegen
Wendland a. a. O. und Reitzeustein, Des Athanasius Werk usw. [s. unten
S. 67, 1]} gesagt, daB vicle Kongruenzen der philonischen Schrift mit Chairemons
Beschreibung der agyptischen Priester bei Porph, de abst. IV 6 f. aus der Zu-
gehorigkeit beider Schriften zum Genos der popularphilosophischen Ethno-
graphje zu erkliren sind,

1 5. de vita contemplativa (kinftig DVC abgckiirzt) § 37. 28§ 74.

3 Wendland weist in seiner Abhandlung »Philon und die kynisch-stoische
Diatribe« die Abhangigkeit der moralphilosophischen Argumente Philons von
der kynisch-stoischen Idiatribe mach uad schlieBt seine Untersuchung mit den
Worten: (8. 66) »Als besonders reichhaltige Quelle fiir die stoische Diatribe
hat sich uns die philonische Schrift mepl Bion Pewprtied ergeben. Philon
miBt hier die sittlichen Verhaltnisse seiner Zeit mit stoischem MaBstabe, Wie
sic auf allen Gebicten dem stoischen Ideale widersprechen, so erscheint dies
Idcal verkérpert in der Gemeinschaft der Therapeuten,«

* DVC § 7304

8 Zur Komposition der Schrift vgl. Wendland, Die Therapeuten usw. (s.
oben 8. 31, 4) S. joz.
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festes der Therapeuten, das an jedem 50. Tage gefeiert und mit
einem Festmahl und ciner Pannychis beendigt wird, In dieser
Nachtfeier teilen sich dic Therapeuten in zwei Chére, die in respon-
dierendem Gesange feierliche Hymnen anstimmen und sich dazu
in heiligen Tinzen bewegen. »Wenn sich danne, fihrt Philon (§ 83)
fort, »jeder der beiden Chére fiir sich gesondert gelabt hat, indem
er wie bei den Bakchosfeiern die Gotteslicbe in reiner Form
kostete (dxpdrov omdoavreg tob Hsopthads), vermischen sic sich
und werden ein Chor aus zweien ... (Es folgt eine Schilde-
rung ihrer enthusiastischen Dankhymnen). Und so verharren sie
bis zum Morgen in dicser schénen Trunkenheit (pedvodévesc.. .
thy xakiy tabrgy pédy), nicht mit schwerem Kopfe, sondern
in wacherem Zustand als sie zum Gastmahl gckommen waren,
erheben dann, wenn sie dic Sonne aufgehen schen, die
Augen . .. zum Morgenrot, . . . strecken dic Hénde zum
Himmel empor und flechen um einen guten Tag, wm Wahr-
heit und um Hellsichtigkeit des Verstandes. Und nach dem
Gebet ziehen sie sich jeder in secine heilige Klawse zuriick, um
ihrer gewohnten philosophischen Beschiftigung nachzugehene,
Wie die gegen die griechischen Symposien von Philon eingelegte
Invektivel, so ist auch die Gegeniiberstellung der Trunkenheit der
Heiden und der Niichternheit der Therapeuten, die die ganze
Schrift durchzieht, angebracht, um von dem dunklen Hintergrund
der zeitgenossischen Sittenlosigkeit das reine Bild des thera-
peutischen Lebens sich um so heller abhcben zu lassen. Dieser
Biog vijpwy? manifestiert sich fiir Philon besonders in der mal-
vollen Art, mit der dic Sekte an ihrem hichsten Fest das heilige
Mahl und die Pannychis begeht. Beide Zeremonien werden in
absichtlichem Gegensatz zu den heidnischen Orgien geschildert,
und zwar wird das Mahl paradox als ein weinloses Symposion
charakterisiert {§ 73) und die Kkstase der tanzenden Chore eine
rwodh pédn (im Gegensatz zur woxd) an’ oivoo pédy der heidnischen
Symposien) genannt3,

Mit den Worten ob wapnpapodvteg 9 xotapbovteg, dhAé Steyy-
yeppévor pdlhoy 7 &te mopeyévovto sig td copmdstov . . . Emsbyovtar . ..

1 5. DVC § 40—63.

2 Vgl, DVC § 74 (s. oben S. 6, 3}, Wendland, Neu entdeckte Fragmente
Philos 22z {mept wédrg frg. 2) und de ebr. § 151: ("Awe) wmapi wmbvta 1év Blov
vipew Emoavyoboo (s. oben 5. 4).

* &ydovsiaopds und pédy stehen hier (s, § 87 u. 89) synonym, ebenso de

Lewy, Sobria ebrietas 3
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déowmioy Aoyiomod (§ 89)!, die die gegensitzliche Wirkung der
physischen Bezechtheit und der Gottestrunkenheit auf die
Sinne demonstrieren sollen, umschreibt Philon offensichtlich das
Adjektiv vngdhog, Denn alle Worte des paraphrasierenden Satzes
stehen bei Philon und der verwandten Literatur in engster Be-
zichung zu dem Begrifl der Niichternheit. pwyropstv und wijgew
werden in NTlichen sWeckrufene synonym gebraucht?, die
Niichternen werden einmal bei Philon {de ebr. § 131 I 377 M)
den Befapypéver tode dpdulpodc gegeniibergestellt, und {iberhaupt
kreuzen sich die Metaphern von Schlaf und Trunkenheit, Nacht
und Dunkel, Wachsein und Niichternsein, Tag und Licht in der
religitsen Literatur stindigs.

DER BEGRIFF DER FREUDE BEI PHILON

In enger Bezichung zur goéttlichen und niichternen Trunken-
heit steht bei Philon der umfassenderc Begriff der Freude (yapd).
Er ist mit ihr durch allegorische »Personalunion« verbunden, denn
Isaak, der héchste Typus des mit dem Reichtum einer woll-

opif, mund. § 70f. s. oben S5.23. An der Stelle de spec. leg. T § 1731 IL
239 M, deren Formulierung mit DVC § 73 fast ilbereinstimmt, kontrastiert
Philon die Askese der Juden mit der Schwelgerei der Heiden in &hnlichen
paradoxen Ausdriicken, Uber jiidische und heidnische Feste s. de spec, leg. I
§ 192f. II 240 M u. a, St., vgl. auch Clem, AL paed, II 2, 32, 1 und II 4, 41, 1,
der die christliche Mahlzeit im Gegensatz zu den Zechereien der Heiden wnpo-
htovg pehorvoiag oder vpdhux supnéote Benat.

1 Vg1, de Cherub, § 92 I 155 M: »Jeder (heidaischen} Feier und Fest-
versammlung ., . gelten als bewunderungswiirdig und kostbar dic folgenden
Dinge: Trunkenheit, Ausgclassenheit, . . nédchtliche Schwirme . . Schlaf am
Tag, wenn die Zeit des 'Wachens ist.¢

2 8. I Thess 5 4 if.,, wo alle in der Philonstelle verwandten Metaphern mit-
einander verbunden erscheinen, vgl. Dibelins in Lietzmanns Handbuch 2, NT. 112
z. St. S. auch 1 Pir 5 ; und Philon, frg. Vat, VI (Pilra anal. sacr. II 312).

* Vgl. Ed. Norden, Agnostos Theos diters wod Kroll, Die Lehren des
Hermes Trismegistos 376f., Conybeare, Philo about the contemplative life 1331,
S, unten S, 73f. Aus Philon seien folgende Stellen notiert: de somn. 1T § 1601,
I 680 M: »In Wahrheit liegt jeder, der die Weintrunkenheit (=3 3¢ sivos péd)
ebenso wie die der Unvernunit (viv 8" &pposbvny) pflegt und der anirechten Klar-
heit (bp¥érqt) und dem Wachsein (ypwyépos) feind ist, zu DBeden wie die
Schlafenden, ist erschlafft, hat die Augen der Seele geschlossen (zatapépuve) und
ist nicht in der Lage, etwas des Schens and Hirens Wiirdiges zu sehen und zn
horen.¢ De couni, ling, §9z T 418 erklirt er das Auge der Seele als »das scharf-
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kommenen Naturanlage begnadeten Weisen?, dessen enthusias-
tischen Zustand wihrend des Aktes der intuitiven Erkenntnis
Philon als einen niichternen Rausch bezeichnet, ist zugleich das
Symbol der Freude?. Mit dicser »Freude des Geistes«® bezeichnet
Philon oft die Gemiitsstimmung des seligen Weisen bei und nach
dem Empfang der hochsten Arete oder Sophia%. Da nach Philon
die Weisheit verliehen, nicht erworben wird, so gilt ihm auch die

sichtigste (bEvwrégrutog), mit dem cos allein moglich sei Gott zu sehens, de sobr.
§ 4 1 303 preist er das vqedhiov ofig uyds nol Bhénov bivwniatarw als hichstes
Gut des Menschen, De sobr. § 2 T 392 M: »Die Niichternheit (b vijpety)
... wetzt die Sinne zur hochsten Scharfe und 48t den Korper nicht (vom Wein)
beschwert sinken . . So vieler Ubel Schopfer die Trunkenheit, so vieler Giiter
Ursache ist die Niichternheit¢. § 5 wird der vom Wein unbeschwerte Nous
Freund des Wachseins genannt, »der sein scharfes Auge zu den der Schau
wiirdigen Gegenstiinden erhebt« s. auch de ebr. § 159, Vgl auch Poimandres § 30
Clem, Al paed. 11 2, 27, 2 Porph, de abstin, 1 27f. Suidas s. v. iypijyopsy und
S. V. vi|pslv usw.

1 8. oben S. 8f. und S. 55, besonders Anm, 2.

2 Auch sonst tritt der Begriff I'reude 6fter fiir die niichterne Trunkenheit
ein, So wird die Wirkung des Trunks aus dem Quell der Weisheit nicht nur
als niichterner Rausch, sondern auch als yape wel ebppoobyyy (quis rer. div.
§ 315 T 518 M) geschildert., Aulerdem wird in der Schrift DVM kurz nach
der Schilderung des ersten Quellwunders, dessen Wasser bei den verdurstenden
Kindern Israels eine m., v. (5. oben S. 29) verursacht, bei der Erzihlung vom
zweiten Quellwunder berichtet, da8 der Trunk »Freude und Frohsinn« bewirkt
{de vit. Mos. I § 255 II 121 M, =zit. 8. 30, 1}. Auch der Zustand der Gebets-
ekstase der Hanna wird sowohl als p. v, wie als Freude bezeichnet (s, o. S, 4).

B yopk vod s, corp, Hermet. XIIL 18 {vgl. Philon de ebr. § 144 I 379 M:
b vobg . . depansiq deod pévy yeipwy). Der philonische Freudebegriff (zu Philon
vgl, Bréhier a, a. O. §. 2341, 2541, Windisch, Die Frommigkeit Philons S. 56 f.
61) bedarf in Verbindung mit dem der hermetischen und gnostischen Schriften
(s. corp. Herm, XTIII 8 u. x7 vgl. Reitz, Myst. 285 u. &.; zu den Oden Salomos
vgl. Abbot, Light on the Gospel etc., Cambridge 1912, Nr. 3749f.), dem der
Schriften des Lukas und des Ev. Joh, {vgl. ITarnack, Die Apostelgeschichte
1908 Exkurs ITI, Ed. Norden, Geburt des Kindes 57{.}) wie der nachbiblischen
jiidischen {vgl, z. B. IV Esr %, 92 f. iiber die 7 Ordnungen der Freude) und wr-
christlichen Literatur (s. Weinel, Wirkungen des Geistes usw. 49£.} einer mono-
graphischen Behandlung, Hier sel nur auf Act 13 s: Exhnpodvie yapc xol
nvebpatog &yiow, Gal § 5 b neprdc 10D mysbpatog . . Yopk, I Thess I 40 perk yepis
nyebpotog dyion und Rm 144, wo die Freude deutlich als pneumatischer Zu-
stand charakterisiert ist, hingewiesen. Die Verwendung des Degriffs an diesen
Stellen kommt der bei Philon ganz nahe,

4 Dic Begriffe Arete und Sophia decken sich, Die enge Verkniipfung der
Frage nach der Arete mii der der Eudaimonic wie die Einordnung der Sophia
als einer Arete gehért zu dem festen Bestand der hellenistischen Philosophie.

3*
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Freude als Geschenk Gottes' (d@pov 9208)2 Dieser hochste Er-
kenntnisakt, der durch die mystische Vereinigung mit dem Gott-
lichen geschieht, wird als niichterne Trunkenheit charakterisiert;
daher konnen der Begriff yapd und das philonische Oxymoron
oft synonym stehen. Um die Beziehungen der beiden Begriife
ndher zu bestimmen, bedarf es einer kurzen Charakteristik der
philonischen Gesamitanschauung von der yops® Philon unter-
scheidet in seinen Darlegungen scharf{ zwischen dem idealen
Typus des in stdndiger Freude verharrenden, vollendeten Weisen,
der durch Isaak reprisentiert wird, und den sterblichen Indivi-
duen, die das Endziel einer andauernden Eudaimonic oder Freude

1 Vol, de mutat, § 131 I 508 M: *lamar . ., & covivopog 96 . - qepis, Téhwg. ,
b . . bidg Deob rod Biddvrog abrdv pelhvpa wai sddopiay slpvpnuwrdrus doyels, quod
deus ete, § g6 I 287 M, de Abrah, § 203 IT 20 M, quaest. in Genes. IV § 19
{Gott spricht): risisti ergo et gaudio impleta es {s¢. 0 anima}, cum ego daturus
sum tibi gaudere , . ., quod det. pot. ete. § 124 I 215 M und de spec. leg, II
§ 531 II 280 M,

8 Diese Auffassung von der Freude als Geschenk Gottes steht im dia-
metralen Gegensatz zu der stoischen Anschauung von der Freude als der
inneren Harmonie der Seele, die sich der Weise selbst erringt. Vgl, besonders
Sen. ep. 59, 14, wo der Begriff gaudium als aequalis animi tenor erecti et
placentis sibi (= abrdprovg) definiert wird. Das ist besonders zu betonen, weil
Philon &iters zur Beschreibung dieses religiosen Zustandes der stoischen Lehre
nept ebmadeiag entlehnt. So wird die Freude oft bei Philon als ebndfeia douy¥s
definjert vgl, Diog. Laert, VIL 115 = SVI III Nr, 431 Arnim ({vgl, Nr. 436).
Zu quod det, § 124 1 215: tb qaipsw Emyévwqna obging = leg. alleg. IIT § 86 I 104 M
vgl. Diog. Laert. VII g4 = SVF III Nr. 76. Zu de mut. § 167 I 603 M: 4 &psth
Aoptéy kot poase woak & Ewy abriy st yéynds vel. SVE III Nr. 29: ©& dyaddy yuptéy
u, Cic, Tusc, V 15, 43. Uber die stoische Anschauung von der yepé vgl. Bon-
hoeffer, Epiktet und die Stoa 1890, 293f., v. Arnim (5. unten S. 38), Zeller IlI
1, 274 1. Philon will offensichtlich seine Ansicht von der Freude der stoischen
Auffassung der yopa als dyodtv tehmdv (vgl, schon dic Telosformel des Peripa-
tetikers Lykon bei Clem, Al str, IT 21, 129, 9; Stoa wie Peripatos gehen letzt-
lich auf die platonische Lehre von der sreinen Luste zuriick) gegeniiberstellen.
Auch hier, wie so oft, iibernimemt Philon die Formulierung aus der hellenischen
Philosophie, exfiillt sie aber mit einem ganz neuen, bisweilen der urspriinglichen
Bedeufung diametral entgegengesetzten Sinne.

5 Ein Vergleich der beiden Begriffe ympd und péd in ihrer priagnanten
Bedeutung wird ihr Verbaltnis zueinander deutlicher hervortreten lassen, Wenn
die Freude ebenso den plotzlichen Ausbruch eines Affekts, wie eine ununter-
brechene Gemiitsstimmung bezeichnet, wird unter einem Rausch ein nur kurze
Zeit andauernder Zustand verstanden. Es liegt aber in der Natur aller eigent-
lich mystischen Zustande, daB sie nur von begrenzter Zeitdauer sein kdnnen.
Noch scharfer tritt die Begrenztheit des einen Begriffs gegeniiber der alige-
meineren Bedeutung des andercn darin hervor, daB mit der Vorstellung eines
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nur in den seltensten I'illen errcichen kénnen. Denn nur Gott
allein ist gliicklich und genicBt die ungemischte Freudel, die an
dic Materie gebundenen Menschen, die die gottliche Gnadengabe
nur in abgeschwichter Form ertragen kdnnen, miissen sich mit
dem Anteil, der ihnen am Genuli der hichsten Seligkeit gewihrt
wird, begniigen. Dieser beginnt mit dem Moment, wo der Mensch
sein Leben auf der Frommigkeit, d. h. dem Streben nach Arete
und Sophia griindet, steigert sich mit der Intensitit dieses Strebens
und erreicht seincn Ho6hepunkt in dem enthusiastischen Voll-
endungszustand, in dem der auserwihlte Sterbliche mit den Gaben
der gottlichen Gnade iiberschiiftet und erfiillt wird. Bei cinzelnen
wenigen auserwihlten Naturen dauert dann diese selige Freude
gleichsam als permanente Ekstase fiir immer an, sie sind die
»Gliicklichen«. Philon erweitert also die Bedeutungssphire des
Freudebegriffs, indem er mit thm den Stimmungswert der Frommig-
keit schlechthin in allen ihren Intensititsgraden bezeichnet?2.
Nur als Bezeichnung ihrer héchsten Iirscheinungsform, der my-
stischen Ikstase, aber steht der Freudcbegriff mit der pédy vy-
péAlog Synonym.

Rausches zugleich die von einer bestimmten, von aubBen eindringenden, er-
regenden Substanz (in dicsem Falle also das gottliche Pneuma) verbunden ist,
dagegen mit dem Begriff »Frendes an sich ebensowenig wie iber die Zeit-
dauver iiber die Ursache elwas ausgesagt wird. Wihrend also das Bild von der
Trunkenheit ecine genaue Parallele zu der Tolge von Zustinden enthilt, in
denen sich der Vorgang der mystischen Einigung fiir das religitse BewuBtsein
darstellt, entzieht sich der Begriff yapd einer gleichartigen spezifischen Ver-
wendung und nimmt nur da, wo er in Verbindung mit bestimmten mystischen
Vorstellungen auftritt, mystische Farbung an,

1 dwpotog yupk s. die grundlegende Stelle de Abrah. § zoof, II 29 M,
auch de mut. nom. § 156f. I 6oz M und de spec. leg. I1I § 55 II 281 M.

? Eine ganz #hnliche sbegriffsgeschichtliche« Entwicklung konstatiert
Bousset, Kyrios Christos, 1921, 146 fiir die Pistis bei Philon: »Das stoische Ideal
wird nun bei Philon . . . ins Religidse iiberiragen. . . Das Vertrauen . . . er-
weitert sich jhm . .. zu dem dauernden Gemiitszustand (des Frommen).«
Vgl. Lietzmanns Exkurs zu Rm 4 ;. Uber das Verhiltnis von wiatig und yapd
bei Philon s, de praem. § 28#f. II 412 M, quod det. § 138f. I 218 M, wvgl
Windisch S. 59.

In der Beschreibung der echten Frommigkeit als einer Frende nimmt
Philon jidische, besonders in den Psalmen verbreitete Gedanken auf. De mut.
nom. § 169 1 6og4 M zitiert er Jes 48, und de somn., Il § 175f 1 682 M
Dtn 30 4f. Zu quaest, in Genes, IV § 138 und de praem. § 32 II 413 M vgl
Ps g3 32, 1034 149, 1. & Zu de mut. nom. § 155 I 602 M vgl. Ps 4 4 usi,
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In diesem Zusammenhang ist eine Erklirung des philonischen
Begrilfs, die F. Heinemann (Frankfurt) vorgeschlagen hat, zu
erwahnen (vgl. »der Morgens, Zweimonatsschrift, Jahrg. T S. 486):
»Ich glaube¢, sagt Heinemann, »dal man das innerste Wesen dieses
Mannes (Philon) in jenem merkwiirdigen Ausdruck einer niichternen
Trunkenheit fassen kann. Was aber bedecutet dieses sonderbare
Wort ? Man muB, um es zu verstehen, sich ciner Stelle aus de plan-
tatione erinnern, die meines Wissens bislang nicht zur Kritik
herangezogen, vielmehr der Unechterklirung verfallen ist. (Ge-
meint ist: de plant. §167£, 1 354 M). Da heilt s, dall dic Weisheit
nicht {inster und diister ist, voll ernster Sorge und Bedenklichkeit,
sondern im Gegenteil heiter und freundlich ... und dal daher
der Weise sich auch dem Rausch hingeben diirfe, der auf das Ge-
miit mildernd wirkt und ihm zur Fretheit und Férderung verhiift.
Wie anders ist dies Bild als das des asketischen Philon, des Vor-
christen, das man frither entwarf. Ein lachender, ein sich be-
rauschender Philosoph!« Diese Erklarung vermengt zwei von-
einander grundverschiedene Lehren Philons miteinander. H. hat
nicht erkannt, dal Philon mit dem Terminus iiberhaupt keinen
physischen Rauschzustand, sondern gerade im Gegenteil cine rein
geistige Trunkenheit bezeichnet!. Dagegen behandelt die von H.
herangezogene Parallele aus der Schrift de plant. die Frage, bis
zu welchem Grade der physischen Trunkenheit der Weisc
gchen diirfe. In diesem Traktat de plant. referiert Philon die
stoische Diskussion {iber die Irage, ob der Weise sich berauschen
diirfe (s. deplant. §1421. I 350 f. M), um dann in den beiden folgenden
Schriften de cbrietate und de sobrietate scine cigene Meinung zur
Frage darzulegen® Diese Schrift ist auch niemals fiir unecht
erkldrt, vielmehr durch H. v. Arnim?® einer grundlegenden Ana-
lyse unterzogen worden, in der er nachwies, daB als Vorlage Philons
ein Traktat aus einer Sammlung von 7w {ymipata anzuschen ist.

1 Von der Rebekkaparinese, in der das Oxymoron auf ganz ungewdhn-
liche Weise verwendet wird (s. oben S, 27), ist hier abzusehen.

2 Vgl de plant, § 141 I 350 M und de ebr. § 1 1 357 M, Er bekimpft
in diesem Traktat das Laster der Trunkenheit leidenschaftlich (s. z. B. de ebr,
§ 27).

# Vgl. Hans v, Arnim Philologische Untersuchungen Ieft 11, Quellen-
studien zu Philo von Alexandria 101 f. Eine leichte Modifizierung dieser These
bei 1. Heinemann-Breslau im 4. Teil der Philoniibersetzungen (Breslau 1923}
8. 151,
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Den Autor dieser Schrift charakterisiert Arnim als einen Stoiker
der freisinnigen Richtung kurz nach Poseidonios, der das zenonische
Dogma vom Weinverbot mit Doktrinen aus der mittelstoischen
Lehre tiber die Affekte zu widerlegen sucht. Das Heinemannsche
Zitat stcht, wic Arnim gezeigt hat, in einem Exkurs (de plant.
§ 167—170), den Philon in das Referat der stoischen Diskussion,
iber die Frage, ob sich der Weise berauschen diirfe, einschob.
Hierbei rdumt er dem Weisen ausdriicklich das Recht ein, sich
zu berauschen (§ 170). Daraus folgert H. i{iberschnell, daB die
bisherigen Anschauungen vom Asketismus Philons zu revidieren
seien. Er hat dabei ignoriert, daBl diesc positive Aullerung iiber
die Trunkenheit sich nur hier bei Philon findet und dieser Stelle
eine Fiille von Zeugnissen gegeniiberstehen, in denen die Askese
{ganz der kymisch-stoischen Auffassung gemill) geriihmt und die
Trunkenheit als das »Giftmittel der Unvernunfte! {s. auch de ebr.
§27, 1 361 M, wo sie néyistov yximpe heilt) verworfen wird. Eine
genaue Interpretation des philonischen Einschubs in die stoische
Erorterung kann auch den Grund fiir diese singulire Abweichung
von seiner sonstigen Stellungnahme aufzeigen: Philon {iigt an den
stoischen Lobpreis des Weines als des Bringers des Frohsinns und
der Heiterkeit fiic den echten Weisen eine kurze Ubersicht iiber
dhnliche Anschauungen aus seiner allegorischen Bibelerkldrung an,
in der Isaak, die vollkommene Natur, — nach der hcbriischen
Ltymologie —- als »Lachen« und sein Scherzen mit Rebekka als
das gottliche Spiel der Seele gedeutet wird. Danach sind also
Freude und Lachen, nicht finsterer Triibsinn dic Eigenschaften
des wahren Weisen wic der Weisheit?, Mit dem Schlullsatz {» Hier-
mit ist offenbar, dal} der Weise sich berauschen darf, da der Rausch
den Charakter bildet und Erholung und Férderung verschafft 4, mit
dem Philon seinen Exkurs beendet und in die Erdrterung der
stoischen Vorlage {iberleitet, wicderholt er den Gedanken der
Quclle, von dem er oben (§ 166) ausgegangen war. Es fillt auf,
daB dieser logische SchluB von dem Scherzen und Lachen des
Weisen auf dic Bercchtigung sich zu berauschen gezwungen ist.
Nun werden in den vielen Parallelen, an denen Philon scine Auif-
fassung von der Freude, dem Lachen und Scherzen des Weisen
oder der Weisheit ausfiihrt, diese Begriffe stindig als Bezeichnungen

1 Vgl. DVC § 74 1I 483 M,
2 Diese Charakteristik der Weisheit enthalt eine polemische Spitze gegen
die altstoische Auffassung von der Ilerbheit und Strenge der Weisen.
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rein geistiger, nur fiir den Asketen zu erringender Freuden verwandt
und ausdriicklich in Gegensatz zu den physischen Geniissen, zu
denen der Weintrunk auch gehort, gestellt!. Dieser Widerspruch
ist nur so zu erkldren, dall Philon auch in der Einlage nicht seine
eigenc Meinung vortragen will, sondern vom Standpunkt des
Stoikers die Erérterung tiber die These, wonach sich der Weise
berauschen diirfe, auch aul parallele sbiblische« Anschauungen
ausdehnt.

Die Interpretation der Stellen, die in der verschiedenartigen
Verwendung ein- und desselben Ausdrucks ein anschauliches Bild
von der bedeutenden Modulationsfihigkeit des philonischen Stils
geben, zeigt also kurz zusammengefaBt {iir den Gebrauch des
Oxymorons folgenden Tatbestand: Der Begriff bezeichnet einen
mystischen Zustand, der nur durch Vereinigung des rein geistigen
Elements im Menschen mit dem gottlichen Wesen erreicht werden
kann, Diese Verbindung setzt cine streng asketische, nur der
Erkenntnis geweibite Lebensflihrung (den Biog vijpwy) voraus und
geschieht durch cinen Gnadenakt Gottes, der sich unmittelbar
oder auf dem Wege iiber die zwischen ihn und die Menschen ge-
stellten Wesen Logos und Sophia den auserwihlten Sterblichen
mitteilt?. Der Prozel dieser Aneignung der himmlischen Weisheit
wird durch sinnliche Bilder veranschaulicht, zugleich aber werden
diese Bilder, die rein geistige, letztlich nicht bezeichenbare Vor-
ginge® aus ciner spirituellen Welt verdeutlichen sollen, gewisser-
malen ihrer weltlichen Wiirde entkleidet, indem die Eigenschaften,
dic diese Begriffe in der realen Welt bezcichnen, ausdriicklich als
der Vorstellungswelt des von aller Materialitit abgetrennten und
nur in der geistigen Sphire lebenden Asketen unwiirdig ver-
urteilt werden. Der aunf dicse Weise neu gewonnene, spirituelle
Begriff wird mit einem Beiwort verschen, das die gottliche Qualitat

1 Vgl 2 B. de spec. leg, IT § 193 f, 11 206 M und de praemiis § 35 1I
413 M; de spec, leg. 1 § 176 11 240 M; de congr. § 162 u. 167 I 542 M; de
migr. Abrah, § g2 T 450 M,

2 8, oben 8. 31, 3.

8 Alle Mystiker haben mit der unlosbaren Schwierigheit zu ringen, die
dadurch entsteht, daB sie mit den inaddquaten Begriffen der irdischen Sprache
zu operieren gezwungen sind, Sie miissen daher, um sich gegen MiBverstind-
nisse zu wehren, jene erst in ihrer rationalen Bedeutung entwerten, eche sie sie
in die Begriffswelt der spirituellen Sphére einreihen kénnen.
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des durch ihn bezeichneten Zustands noch besonders kennzeichnet?,
So wird der Weintrunkenheit die géttliche Trunkenheit gegen-
iibergestellt?2. Noch cinen Schritt weiter in der Negicrung der
rationalen Begriffssphire geht Philon mit der Bildung des Oxy-
moron niichterner Rausch. Zuor Erklirung dicses Vorgangs, der
weiter unten (S. 1011.) in einem gréBeren Zusammenhang betrachtet
werden soll, sei hier nur auf cine Bemerkung E. Hoffmanns iiber
dic mystische Sprache hingewiesen: »Neben dem Schweigen gibt
es (fiir dic Mystik) ecine andere Ausdrucksform: Dic Rede kann
auch negiert werden, indem nur das Rationale in ihr negiert wird.
So ergibt sich die Form der Paradoxie des Ausdrucks: ‘Das iiber-
Iichte Dunkel’, ‘das Nichtsciend - Sciende’ usw. ... Es ist eben
die Natur des mystischen Denkens, daB ihm die Paradoxic des
Gegensatzes nur das Erreichen der ersehnten Einheit, die Uber-
windung der rationalen Sphire bedcutet.«?

1 Z. B. deing, hoyirde, vospos, mveopatixds, doymés, dhvdweg etc.

2 Vgl. auch Philon de Cherubim § 8 T 140 M *ABpog . . nadidg, od tig
roidioy, ahhi tag deleg . . psradidnwy u, a. St., s, unten 8, ro3, I

2 Vgl. den Terminus heprpde qvépog bei Gregor von Nyssa und Ps.-Dio-
nysius Areopagita, Der diesem Oxymoron zugrunde liegende Gedanke findet sich
zuerst bei Philon s, oben 8, 31, 1. Vgl. I, Diekamp, IDie Gotteslehre des hl, Gregor
von Nyssa, Minster 1806, ¢3f. und H. Koch, Das mystische Schauen bei
Gregor von Nyssa, Tiibinger Theol. Quartalschr. 1898, 405 1{. 415f, Vgl cbenso
die docta ignorantia des Augustin, deren Geschichte Ubinger {Arch. f, Philos,
VIII [1894] 1{. vgl. auch Diekamp 93. 1 und Koch a. a. O.) verfolgt hat.
Auch der diesem augustinischen Oxymoron zugrunde liegende Gedanke laBt
sich bis auf Philon zuriickverfolgen (s. . Koch a a. 0.). Auf die beiden Be-
griffe wies mich Prof, Werner Jaeger hin,

4 K, Hoffmann, Die Sprache und dic archaische Logik, Titbingen 1925, Go.
Vel auch S. 62.
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I. ANALOGE VORSTELLUNGEN
AUS DER GRIECHISCHEN PNEUMALEHNRE

Schon Erwin Rohde reilite die pédn wypdheos in dic Gruppe
der Termini, die die mystischen Zustinde der dionysischen Lk~
stase bezeichneten, ein!, und ebenso deutete Leisegang das
Oxymoron als einen Ausdruck, der in der iibertragenen Bedeutung,
in der er bei Philon steht, rein geistige Vorginge bezcichne, dem
aber bestimmte reale Vorstellungen aus dem dionysischen Kult
zugrunde ligen. »Besonders? aber erinnert an die alte im Dionysos-
kult gepflegte Form der mystischen Vereinigung mif der Gottheit
durch das Trinken des berauschenden Weines der bei Philon so
hiufig wicderkehrende Ausdruck ,,niichterner Rausch* (yqpdiiog
péd7)3, dessen er sich zur Schilderung des Aufgehens der Seele
im Géttlichen bedient.« In der folgenden Untersuchung soll der
Hinweis auf die altgriechische Mystik aufgenommen und die Be-
ziehung der dionysischen Vorstellung von der Weininspiration
zur w. v. Philons gepriift werden. Wenn sich dabei auch die
Lecisegangsche Erklarung nicht als richtig erweist, so finden sich
im Bereich der griechischen Pneumalehre, innerhalb derer der
Glaube an die Weininspiration nur eine der vielen Formen war,

1 Psyche 1I 5 48, 3: »,,niichterne Trunkenheit” pédy vqpdhiog der wopo-
Bavti@vieg: Philo de mund. opif. p. 16 Me¢ {s. oben S. 23]}, Rohde hat dabei
allerdings die philonische Stelle, auf die er Bezug nahm, milverstanden; denn
die Worte dorep ol «opofovitdvteg sind nicht mit pédw wpditos, sondern mit
dem Verbum Ewbosoiiy zu verbinden, Philon spricht also nicht vom niichternen
Rausch der Korybanten, sondern der Weisen, deren Trunkenheit er mit der
Raserei der Korybanten vergleicht.

2 Der heilige Geist 233 ff. S.auch 143, 1: »Vor allem deutet die Bezeichnung
des ekstatischen Zustandes der Scele als niichterne Trunkenbeit darauf hia,
dal Philon den bakchantischen Rausch als Biid fir die Erklarung der Wirkung
des heiligen Geistes bevorzugt.s

# So ist statt pédw vqpekia zu schreiben.
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unter denen die Vereinigung des Menschen mit dem Géttlichen
dargestellt wurde, wichtige Analogievorstellungen zum philonischen

Begriffl.

Dic ersten schirfer umrissenen Vorstellungen von einer gott-
lichen pneumatischen Substanz, dic in den Menschen einfihrt,
entwickelten sich in Griechenland bei der Erklirang der geheimnis-
vollen Kommunikation Apollons mit sciner delphischen Priesterin
Pythia, dic als das vkenntlichste Erfahrungsbeispiel fiir die Besessen-
heit eines Menschen durch einen fremden Willen¢? frith das Inter-
esse der gesamten griechischen Welt auf sich lenkte. Man glaubte,
daf} die Pythia den Gott in einer gétilichen Substanz in sich aul-
nihme und dieser dann aus ihr zu den Sterblichen spriched. Mit
dem Dunst, der aus dem IFelsspalt unterhalb des dreifiissigen Thrones
hervorquoll und den die Priesterin einatmete, mit dem Lorbeer?,
den sie kaute und mit dem Quellwasser, aus dem sic trank$®, bevor
sie die Prophezeiung verkiindete, meinte man, werde die Pythia
»Gottes volle. Den gleichen Glauben an die mystische Vereinigung
mit der Gottheit durch den Genul} einer gottlichen Substanz
bewahrte auch dic dionysische Religion, deren Kult in der ilteren
Zeit kaum wie der des delphischen Apollon in die festen Ord-
nungen cines an bestimmte Plitze gebundenen Rituals gepret
wurde, in primitiverer Form. Durch Atmen des gottlichen An-
hanchs, durch Trinken des Weins und durch das Essen des rohen
Fleisches in der Ekstasc zerrisscner Tiere oder durch Kauen
des dem Dionysos heiligen Efen trat der Gott nach der Meinung
der Dionysosmysten in den Kbérper des Bakchen und bewirkte

1 Um MiBverstindnisse zu vermeiden, sei ausdriicklich bemerkt, dafl im
folgenden nicht etwa beabsichtigt ist, eine Darstellung der griechischen Pneuma-
ichre zu geben, sondern nur die Geschichte einzelner Motive aus der griechi-
schen Inspirationslehre unter dem Gesichtspunkt der Erklirung des philonischen
Terminus verfolgt werden soll,

2 E. Rohde, DPsyche II ; 414.

3 Rohde, Psyche 11 38f. Zum folgenden s. Hopiner, Griech.-Agyptischer
Offenbarungszauber, Studien zur Palsographie und Papyruskunde XXIII (1924)
II passim.

4 8. Friedlinder zu Juvenal sat. III 7, 19,

® Zeugnisse {iber das H3wp Evdeov bei Ninck, Die Bedeutung des Wassers
im Kult und Leben der Alten (Philol.-Suppl. XIV, 2, 47 L) und E. Tascher,
Prophetes 1927, 58, I.
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den Enthusiasmus. Erwin Rohde hat gezeigt!, dall erst unter
dem EinfluB der aus Thrakien {iber Griechenland hercin-
brechenden dionysischen Religion die primitive technische
Mantik des apollinischen Kults in eine ckstatische Inspirations-
mantik gewandelt wurde. Die Gleichheit der Vorstellungen der
delphisch-apollinischen und dionysischen Religion, dic beide an
eine Einnahme der Gotthelt durch Atmen, Trinken oder lssen
{d. h. drei der wichtigsten dem Menschen gegebenen Rezeptions-
moglichkeiten fremder Substanzen?) glaubten, zeigt deutlich die
enge Verwandtschaft beider Kulte. So stellt auch Aristoteles?
den apollinischen Wassertrunk dem dionysischen Weintrunk
gegeniiber, und ebenso entsprechen sich offensichtlich beide Kulte
im Glauben an die géttliche Krafi, die den Blittern der Apollon
und Dionysos heiligen Baume, Lorbeer und Eleu, innewohnt?;
auch der gemeinsame Ursprung der Vorstellungen ciner énimvola
bei beiden Kulten ist deutlich zu crkennen®,

AOINOZ ME®H

Von der eigenartigen Form dieses Inspirationsglaubens, dem
Efeukaucn der Bakchantinnen, berichtet Plutarch, dem fiiber-
baupt wichtige Nachrichten iiber diesc Kulte verdankt werden
(er selbst war Pricster in Delphi und scine Frau in den Dionysos-
mysterien eingewciht [s. mor. 611 E]), folgendes: »Dic von der
bakchischen Raserei besessenen Frauen stiirzen sofort auf
den Efeu und zerfetzen ihn, indem sic ithn mit den Hinden
an sich reiBen und im Munde zerkauen; daher klingt die Meinung
der Leute nicht unwahrscheinlich, die da sagen, daBl ein Raserei
erweckendes und errcgendes Pneuma jene, die fiir enthusiastische
Zustinde inklinieren, in Ekstase versetzt und verwirrt und iiber-

1 Psyche II 56f. Vgl auch Pauly-Wissowa s, v, Dionysos Sp. 1017,

% Uber andere Formen der Aufnahme des Géttlichen durch den Menschen
5. A. Dieterich, Mithrasliturgie 5. 9z 1.

3 Vgl. Macrob. sat. I 18, 1. Gegen die Unecchterklirung bei Rose, Arist,
Pseudep. 1863, 616 f. s, Buresch, Klaros 1889, 34.

¢ $. Frazer, The Golden Bough I, 1900, 135, 5, Gruppe, Griech, Mytho-
logic und Religionsgeschichte 1906 1I 734. Ad. Abt (Rel. Vers. IV 2) Apo-
logic des Apuleius 151 f. Hopiner a. a. O.

¢ In Delphi ist bei der Ubernahme dieses dionysischen Inspirationsglanbens
die allgemeine Vorstellung von der nimvo:z mit dem lokalen Phinomen des
aug dem Felsspalt unierhalb des mantischen DreifuBes cmporstrdmenden
Dawmpfes verbunden worden,
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haupt bei ihnen eine Trunkenheit ochne Wein und ohne Genuf?
(Yowov dmayet pédny xal yapty) bewirkt®« Auf den ersten Blick
scheint der Begriff dowog pédy mit dem philonischen Oxymoron
iibereinzustimmen.  Eine schirfere Interpretation der Plutarch-
stelle zeigt jedoch, da die Adjektiva ynpdhoc und #Howos, die
oft synonym gebraucht werden?®, hier verschicdenc Dinge bezcichnen.
Plutarch will mit dem Oxymoron aussagen, daB die Bakchantinnen,
obwohl sie weder Wein noch irgendwelche berauschenden Ge-
trinke zu sich genommen hiitten, trunken scien und die Symptome
ihres ekstatischen Zustandes denen Berauschter glichen, will also
die physiologische Ursache des Rauschs charakterisieren. Philon
dagegen, der die Weintrunkenheit radikal bekimpit und dic ab-
stinenzlerische Nichternheit der asketischen Lebenslithrung als
Vorbedingung fiir den wahrhaft enthusiastischen Zustand betrachtet,
bezeichnet mit dem Adjektiv den geistigen Ursprung &nd die
geistige Qualitiit dieser Trunkenheit. Das philonische Oxymoron
steht also zum plutarchischen in keiner gedanklichen Beziehung.

NIHPEIN EN BAKXEIAI

Auf dem Boden der apollinischen und dionysischen Religion
erwuchs der Glaube an die gottliche Kraft der Dichter4. Seher
wie Dichter, beide Kiinder des gottlichen Worts, standen

1 Quaest. Rom. § 112 mor. 291 A. Die Stelle ist, wie ich von Wilamo-
witz lernen durfte, heil und der Text nicht mit Bernadakis zu beanstanden.
vEs wird eine Trunkenheit geschildert, die keinen Genul (s. &¢apig) bringt; Efeu-
blatter schmecken bitter.s Plutarch bezeichmet also mit den Adjektiven 2awei
Ligepschaften, durch dic sich diese Species Trunkenheit von der gewShulichen
unterscheidet: I. sie entstcht nicht durch Wein, 2z, dic erregende Substanz ist
nicht wohlschmeckend., Uber das Efeu- und Lorbeerkauven vgl, 5. 44, 4 und
Hopiner, Griech.-agypt. Offenbarungszauber I 1921 § 514f. u. 523.

¢ Anders ist das Oxymoron &etveg pédm quaest. conv. VII 10, 2 § 15 mor.
716 A zu verstchen, pédy steht hier synonym mit tupay®. Plutarch duQert
hier den paradoxen Gedanken, dab die angebliche Nichternheit oft in Wahe-
heit eine Trunkenheit ohne Wein wire und erst der WeingenuB den Menschen
die rechte Lipsicht brachte.

$ S. z B. Pollux onomast, 6, 26: wvpdhie $ew .. . bott 0 ypRodur Jvaiatg
éoivole. Aisch, Eum. 107: yéag v dotveng, vpdhia netkiypate,

4 Zum folgenden Abschnitt vgl. W, Krantz, Das Verhiltnis des Schopfers
zu seinem Werk in der althellenischen Literatur. Ilbergs N. Jahrb. 1924 (53),
651, Kroll, Studien zum Verstindnis der griechisch-rémischen Literatur 1924
¢, II: Das dichterische Schaffen 241. E. Zilsel, Die Entstehung des Genie-
begriffs Tibingen 1926. E. Fascher, Prophetes.
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zu ihrem gottlichen Patron in innigem Verhiltnis. So iiber-
trugen sich diec {esten Formen des religidsen Inspirations-
glaubens der beiden Kulte auf die Vorstellung von der Dichter-
weihe, und wie die Pythia erst aus dem heiligen Quell trank,
um inspiriert zu werden, meinte tman auch, dal die Dichter
des Apoll aus dem Musenquell schépften, bevor sie zu reden be-
ginnen!. Analog dazu bestand die Anschauung, dall die Dichter
des Dionysos, dic Schépfer der Dithyramben, sakraler Chorlieder
zu Ehren ihres Patrons, erst durch cinen Trunk des heiligen Weines
zum Begeisterungsrausch entflammt wiirden. So beginnt Archi-
lochos als Chorfithrer cinen Dithyrambos auf Bakchos mit dem
Lob auf den inspirierenden Weintrunk, der ihm die Zunge zum
gottbegeisterten Gesange gelést hat (Frg. 97 Diehl):

we Awnvboor’ dvaxtes xehdv 188apfar pélog

oida SubpapPov olvy coyrepavywdels ppévag 2

Gemeinsam mit der Vorstellung von der Trankinspiration3
werden auch die anderen Formen, die der apollinische und dio-
nysische Inspirationsglaube ansgebildet hatte, zur Schilderung
der Bezichungen zwischen dem Dichter und scinem gottlichen
Patron iibernommen?.

1 5. Ninck a. a. O, goff, Kroll a. a. O. 20, 14 (Stellensammlungen).

? 5, Callim. frg. 223 Schneider: pedorkiyos ppoipiov "Apythéyov. Vel AL P,
XI 20, Lpicharm. FCG frg. 132 Kaibel: odx Eort SidipopBos, uy’ H8wp wiys.
Vgl. E. Rohde, Psyche II 44, Pauly-Wissowa s. v. Dithyrambos, S. auch
Philochor. ap. Athen. 623 A.

8 Zu trennen von dieser Vorstellung ist die Nachricht iiber Aischylos, daB
er seine Tragddien im trunkenen Zustand gedichtet habe. (8. diec Stellen-
sammlungen bei Ritschi-Schoell in der Ausgabe der Aischyleischen »Sieben¢ 1875,
14 £, und in Wilamowitz’ groBer Aischylosausgabe 14 f.). Die spitere biographische
Forschung, die sich in der Awffindung menschlicher Schwichen ihrer Helden
gefiel, indem sie nach einfachem Rezept Stellen aus ihrer literarischen Pro-
duktion als maskierte Konfessionen verstand, entdeckte an fast allen klassischen
Dichtern das Laster der Trunksucht. Wiahrend diese Feststellung bei Kratinos,
der ia in sciner »Pytines sich persénlich auf der Biihne gegen den Spott seiner
Zeitgenossen iiber seine Trunksucht verteidigt hatte, berechtigt war, schlol
man bei Homer, Anakreon, Alkaios, Aristophanes usw, (Uber Kratinos’ Pytine
8, Meineke frg. com. 1 47 . II 1, 176f. Zu den anderen vgl. Athen. 428 F 429 Af,
22 A Horat. ep. T 19) auvs irgendwelchen Enkomien auf den Wein auf ihren
personlichen Lebenswandel, Als erster sammelte schon Theophrast in seiner
Schrift =epl pédng dicse Notizen, jedoch gehen die Nachrichten, die uns erhalten
sind, nicht auf ihn selber, sondern anf Zwischenquellen zuriick, (S, Wilamowitz,
Sappho u. Simonides 111).

¢ 5. das Material bei Kroll a. a. O, 281,



I. Analoge Vorstellungen aus der griechischen Pneumalebre 47

Wahrend der Glanbe, daB die Orakel dem auserwihlten
Sterblichen (Pricster oder Propheten) eingegeben wiirden und dieser
lediglich der »Mund Gottes« sei, von den Heiligtiimern sanktioniert
wurde und festes Dogma blieb, erfuhr die Vorstellung von der
Inspiration der Dichter eine Erginzung, Wihrend der religitse
Glaube an die Ingpiration der Dichter weiter fortlebte und durch
Platon und Demokrit, die mit lebendigem Gefiihl fiir die urspriing-
liche Einheit der religiésen und dichterischen Inspiration den
gottlichen Wahnsinn der Dichter unter der Form der Ekstase
oder des Enthusiasmus darstellten, seine klassische Formulierung
erhielt!, entwickelte sich unabhéngig von dem alten religitsen
Glauben im Zusammenhang mit der Diskussion {iber die Bedeutung
von Physis und Techne fiir den Lrwerb der Arete und Eudai-
monie eine dsthetische Theorie, die zwischen dem Anteil des tech-
nischen Konnens und der natiirlichen Begabung an der Schaffung
des Kunstwerks schied. Yrst die Vereinigung von Physis und
Techne, von reicher Naturbegabung und rationaler Zucht, schufl
nach dieser Theorie, die von Aristoteles systematisch ausgebildet,
von den Peripatetikern, Horaz, dem Autor der Schrift vom Erhabe-
nen u. a. fortgefithrt wurde, die Voraussetzung fiir die Produktion
der groBen kiinstlerischen Werke?; die spatere dsthetisch-rheto-
rische Forschung dieser Richtung bemiihte sich, an den Schipiungen
der grofien Dichter das Zusammenwirken dieser beiden Krifte
nachzuweisen. Diese rationale Erklirung der genialen Schaffens-
kraft des Dichters, die die Naturbegabung als gegebcne GriBe
nahm und daher die Trage nach jhrer Herkunft auller Be-
tracht lassen konnte, verband sich mit der Inspirationstheorie zu
der Anschauung, daB das Genie, als Giinstling der Gétter von
Geburt an auserwihlt, in den Momenten seines Schaffens irrationale,
enthusiastische Kriifte erhielt3. So verstand Demokrit unter der

1 Vgl. Plat. Ion 533 df. Apol. 22 ¢. Menon 99 d. Phaidr. 244f. Leg. 719¢.
Timaios 71 d{f. Cicero de divin. 1 8o. (Vgl. Demokrit frg. 18) Horat. ars
poet. 2951f. (s. S. 54, 3). S. ]. Stenzel, Uber den Zusammenhang des Dichte-
rischen und Religitsen bei Platon, Schles. Jahrb. f. Geistes- u. Naturwiss. 1923,
161 . Kroll S, 24 1.

2 8. zuletzt Kroll a, a, O. 341, KieBling-Ieinze zu Horat. art. poet. 4081.
Paul Otto, quaest. select, ad libellum wept Bdoug spect. Diss. Kiel 1906, 571

* Die Physis als Geschenk Gottes s. Aristot, eth. nic. K 10, 1179b 201,
A 9. 1oggb 10f. — Der auct. =. 5. 34, 4 nennt die é&petai des peyoho-
putis Fsémsprce Swphpere (00 Tip simely deperdy dyvdpdmva) s, unten S, 54, 4.
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poate Sedlovow des Homer! eine mit der Kraft des Enthusiasmus
begabte Natur, und Horaz faBte das demokriteische Wort: »Was
immer ein Dichter mit Enthusiasmus und vom heiligen Pneuma
getrieben schreibt, das ist gewiB schén (Demokrit 55B 18 Diels)¢,
einseitig als Lobrede aul das reine Ingenium und als Ablehnung
der Ars fiir das dichterische Schaffen, schlielit also die Vorstellung
von der Inspiration in die von der Naturbegabung des Dichters ein,

Diese kurze Charakteristik der Lehre vom Genietypus -— so
soll der griechische Terminus perddn ghog iibersetzt werden —
muB als Vorbemerkung fiir dic eigentliche Untersuchung geniigen,
die sich, ohne die Abwandlungen diescs Grundprinzips der antiken
acsthetischen Theoric und seine psychologischen Verfeinerungen
im einzelnen zu verfolgen, zur Betrachtung ciner Reihe von Zeug-
nissen aus der rhetorischen Literatur um den Beginn unserer Zeit-
rechnung wendet. Das erste stammt aus der anonym iiberlieferten
Schrift vom Erhabenen, deren Auffassung des Genietypus den
durch die Verbindung mit der religidsen Pneumalehre erweiterten
Physisbegriff voraussetzt?. Als Paradigma des rhetorischen Ge-
nies betrachtet der anonyme Verfasser Demosthencs, dessen In-
spiration er — die platonische Schilderung von dem gottlichen
Wahnsinn der Dichter? nachahmend — mit der Ekstase der Pythia
und der Dionysosbakchen vergleicht®, Im 16. Cap. beweist er
durch genaue Analyse des mit ekstatischer Leidenschaft und zu-
gleich letzter Durchdachtheit gesprochenen Eides der Kranzrede
(Demosth. XVIII 208), daB in dem vollendeten Redner ein durch
gottliche Kraft getriebenes enthusiastisches Pathos mit einem
klaren BewubBtsein gepaart sein miilten. Dieser ungetriibten
Geisteskraft bediirfe der vollendete Redner auch in den Momenten
dieser hochsten Erregung, um die Gedanken sicher zu lenken,
Fehler und Fallen durch scharfen Blick zu vermeiden und die
notwendigen technischen Kunstmittel in der Rede mit Uberlegung
anzuwenden®. Diesen Gedanken faBt er dann in folgender Maxime

1 Demokrit 55 B 21 (vgl. Dio Chrys, 36, 1 IT S. 109 Arn,) Vgl Plat,
Leg. 682a. Aristot, ars poet, 1455a 32 und rhet, 1408b 19 {s. Anm. 5).
Horat. sat. 1, 4, 43 ingenium cui sit, cui mens divinior atque os magna
sonaturum (bdog), des nominis huius (sc. poetae) honorem. Vgl. Kroll a.a, O. 26 £,

? 8. Reitz. Myst., der S, 321f. auct, =. Bd. c. £3, 2; 33, 5; 8,3 und g, 13
zitiert. 5. auch Paul Otto a. a. O. 591,

% Uber das Verhaltnis von Rhetorik und Poesie vgl. Kroll a, a. O, 33.

4 Vgl 16, 2f. (5. a. 8, 4.)

® Vgl. die Charakteristik des sbypufjg bei Aristot, eth, nic. 1114b 7 und
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zusammen: Man konne hier vom Redner lernen, &t x%av
Baxyedpact vhpery avayxaiovl. In diesem paradox formulierten
Axiom erscheint ein ganz dhnlicher Gedanke, wie ihn Philon mit
dem Oxymoron pédn vnedioc ausspricht, von der religidsen
auf die dsthetische Ebene transponiert. Denn beide Male wird der
irrationale Zustand des durch gottliche, inspirierende Krilte be-

ars poet. 1455a 32, dazu Vahlen-Schocne, Beitriige zur aristotclischen Poetik
1914, 69f. und Vahlens ges. philol, Schriften I 30

! Gegen Jahn-Vahlens Testimonium zur Stelle (Eurip. Bacch. 317) vl
Wilam, Hermes X 344. — Diese Grundanschauung des Autors der Schrift vom Er-
habenen iiber das kiinstlerische Genie lebte in der Asthetik des XVIII und
XIX Jhs. wieder auf. Shaftesbury, einer der Ahnherrn der klassischen deut-
schen Asthetik, verteidigt ~- wier der antike Anonymus — das Axiom, daB die
beiden konstitutiven Eigenschaften des Genies Fahigkeit zur Inspiration und die
Kraft, die ekstatische Konzeption durch die kritische Vernunft zu formen, seien.
Die historische Situation, in der Shaftesbury seine dsthetischen Theorien ent-
wickelt, zeigt charakteristische Ahnlichkeiten mit der des antiken Asthetikers.
Auf der einen Seite grenazt Sh. sich gegen die franzdsischen Rationalisten ab,
die nur ein unter Befolgung aufgestellter Regeln verfaltes Kunstwerk an-
erkennen, andererseits bekimpit er die religitsen Schwarmgeister (besonders in
seinem Brief »iiber den Enthustasmuse, iibersetszt von Frischeisen-Kdhler 1909),
dic unter Berufung auf die gottliche Eingebung ihren Leidenschaften freien
Lauf lassen, chne die Produkte jhrer Exaltationen einer Verstandeskritik zu
unterziehen. Den wahren Enthusiasmus bezeichnet er einmal (Works II rz9
ed. Robertson 1goo) als reasonable ecstasy, Ob er durch die Schrift vom
Erhabenen, die er durch die Franzosen kannte, zur Bildung des Oxymoron an-
geregt wurde, 148t sich nicht feststellen, jedenfalls stammt die Grundthese,
die das Ox. in pragnantester Form zusammenfaft, aus der antiken Rhetorik,
Die Fortentwicklung dieser bei Shaftesbury entwickelten Genietheorie in der
deutschen Asthelik kann hier nicht verfolgt werden, doch seien noch zwei
charakteristische AuBerungen Schillers angefiihrt, Die erste stammt aus dem
Aufsatz »Uber die notwendigen Grenzen beim Gebrauch schéner Formene, 1795:
(Von einem Jiingling, der sich als Kunstgenie {ihlt) »Er unterwirft die iippige
Phantasie der Disziplin des Geschmacks und 148t den niichternen Verstand die
Ufer ausmessen, zwischen welchen der Strom der Begeisterung brausen solls, die
zweitle aus dem Brief an Goethe 29. Miarz 1801 (in der Polemik gegen den »In-
tuitionisten« Schelling): »Idas Bewulltlose mit dem Besonnenen vereinigt macht
erst den wahren poetischen Kiinstler aus.« Diese wie weitere Stellen im Artikel
pGenie¢ des Grimmschen Worterbuchs, vgl. besonders Sulzers Schrift iiber das
Genie (1773), zit. Sp. 3424 und 3447 f. Der wie cine Paraphrase des antiken
Axioms klingende Gedanke aus Justis Winckelmann IL 2, 4.: »Die machtigste
Beredsamkeit ist die, welche eigene Leidenschaft in ihre Worte hineinwirft und
doch dic Leidenschaft mit kalter Berechnung als Mittel verwaltets, den
Ed. Norden, Kunstprosa I 121 zur Charakteristik des Demosthenes anfiihrt,
geht also letztlich auf die Charakteristik des antiken Asthetikers selber zuriick.

Lewy, Sobria ebrietas 4
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wirkten Enthusiasmus — hier der des Rhetors, dort der des Weisen -—
in unmittetbarec Beziehung zur Tatigkeit des menschlichen Nous
gesetzt. Médy und Boxysic bezeichnen bei Philon und dem Autor
der Schrift vom Erhabenen den Zustand des Enthusiasmus,
wahrend mit dem Worte wipewy das Genos der »fuxysio tob veie
spezifiziert wird. Philon faBt mit dem Wort vipew den Grund-
gedanken seiner mystischen Teloslehre zusammen, nach dem nur
von dem Fundament einer praktisch-asketischen wie theoretisch-
philosophischen Lebenstiihrung, die der Ausbildung des niichternen
Verstandes geweiht ist, der Aufstiegy zur Vercinigung mit dem
Géttlichen geschehen kinne, wihrend der Autor der Schrift vom
Erhabenen damit das stindige Wachsein und aktive Mitwirken
der menschlichen Ratio selbst im Zustand der géttlichen Inspiration
bezeichnet?.

MANIA 2Q&PON

Damit wandte sich der Autor der Schrift vom Erhabenen
gegen eine Strémung sich genialisch gebardender Literaten seiner
Zeit, die mit Verachtung auf den pedantischen Regelkram der
poetischen und rhetorischen Technik schauten und allein aunf dic
Kraft ihrer vom Gotte inspiricrten Physis vertrauten®. Dicse
Gegensitze spicgeln sich auch in den Spottversen des Horaz?,
der die Partei der peripatetischen Kunstkritik ergreift, und bos-
hafter und sclbstbewuBter Gegner wieder. Diese Poeten der
reinen Intuition reklamierten als Patron ihrer Zunft Dionysos,
dessen Trunk sie eifrig zusprachen, behaupteten, nur der Inspiration
durch ihren Gott die Kraft zum kiinstlerischen Schaifen zu ver-
danken, und nannten sich daher scherzhaft — nach dem Vorhild
ihres Archegeten XKratinos? — Weintrinker (olvomérar), ihre
Feinde aber durch vieles Studium der Regeln bleichstichtig und
saft- und kraftlos gewordene Wassertrinker (88pamdrar}s, Wenn

1 Nuheres itber das Verhaltnis des rhetorischen Axioms zum philonischen
Terminuas unten S, 61

2 Vgl e. 2, 1; 5, unten 5. 56.

3 Epist, I 1g. Uber die olvomdrar s. die Stellen bei Kiessling-Ileinze zu
Hor. epist, T 190 und bei Keller-llolder, IHoraz ibid.

4 8, A. P. XII] 29, Vgl. Meineke frg. com. I 47f II r, 116,

® Kock com. Att. irg. 288 Kratinos: ddatomwtiv. Antipater A. P. XI zo.
Nikainetos A, P, XIII 29, Vgl. auch XTI 31 VII 28. Heinze {(Kommentar zu Horat,
ars post. V. 295, 408 und 453, ep. I 19 init. s. auch Keller-Holder a. a, Q. ibid.)
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auch in der spiclerischen Verwendung der alten Motive, wie sie
in den wenigen uns erhaltenen Streitversen iiber die Wein- und
Wassertrinker hervortreten, kaum mehr etwas von dem alten
religitsen Glauben an die Inspiration der Dichter als der »Hypo-
pheten des Gottes« zu spiiren ist, so weisen die Beziehungen dieser
Literatenfehden zu den ermsthaften rhetorischen Doktrinen der
gleichen Epoche auf Zusammenhinge mit dem damals allenthalben
neu auflebenden Pneunmaglauben hin,

Aus. der Reihe dieser Literaturzeugnisse iiber die Anhinger
der reinen Intuition soll hier folgendes Epigramm des Antigonos?,
eines Zeitgenossen des Horaz, angefiihrt werden (A. P. IX, 406):

*Apyopéy xpyvic pe toy obmére pompd Bodvia

Barpayov olynpolc Eayev bmd aréyeow,

xeipor 8 &v Nopopatg, xelvate olhog, 008t Avaly

Bxdpde, on’ Appotépuv Aovdpsves ataydoty,

8¢ mov’ el Aidvucoy Exdpace - @ed tiveg blwp

nivoocw, poaviny coppove povépsyor;
DaB mit den Wassertrinkern nicht ganz allgemein die Verichter
des Weins, sondern speziell eine bestimmte Dichtergruppe gemeint
ist, deren schwiichliche Begeisterung hier im Gegensatz zu der
Leidenschaft der Bakchosbegeisterten spottisch eine pavie shppwy
genannt wird, hat schon Jacobs? im Hinblick auf die Streitepi-

stellt die Zeugnisse liber die Anh#nger des reinen Ingenium und Verichter der
Ars zusammen, Wenn natiirlich auch der Autor der Schrift vom Erhabenen,
Horaz und die Epigrammatiker gegen verschiedene Literatenkreise polemisieren,
so darf man doch wohl diese verschiedenen Gruppen von Rhetoren und Poeten
ganz allgemein als Exponenten einer gleichen Tendenz, deren Aufkommen mit
der Wiederbelebung des alien Inspirationsglaubens in Verbindung steht,
betrachten,

1 8, Pauly-Wissowa s. v. Antigonos Nr. 20. Dieser Antigonos ist nicht
mit dem Pergamener zu verwechseln, vgl. Wilamowitz, Antigonos von Karystos
1881, 169f.,, der das Epigramm zitiert und folgendes ILemma postuliert:
»{Das Epigramm) ist auf einen Frosch gemacht, der sich auf dem Boden eines
silbernen Kraters befand uund also sowohl mit Wasser wie mit Wein benetzt
ward; der Krater ist eine ‘silberne Zisterne', die den Frosch in “Weinwinden®
hilt.¢ Der Text ist nach Wil. uitiert, auf dessen kritische Behandlung wver-
wiesen sel.

% S, Anth, Pal. 11 212 Diibner und dhalich Stadtmiiller, Anthologia Graeca
111 x, 388, Vielleicht waren diese »Wassertrinkert mit dem Spottnamen
»Frosches belegt worden, Vgl Pherckrates in der »Korinniano¢ com. Att, frg. 70
1 164 Kock (K. zur Sklavip, die ihr den Wein mit etwas Wasser gemischt
hat}: Batpdyoiat olveyoelv oe dei.

&*
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gramme zwischen den Wein- und Wassertrinkern bemerkt. Diese
Vermutung wird durch die Beobachtung gestiitzt, daB der gleiche
Begriff in ihnlichem Zusammenhang in der ungeféhr der gleichen
Zeit angehdrenden ps.-lukianischen Lobrede auf Demo-
sthencs auftaucht. In der Beschreibung des demosthenischen
Bildungsganges wird mit Worten und Gedanken, dic aus dem
platonischen Phaidros und dem Symposion stammen, erzdhlt,
wie der junge Redner im Gegensatz zu den meisten Generations-
genossen sich nicht den verderblichen Ausschweifungen der
»gemeinen Aphrodite¢, sondern als Schiiler Platons! dem
himmlischen Eros der Philosophie crgeben hitte, dessen
Schonheit zu schanen nach Platon nur gottéhnliche, durch
eine pavia ohppwy befliigelte Seelen vermogen?  Die Bildung
des Oxymoron pavia sagpev an Stelle des platonischen Aus-
drucks delo pavie® entspricht dem Verhiltnis des philonischen
Oxymoron pédy vppdhog zu seinem Synonym dsio pédn genau.

1 Die Nachricht, dal Demosthenes ein Schiller Platons und anderer Philo-
sophen gewesen sei, geht auf Hermippos (s, Plut. v. Dem. 5} zuriick. S, zu-
letzt Drerup, Demosthenes im Urteile des Altertums, Wiirzburg 1923, 671,

3 Demosth. laud, ¢. 12f. 500 Jac, Vgl das Oxymoron cdppuwv Moy
boon = pavie 5. A, P, X1, 232 u. VI 219 ludoopovhs, Avsdoponie usw,) Ana-
creont. II 31, Preisdz. éps pot »bnehha Jeopiv [ pépe pot- vépoog repdasw |
pediwy Brwg yopedow [drdadppovoe 88 M goef petd BapBivwy detduwy [ td mapsivioy
Boflow. [ Diesc Verse variieren den Vergleich zwischen Lied und Weintrunk
{S. unten S, 92, 3). Die Raserei wird sugpwy genannt, weil der Rausch, der sie
hervorgerufen hat, nicht vom Wein stammt.

Das Oxymoron ist hochstwahrscheinlich schon im Kélaf des Menander
verwandt worden, vgl, Tereaz Eunuchus v. arf,, wo die Affekte der Licbe auf-
gezihlt werden. sIncerta haec si tu postules Ratione certa facere, nihilo plus
agas, quam si des operam, ut cum ratione insanias.«

Auch bei Clem. Al. erscheint die pavie sdwpwyv vgl. quis div. salv. 38, 1:
ob & pade iy srad’ SwepBodiy &ddve (I Cor 12, 1), v Bsinvuoe IMadhog int
awrnpley * 3% dydny) th taoric od Lrele (1 Cor 134), &RV bt 1év &dehepdy
Exuéyorar {vgl. Ign, ad Philad, 5, 1). Tlegt vobrov Encdwrat, nepl tobrov swpdvag
paivetat. Clemens verschmilzt hier die platonische Schilderung der pwriwh
pavie mit der der christlichen é&yéry bei Paulus. Vgl, auch strom. V 2, 14, 2,
wo e¢r an Stelle des platonischen philosophischen Eros die Agape setzt, Uber
Clemens' Erosbegriff s. A. v. Harnack, Der Eros in der alten christlichen Lite-
ratur SAB 1918, 881,

% Die beiden Elemente des Oxymoron stammen aus Plat. Phaidr. 244d:
xahAtoy papropeda of modetol pavioy owppoadvng thy tx Feod wie map’ dvdphrwy
qyepvopivng (vgl, auch 245a). Das Ox. bezeichnet die Verbindung menschlicher
Swepoabyy] mit gottlicher povie s a. Eurip, frg. 388 u. 672z Nauck, Vgl auch
Sympos, 218 b: wswowikats THe eAesdpon moviag s xok Baxysics.
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Wie Platon im Phaidros (265 a) bei der Bestimmung der
Formen der Mania den gottlichen Wahnsinn von den anderen,
dic psychische Krankhecitszustinde bezeichnen, absondert, so
scheidet auch Philon die géttliche und niichterne Trunkenheit
von der Weintrunkenheit, diec nicht nur den physischen Rausch,
sondern auch die geistige Verblendung der in einer »Trunkenheit
des Lebens« befangenen Menschheit bezeichnet (s, unten S. 73f.).
Die Adjektive vigdhog und ohppwy wie die Substantive pavie und
pédy der beiden Oxymora sind fast Synonyma zu nennen. Die
beiden Elemente des ps.-lukianischen Begriffs verhalten sich zu
denen der philonischen Wortverbindung wie Genus zu Species:
denn wic die pédy eine Erscheinungsform der pavie ist, so mani-
festiert sich in der yifec cines Menschen secine owgpogbvn?i.

Die Beziehungen Ps.-Lukians zum Epigrammatiker Anti-
gonos und dem Autor der Schrift vom Erhabenen lassen sich noch
weiter verfolgen. Ps.-Lukian fiihrt im Anschluf an seine Schilderung
des demosthenischen Bildungsganges aus, wie die Ifigenschaft
der MiaBigkeit, die sich schon in der Entscheidung des jungen
Demosthenes fiir den philosophischen Bios manifestierte (vgl.
auch cap. 18), {fiir seinen Charakter iiberhaupt kennzeichnend sei,
und schildert danach das entsagungsvolle rhetorische Studium,
zu dem ihm der philosophische Eros die Kraft gab, bis sein ge-
waltiger Intellekt die rhetorische Technik so souverin beherrschte,
dal sie ihm zur Natur wurde. Auf diese bewuBte Selbstzucht,
der Demosthenes scine geniale Natur unterwarf, und die stindige
rationelle Kontrolle, mit der er jede Regung seines rhetorischen
Temperaments regulierte, bezieht Ps.-Lukian den Spott des De-
mades, der ihn einen Wassertrinker nannte?. Gerade diese Niichtern-
heit hilt der Autor aber fiir ecinen Vorzug der demosthenischen
Natur und kontrasticrt sie mit dem Laster des Aischylos, der
sich jedesmal erst durch Wein kiinstlich zur Produktion begeistern
muBted. Ps.-Lukian verteidigt mit diesen Argumenten, wie aus der
obigen Untersuchung ersichtlich ist, Decmosthenes gegen die An-

1 Vgl Eusch, comment. in Ps 35, (zit. 5. 120) pédy cdopwy et vipdhtoc.
Suidas: Nwgahéiog & adppuwy.

# In Wirklichkeit wollte DDemades damit das miirrische Wesen des Demo-
sthenes tadeln {s. TDlemosth. Philipp. IT 30. vgl. A. Schiafer Demosthenes ete.
1885 ; I 337). DPs.-Lukian verwendet das Apophthegma zur Ilustration der
zeitgendssischen Gegensitze in der asthetischen Theorie.

3 Ps.-Lukian 15, 502 Jac. 5. oben 8, 46, 3.
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griffe der Vertreter des reinen Inspirationsglaubens, die den
»besonnenen Wahnsinn« der Wassertrinker verspotteten. Auf dem
gleichen Standpunkt wie Ps.-Lukian steht auch der Autor z. B¢.%.
Beide wollen beweisen, dafl die GriBe der demosthenischen Geniali-
tit darauf beruhe, dal er seine gewaltige Naturbegabung durch
strenge theoretische Erzichung geformt habe, und zwar Ps.-Lukian
durch Betrachtung der geistigen Entwicklung und Charakteranlage
des Redners, der Autor der Schrift vom Erhabenen durch Analyse
seines Stils, in dem sich nach der antiken Ansicht der Charakter
des Menschen ausprigte. Mit den Worten vijgety &v foaxysbpaowy
cbenso wie mit dem Ausdruck pevie cdepwv prigen beide die
Formel, mit der sic dic Einzigartigkeit der demosthenischen
Genialitit aus dem Zusammenwirken von Physis, Techne und
Enthusiasmus erkliren 2.

DIE PHILONISCHE LEHRE VOM VOLLKOMMENEN TYPUS UND DIE
RHETORISCHE GENIELEHRE

Der Streit um die richtige Auffassung des Genietypus im
I. Jh. n. Chr. bezeugte den EinfluB des wiedererwachten
Pneumaglaubens auf die Rhetorik. Die Verdchter der technischen
Erudition, die sich auf Platons und Demokrits Schilderung des
dichterischen Enthusiasmus beriefen3, hoben die auscrwihlten
Naturen? als cine mit gottlicher Inspiration begnadete Klasse
iiber die Menge der gewdhnlichen Sterblichen heraus®. Verwandte

1 Auch sonst bestechen Beziehungen zwischen Ps.-Lukian und dem Autor
= 5¢., die E. Albers (Luciani quae fertur Demosthenis laudatio Lips. rgro) und
die anderen Erklirer micht bemerkt baben. Vgl z. B. Ps.-Lukian a. a. O,
¢. 17, 503 Jac. mit anct, w. Bdovc 34, 4-

1 Ps.-Lukian fordert mit gleichen Worten wie der Autor der Schrift vom
Erhabenen von dem voliendeten Redner die Fahigkeit zum Enthusiasmus
{c. 5, 494). Darum lobt er ¢ 5, 494 an Demosthenes vy opodpfrrta . . . wai
v Eviovaiaapdv,

3 ygl. Horat, ars poet. v. 295 f. nach Demckrit 55 B 17/8 Diels 5. 0, S, 48 1.
Zu Platon s. 8. 47, 1.

4 Der Autor der Schrift vom KErhabenen nennt die peydlat pboeig auch
al dreppeyédeic piceis (33, 2. 44, I), wovtdg Emdv 0B dvwrod (36, 1} oder laédea:
{35, 2) und spricht von ihrer peyahogpulz (33, 4. 34, 4. 36, 1. 36, 4) wie vor der
Eufloly] 10D Borpovion mvedportos (33, 5). S, u. S 6r, 1.

5 Digse Lebre von den peydhoc pbosig steht in engster Beziehung zu der
antiken Anschauung vom {feiog &vdpwmog, Eine Darstellung dieser zentralen
Idee und ihrer Auswirkung auf die Rhetorik wiirde eine eigene Untersuchung
erfordern.
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Gedanken iiber eine Gruppe auserwihlter Naturen entwickelt
auch Philon in seiner Beschreibung des »religidsen Geniese, der
reheio. @bog. Philon sieht bekanntlich in den Gestalten der drei
Erzviter Typen fiir die drei zur géttlichen Weisheit und Tugend
filhrenden Wege der ¢baiw, pddoc u. doxyocl. Den hochsten
Typus der vollkommenen Natur vertritt Isaak?, der von Geburt
an mit gottlicher Weisheit begnadet ist und daher die Stadien der
geistigen Ausbildung, die der gewohnliche Sterbliche zu durch-
wandern hat, iiberspringt3. Dieses hochste »Wissen« des Isaak
ist keine autarke, aus dem Reichtum der Naturanlage wachsende
Erkenntnis, sondern gottliche Eingebung?. Die Rolle des aus-
erwihlten Weisen ist rein passiv, er ist ein GefaB der iiberquellenden

1 S, oben S, 8, Dic Fragestellung findet sich in der fiir Philon verbind-
lichen Formulierung bei Aristoteles s. eth. Eud. 1214a 144, 12152 3f. 12461
37f. eth. Nicom. 1cgob 9f. 1179b 20f. Ps.-Arist. magn. mor, 1206b 301{.
{vgl. Plat, Mcnon 99 d und die 5. 47, 1 zit. Stellen) s, W. Jaeger, Aristoteles 1923.
244, 251. Zum zhoudg vgl. eth, Nic, 1x14b 5f Auf die Bezichungen dieser
Typenlehre des Aristoteles zur Rhetorik einerseits und zu Philon andererseits
kann hier nicht eingegangen werden.

* Er wird meist & chrodifawtog wal odtopadd)s cogés genannt, Andere
Synonyma, die den Zusammenhang dieser philonischen Typologie mit der
Lehre von den meydhar gbeostg deutlich zeigen, sind: de fuga § 168 I 571: dstov
Bvteng . . th whropadds yEvos, de congr. § 36 1 524: pdoswg . . dxpdzon pepoipate:
.+ ebpdpsvog copiav (s, oben S.8) 8 sdpoipiay @bosws. Quod det. § 29 I 197
wird 1o peyodsioy xat Srepfaihov &v &ract vhe gdoswg mbred hervorgehoben, Auch
Moses, der Prototyp der vollkommenen Natur (s. Leisegang i147f., I. Heine-
mann, Der Ubermensch usf, s. oben S. 8, 3) wird oft (DVM 1§ 22. 27. 50 usw.)
als peyahly piag bezeichnet, Leg. all. 1TL § 219 I 131 wird Is. von Gott gezeugt
genannt (de mut, nom, § 131 I 598 heibt er ovlbe deod): »Denn Gott selber ist
der Vater der vollendeten Natur, da er den Samen in die Seelen legt und die
Eudaimonie erzeugt (yevwv tb sblarpoveiv).« Depn Isaak ist td =dBarpoviac
tévog (quod det. § 60 I 203 M). De somn. I § 162 I 645 heiBt er téhstog 3£ &pyjs
8. oben S, g, Die Bezichung dieser Anschauung zu der griechischen Arete-
lehre (s. oben S, 47) zeigen de Abr. § 52 1L 8 M, wo Isaak obpBohov puaiwile
&petiig genannt wird, und de praem, § 27 II 412 M: =6 58 xot’ sbpoipiov pdstws
abtiuoey vel abropedy xal adrodilavtoy wevoapmive thy Gpethy Bpefelov dvodi-
Sotow Yopd.

¥ S, defuga § 1681, I 571 M (s. zur Steile S, 8f. und 3, 58): t& ebropadic
yevog . . Bvitée posig cowiatdpevoy - . . wfyvig tap obBspulic ypele t& @doet, tob
de0b ansipoviog abtdk ... Enwoiag dviponivng obx Eefihn b maparay, vgl. Horat.
ars poet. 2951, u. 408f. itber das ingenium sine arte und auct. x. 8¢. 36, 4
(s, 8. 61}, :

+ S, Leisegang 147f. Uber die Physis als Geschenk Gottes s, oben S, 47, 3
und de congr. § 38 1 524 M “loadn . . et . . téhste v 10D deob ddpa ydptat ...
Entmvenodévea.
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gottlichen Weisheitsfiille, und sein Vorzug vor den anderen Sterb-
lichen besteht nur darin, daB cr von Gott dazua auserwihlt ist,
scine Weisheit zu empfangen. Diese Lehre von der Verleihung
einer substantiell gedachten Weisheit hat sich, wie Bousset und
Leisegang gezeigt haben?, auf der Basis der Vorstellung von ecinem
gottlichen Weisheitspneuma, das auf den Menschen herabgesandt
wird, ihn erfiillt und inspiriert, entwickelt. Wenn daher die geistige
Aneignung der Weisheit bildlich bald als Trank, bald als Einatmen
oder Essen der gottlichen Weisheit beschricben wird, so ist deut-
lich, daB hier die Vorstelung von einer pneumatischen Substanz
der Sophia zugrunde liegt und der ckstatische Zustand, den dic
Einnahme der gottlichen Gabe bewirkt, pncumatischer Natur
ist?,

Ein Vergleich zwischen dieser philonischen Vorstellung von
der vollkommenen Natur und der rhetorischen Theorie von der
reinen Inspiration der sgroBen Naturen« zeigt, dal beide Anschau-
ungen auf der gleichen Grundlage einer pneumatischen Gnaden-
jehre entwickelt sind. Beide Parteien betrachten das Genie, dessen
Natur mit der Inspiration gesegnet ist, als {iber die Techne ecr-
haben®. Auch in der Formulierung ihrer Prinzipien stimmen
beide Geniclehren iberein. Die vom Autor der Schrift vom Er-
habenen 2, 1 angefiihrte These der Anhénger der reinen Intuition:
revvatan qop & perohopud) wel ob Sufaxtd maporivetar, xed min thywy
npde abtd to mepunéver deckt sich mit den Formulierungen, deren
sich Philon zur Definition der vollkommenen Natur bedient.

» Bousset- Gressmann S, 347f. und 397, Leisegang S, 671, (s. oben
8, 10).

2 5, oben S, 10 und 3o, Dieser Tatbestand wird dadurch verdunkelt, JafB
Philon das Wort =vedbpe selber moglichst vermeidet und fiir die Schilderungen
pneumatischer Zustinde die Termini der platonischen Manialehre verwendet.
Besonders deutlich tritt das de wit, Mos, I § 288 IL 126 M hervor, wo
Philon den Septuagintavers wal iyévero myedpo $eob &v adtd (Wum 24 ,) durch die
Worte Evidovs yevopsveg paraphrasiert (vgl. auch DVM 1 § 297 1 124 M
s. Leisegang 121}, Leisegang a. a. O, hat zur Erklirung dieser Higentiimlich-
keit des philopischen Stils auf den attizistischen Lexikographen Pollux hin-
gewiesen, der T 15 empfiehlt, das der niederen Sprachsphire angehdrende
Wort awshpe durch literarisch sanktionierte Synomyme (meist platonischer
Provenienz) zn ersetzen. Die meisten von Pollux angefiithrten Termini er-
scheinen bei Philon, der sich iiberhaupt bemiiht, die Begriffc aus der LXX,
die dem gebildeten Ohr vuigir klangen, durch Ausdriicke aus der hohen Lite-
ratur zu ersetzen,

% 5. oben S, 55, 3.
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Diese Bezichungen erkliren sich daraus, dalB beide Theorien
auf der Basis der philosophischen Diskussion {iber das Verhéltnis
von padnatg, Hownow, ¢borg zur Eudaimonic entwickelt sindl.
Unter der Wirkung des in der spithellenistischen Zeit allenthalben
mit ncuer religidser Kraft hervortretenden Glaubens an die gitt-
liche Bevorzugung bestimmter dstor #vdpwmor stieg auch die
Bewertung des iiberrationalen Einflusses auf den lrwerb der
Eudimonie, und die durch gottliches Geschick Auserwihlten
wurden als eine {iber den gewdhnlichen Sterblichen stehende Gruppe
abgesondert. Das klassische Beispiel cines solchen dsiog dvdpumas
bei Juden wie Gricchen war der Prophet®. Philons Theoric
des Prophetismus deckt sich nun, wic Reitzenstein zuerst gezeigt
hat, in ihren Grundziigen mit der allgemein hellenistischen, wie
sie der Dichter Lucan, ein ungefihrer Zeitgenosse des Alexandriners
wiedergibt. Lucan beschreibt den prophetischen Enthusiasmus
als einen naturalistischen ProzeB, bei dem der menschliche Geist
im Augenblick, da der Gott in den Korper des Ekstatikers ein-
tritt, aus ihm herausfihrt und das cingetretene gottliche Pneuma
aus dem Propheten spricht?, Beide, Philon wie L.ucan, nchmen ein
Erloschen der menschlichen Geisteskrait und ein Eintreten der
gottlichen im Augenblick der prophetischen Erkenntnis an, be-
trachten also Nous und Pncuma als unvercinbare Gegensitze.
Wihrend die griechische Theoric vom Prophetismus, wie gezeigt
wurde, die Basis fiir die dsthetische Vorstellung vom poetischen
und rhetorischen Genie bildete, wurde sic bei Philon Grundlage
seiner Lehre von der vollkommenen Natur. Auf dieser gemein-
samen Herkunft berubt die Verwandtschaft zwischen der philo-
nischen und rhetorischen sGenielehre«. Die Briicke zu dieser Ent-
wicklung bildete bei Philon die rein aus innerjiidischen Tendenzen
zu crklirende Ubertragung des prophetischen Pneuma auf das
Weisheitspneuma in der jiidischen Weisheitsliteratur, Wie der
Weise in der nachexilischen Periode als hiéichster Typus an die
Stelle der prophetischen Ausnahmeerscheinung tritt, so wird dic
i 15, oﬁén 8. 47f.

? An den Versuchen, den ProzeB der prophetischen Erkenntnis zu er-
Klaren, hatte sich bei den Griechen der Glaube an die Méglichkeit einer durch
irrationale goéttliche Machte eingegebenen Erkenntnis iiberhaupt eorst ent-
wickelt, vgl. E, Rohde Psyche 11 ; 414 (s, oben S, 43).

% Fir die Erklirung der Lucanstelle {Phars, V 1611{.) ist auf Reitz, Myst. 4

323 1., der hier auch die Verwandtschaft mit der philonischen Lehie von der
Prophetie feststellt, zu verweisen.
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Verleihung der Weisheit durch Gott in der gleichen Form wie die
der prophetischen vorgestellt!. Philon kann dann axiomatisch
aussprechen, dafl sowohl der Prophet ein Weiser wie jeder voll-
kommene Weise ein Prophet sein miisse, da die Erkenntnisse
beider vom gleichen gottlichen Weisheitspneuma gespeist wiirden?,
Aus dieser Gleichsetzung folgt fiir ihn, daBl auch der ProzeB der
Verleihung der Erkenntnis bei beiden der gleiche sein miisse.
So gestaltet er die jiidische Vorstellung von der Begnadung durch
das Weisheitspneuma mit der aus der hellenistischen Theorie vom
Prophetismus entnommenen mystischen Erklirung des charis-
matischen Vorgangs aus® und verwandelt damit den jidischen
Glauben an ein Weisheitspneuma zu ciner Theoric itber die
mystische Form der hiéchsten Erkenntis. Dazu hebt er die
Klasse der mit dem Weisheitspneuma Begabten heraus, indem er —
wieder in Anlehnung an griechische Theorien — als hdchste der
drei Weisheitstypen den Tdealtypus des odtopedt)s copés (oder die
»vollkommene Nature} statuiert, der allein als Auserwihlter der
himmlischen Gnade auf direktem Wege die erlésende Erkenntnis
in der Likstasc erhilt. TPhilon dehnt also die Vorstellung von der
Inspirationsbegnadung auf den gesamten Bereich der hoheren
Erkenntnis (d. h. der Sophia) aus und betrachtet die passive Form
der Begnadung nicht nur — wie Aristoteles? — als den hdchsten,
sondern iiberhaupt als den einzigen Weg, durch den das Telos,
die Eudaimonie, crreicht werden kann, Damit geht er einen ent-
scheidenden Schritt iiber die griechische Inspirationslehre hinaus.

Diescr prinzipielle Unterschied 148t sich am deutlichsten an
der verschiedenartigen Bewertung des Techne- und Physisbegriffs

! G, unten das Beweismaterial in der Polemik gegen die Leisegangsche
Erklarung S, 62, 2.

2 Vgl. Philon quis rer. div, her. § 2591, I 510 M: navti 3 &atetiy npopreiay
& tepdg héyog poptupsi . . pove 3t copd talt Eoappédtist ... méviag yobv bmbosug
dvéppade dumatong nateyopévons wal mpopvtebowtas elafyuyev; de migr. Abr. § 38
I 442 M: b 8 bpdv totw & oopdg . . « Stk Tobto xel tobg mpopijrag Endhovy mpétspov
tobg Bhémovteg; de gig, § 22 I 265 M: Myeton 5t Beob mvebpe . . 4 dwfjperog
Emioripy, 6 mic b oophe slxbTwg petéyet.

3 G, de fuga § 168 I 571 M s. oben 8, 55, 3.

1 S, eth. Nic. K 1179b 20f. yheotat Fayadode slovrar of piv ¢oge, of 3t
Eder, ol 3t Bubayf)*vh piv odv vig @hoewg Sfhov g odx E¢” fpiv dmdpye,
ahe Bid tvag Feiag aitfag tols dg dhmbac shroytaw drdpyet. (Uber die ywahrhaft
Gliicklichen« s, eth, Euod, & z). Eth. Nic. 1099 b zof. spricht A, in gleichem
Zusammenhang von der $ecdodoteg oder dedrepmtog eblorpovie der sbruysic,
Philon kniipit an diese aristotelischen Forderungen an s, oben S, 55, I,


http://fJ.lv

1. Anzloge Vorstellungen aus der griechischen Pneumalehre 59

demonstriercn. Wenn die Anhinger der Theorie vom »Natur-
genie« die Erlernung der technischen Regeln ablehnen, so ver-
werfen sie dic Techne nicht an sich, sondern behaupten nur, sie
nicht mehr erlernen zu brauchen, da sie »die Regeln von Natur
hittens, schlieBen also die technische Begabung in ihren Physis-
begriff cin. Dagegen leugnet Philon bei der svollkommenen Nature
den Wert der Techne -— d. h. der Erkenntnislehre der griechischen
Philosophie — fiir die Erlangung der géttlichen Sophia prinzipiell,
Hinter dicser Ablehnung steht cine skeptizistische Anschauung,
die als Sinn und Zweck der Beschéftigung mit der — griechischen —
Philosophic die Einsicht in die menschliche Unfihigkeit zu jeder
hoheren Erkenntnis aus eigener Kraft betrachtet. Denn diesc
fiihrt zwar nach seiner Meinung vor r»dic Tore der Gnosis, aber
den EinlaB kann nur die goéttliche Gnade gewdhren, die sich zu
dem in passiver Demut auf Erlgsung harrenden Weisen in der
Ekstase herablaBt?,

Damit wird dic Bedeutung des aus der griechischen Stufen-
theoric iitbernommenen Physisbegriffs grundlegend gewandelt.
Denn wibrend in der rhetorischen Theoric Physis und Enthusias-
mus, d. h. die produktive Kraft der natiirlichen Begabung wie
die Auserwiihltheit zum Pathos der Inspiration als gleichwertige
Eigenschaften des Genies gelten, bezeichnet bei Philon Physis nur
noch eine durch Verleihung des gottlichen Charisma, nicht aber
auflerdem noch durch eigenes geistiges Vermbgen geadelte Natur,
Hiermit wird der autonome, aktive Charakter des hellenischen
Physisbegriffs aufgegeben. Wie an die Stelle der Erkenntnis die
Gnade, so tritt an den Platz des edporie? der aveoparimés. An

! De migr. Abr, § 134 T 457 M: »Welches ist nun das Ziel des richtigen
Denkens? Seine eigene Torheit (Gppoadvny) und die alles Gewordenen zu ver-
urteilen. Denn die Erkenntnis des Nichtwissens ist das Ziel des Wissens, da
es nur Einen gibt, der weise ist, den einzigen Gotte, und die wichtige Stelle
quis rer, div. § 69f. I 482 M, wo die Erkenntnis der &hoyia tob Adyov als Vorstufe
zur mystiischen Vereinigung mit der Gottheit betrachtet wird; R. Harris, Frag-
ments of Philo Judaeus, Cambridge 1886, 8: sNicht durch eigene Kraft wihlt
die menschliche Vernunft das Gute, sondern nach der Einsicht Gottes, der den
Wiirdigen das Beste schenkt (Jwpouvpévos)e und qnod det. § 61 1 203 M; de
migr. Abr. § 20f, I 440f. M und die philonischer Anschauung entsprechende
Definition corp. Herm, X 9 yviaig 8¢ Eotey Entsefjjane t 16hos, Entornpy 82 dipov Feod.

? Die Ubernahme des Terminus abrodidaxtoc (sowie abropadic) als Be-
zeichnung des héchsten, mit der erlésenden FErkenntnis begnadeten Typus
(alsc etwa fiir Psodidaxtoc oder &didawtog s, const, ap, VIII 12, 7 Funk, Ps.-
Plutarch de vit. et poes. Hom. 2, 212) isl keine sehr gliickliche, Mit der festen
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diesemn Ort wird die ticfe Kluft sichtbar, die den philonischen,

Dreiteilung der gricchischen Typenlehre von der gig, &sxvarg und padrag {oder
Bidwkeg) waren aber auch dic Adjektivbegriffe gegeben und wurden beibehalten, wenn
sich auch die Bedeutung véllig dndern mufite: denn eine Erkenntnis, die reines
Gnadengeschenk Goties war, konnte nicht gut sselbstgelernte genannt werden.
(In der gewthplichen Bedeutung werden abropaife und wudtedidentog an folgenden
charakteristischen Stellen verwandt. So spricht Aelian n, a. IV 53 von der abro-
didantog sogim der Tiere. Plut. Gryllos ¢, 9 [mor. g9z al, der das gleiche Thema
behandelt, spricht von ihrer abtopadig ppovnols. Vgl auch Philestr, vit. soph.
I 15 8. 251, 10 K, wo der Rhetor Antiphon abtopudig copés genannt, Dion.
Hal, ant. V 12, 3, wo die giesopia adrebifantoc des Publius Valerius Publicula
gerithmt wird und besonders Galen XIX 175 K: el 8t 1g pic é&noitsiy
whozwg hoywopete, otw mdvie wpittebazy ubthy abrediddutwg e wal abropadd.)
Philon scheint das setber empfunden zu haben, denn in der oben (8, 81.)
interpretierten T'artic aus de fuga [§ 1yo) schrinkt er die Behauptung,
daB das ubtopadic éveg von selbst swiichse, dahin ein, daB darunter
nur die Unabhangigkeit von jeder menschlichen, nicht aber etwa der gitt-
lichen Vérderung zu verstechen sei. Er geht also von der Voraussetzung
aus, daB die angeborene Begabung von Gott gegeben sei, Dieselbe Gleich-
setzung der vbag und deie polpe findet sich schon bei Homer, wo der Singer
Phemios dem Odysseus, der iha toten will,! entgegenruft: wbrodidouxtog ¥ sipd,
ebg B8 pov Bv ppeoly oipmg mavtoiag Evéguosy {x 3471, dann bei Pindar OL
IX 15281 6 8 @ v @ wparcatov &rav: xwokdol 3t Sidantaic avdpdroy dperaig
whégy Opovoay &piodut, (schol.: (tb) delg @dost xal peipy mpecabpevey . . 4 <o
¢ chgolag . . 10 8% in pégews wpoohy Byaddy wod $elug poipag) und OL 1L 1544.;
Nem, 1 35f. Zu Homer und Pindar vgl, Eustathios zu Odyss. X 347 (1930, 1£}:
pAbdrodidaxtds eipe . . d. h. aus eigencr Kraft belehrt, was einen sterblichen Iehrer
betrifft. Im iibrigen , hauchte ein Gott mir”, sagt der Singer, ,in den Sinn
mannigfache Lieder. . auch Pindar bezieht die Charakteristik dieses homerischen
Sangers auf sich, indem er sich haufig feierlich als abtodidawsog bezeichnets,
Vgl. auch Plat. Apol. 22 ¢ Phaidr. 230 a Leg. 642 ¢ 875 ¢. Aristof, 5. oben S. 58, 4
Demokrit, Horaz usw, s, oben S, 47f, Ps.-Justin coh, ad Graec. ¢. 8, der philonische
Gedanken reproduziert, stellt daher auch den griechischen Physisbegriff der
jiidisch-christlichen Gunadenlebre scharf gegeniiber: (Uber die Prophetie)
"Weder durch Naturanlage (poas:) noch durch menschliche Eiusicht ist es fiir
Menschen méglich, so Grofles und Gewaltiges zu erkennen, sondern nur durch
das von oben her auf die heiligen Minner herabkommende Geschenk (Swped),
wobel diese nicht der Kunst der Rede bedurften, . .. sondern sich nur in
Reinheit der Kraft des gottlichen Pneuma hingaben.« Damit greifen Philon
und Ps.-Justin zu der Formulierung der von Platon bekampften »vorlogischend
Aretelehre zuriick s. Menon g9ge. Vgl Clem. Al strom. V 13, 83, 21., der Plat.
Menon zitiert, Es bestcht kein Zweifel, daB Philon mit diesem »aus sich sclbst
belehrten Weisen« den Pneumatiker bezeichnet und wie so oft auch hier (s. oben
S. 56, 2} den Terminus der Vulgirsprache durch einen aus der hohen philosophi-
schen Literatur ersetzt. S. bes, Reitz. Myst. 317 £, vgl. anch I Cor. 2 41 hahobpev
obx &v Btiewtols dvdpurivvs gopies héyows, &AW v Bdawtoic wvedpearog u. ep.
Jac 3 g



I. Analoge Vorstellungen aus der griechischen Pneumalehre 61

von einem ungeheuer gesteigerten religivsen Abhiingigkeitshewult-
sein bestimmten Inspirationsglauben von dem hellenistischen
trennt.

Von hier aus crgeben sich fiir die Erklirung der Bezichungen
zwischenl den beiden Oxymora vipew év Boxysia und pédrn vi-
pdhog wichtige Folgerungen.  Gegeniiber den Verchrern des
srude ingenium« versuchte der Autor der Schrift vom Erhabenen
zu zeigen, dal erst eine durch technische Erudition geschulte
geniale Naturbegabung wahrhaft vollendet zu nennen sei.
» Bordnpa T9) pdoet . . mopilesdar tiy téyvny* 1) 1op alkniovyia tobtwy long
vdvott” dv o téheove (C. 36, 4). Demosthenes erscheint ihm als
ein typisches Beispicl fiir die Richtigkeit seiner Auffassung vom
Genie. In der Tatsache, daB diesen Rhetor selbst im Zustand
des LEnthusiasmus, in dem andere von einer héheren Macht ge-
trieben besinnungslos dahintaumeln, die klare Uberlegung nicht
verlaBt, sondern er trotz der gewaltigen Errcgung die Mittel seiner
Redckunst mit kalter Berechnung verwendet, offenbart sich ihm
das Geheimnis seiner rhetorischen Vollendung. Die paradoxe
Formel vipewv év Banyslq, mit der der Autor der Schrift vom
Erhabenen diesen Vollendungszustand des Redners bezeichnete,
ist oben (S. 49f.) mit dem philonischen Oxymoron verglichen
worden. Die Bezichungen, die zwischen den beiden Ausdriicken
festgestellt wurden, lassen sich auf Grund der Betrachtungen
iiber das Verhiltnis der philonischen zur rhetorischen Genielehre
noch erweitern. Beide Begriffe bezogen sich auf den Genie-
typus, der in der rhetorischen Theorie durch Demosthenes, die
sNorm und Regel der Redekunst« (Plin. min. epist. IX, 26, 8), bei
Philon besonders durch Isaak reprisentiert wurde und dessen
Beschreibungen in der rhetorischen wic philonischen Theorie auf
den gemeinsamen Ursprung einer pneumatischen Gnadenlehre
zuriickverfolgt werden konnten. Wihrend nun aber nach der
Auffassung des Autors der Schrift vom Erhabenen der Verstand
des Genies im Zustand des Enthusiasmus? tédtig bleibt, betont
Philon in seinen Schilderungen des mystischen Vollendungs-

1 Es darf nicht iibersehen werden, daf3 der Autor der Schrift vom Er-
habenen seine Beschreibungen des Enthusiasmus stindig durch Partikel wie
olovel, darmep usw. einleitet (s. oben S. 54, 4 Stellen und Paul Gtio a. a. O.
S, 61. 2), also die mystischen Termini nur als gleichnisweise Bezeichnungen auf-
gefaBt wissen will, Diese Abschwichungen fehlen bei Philon,
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zustandes der vollkommenen Natur, daB mit dem Eintreten des
gottlichen Pneuma in den Menschen die Kraft des mensch-
lichen Nous crlischt!. Fiir Philon sind also Nous und Pneuma
unvereinbare Gegensiitze, fiir den Autor der Schrilt vorr Erhabenen
schafft nur die Synthese beider den Vollendungszustand.

Durch einc Betrachtung der griechischen FPneumalehre in
ihrer religitsen und &#sthetischen Form sind wertvelle Analogie-
vorstellungen zum philonischen Terminus aufgewiesen worden,
dic cs zugleich ermibglichten, die Eigenart des philonischen Oxy-
moron schidrfer zu charakterisicren. Die Untersuchung wendet
sich jetzt zu der Beantwortung der Frage, die dic Hineinbeziehung
der griechischen Pneumalehre in die Betrachtungen iiber den Uz-
sprung des philonischen Begriffs angeregt hatten, zuriick: sind
Bezichungen zwischen den Vorstellungen von der dionysischen
Weininspiration und der »gbttlichen und niichternen Trunken-
heit¢ Philons festzustellen oder nicht? Die Antwort muf3 hier
negativ ausfallen. Eine Bezichung zwischen der dionysischen
Kultsprache und dem philonischen Begriff kénnte nur in der
Form bestchen, daB Philon einen Begriff Sela pédy aus der Ter-
minologie der bakchischen Religion {ibernommen wnd — analog
der Umformung des dionysischen Maniaglaubens durch Platon ——
spirituell umgedeutet hitte. Dem widerspricht, dall der Gegen-
begriff, aus dem das philonische Oxymoron herauswichst und
von dem es sich abhebt, nicht die deia pédy der Dionysosmysten
sondern die péd 4=’ otvou ist, die — wie unten gezeigt werden
wird — die sUnwissenheit« der sheidnischen« Menschheit éiberhaupt
bezeichnet?. Damit schwindet die Moglichkeit, das Adjektiv
vigdieg, das bel ciner Ableitung des Oxymoron aus der diony-
sischen Kultsprache als spezifizierende und umwertende Hinzu-
fiigung zu cinem dionysischen Terminus deio. pédy (analog der

¥ Reitz, Myst, 322{. Philon bezeichnet mit dem Adjektiv vwpahiog nur den
spirituellen Charakter des mystischen Zustandes im Gegensatz zum physischen
Rausch und seine askefischen Voraussetzungen, nicht aber das Mitwirken beim
Einigungsprozel selber.

2 Philen schlieBt natiirlich in diese »Unwissenheit« die Anbhinger der
Dionyscskulte ein, bezeichnet sie aber nicht besonders. Von einer speziellen
Polemik gegen den Dionysoskult ist in den philonischen Schriften keine Spur
zu entdecken, ihre Angriffe gelten immer ganz allgemein den heidnischen
Mysterien,
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Substitution der oxymorischen Prigung océgpwy povie fiir die
Jstor povia) hitte aufgefaBt werden miissen, zu erkliren. AuBer-
dem ergibt sich aus der oben gefithrten Untersuchung die fiir
die Voraussetzung der »dionysischen« Erklirung bedenkliche Tat-
sache, daB zwar der Rausch im Dionysoskult als religits inspirierter
Zustand anerkannt war, aber nie speziell mit dem Ausdruck sste
wédy?, sondern nur als defer pavia bezeichnet wurde2. Wenn also
nach dicscn Feststellungen die Erklirung des Ursprungs des Ter-
minus aus den Vorstellungen der Dionysosreligion sehr skeptisch
aufgenommen werden muB, so wird sic durch die Ergebnisse der
Untersuchung im Kapitel {iber Philon und die Gnosis vollig wider-
legt werden konnen. Vorher soll aber noch eine weitere Parallele
zum philonischen Oxymoron aus der neupythagoreischen Literatur
betrachtet werden.

EXKURS: LEISEGANGS DEUTUNG DER PHILONISCHEN
PNEUMALEHRE

Leisegang, der in scinem Werk »Der heilige Geist¢ eine kon-
tinuierliche, »immanent evolutionistische« IEntwicklung der antiken
Vorstellungen vom Pneuma als dem Triiger iibermenschlicher
Erkenntnisse von der Bliitezeit der alten Dionysosreligion bis
iiber Philon nachzuweisen sucht?, bringt dic philonische Schilderung
von der Ekstase der Hanna (s. 0. S. 4£.) mit Anschauungen des alten
Dionysoskultes in Verbindung. FEr findet in der Verwendung so-
wohl des Ausdrucks p. v. wie auch einiger Termini der dionysischen

! Hiervon ist der Vergleich des Enthusissmus mit einem Rausch streng
zu scheiden. DPorphyrius bei Jambl liber de myst. III c. 25 ed. Parthey:
pédotg . . . mpocforxey b dvievotmopds . . . Joh. Chrys, ad I Cor hom. 29, 1
(Migne 61, 241) Mystac (sc. v lo$ioy) tv mapotvig Tevopbwy i THe pevieg
edéprecdat pireta. Das eine Mal wird der Rausch selber als religitis inspirierter
Zustand anerkannt, mit dem Vergleich dagegen nur die physische Auswirkung
der Ekstase durch Hinweis auf die geliufigen Folgeerscheinungen des Wein-
rauschs illustriert {s. wnten S. 106, 1).

2 Diese Tatsache wird indireki dadurch bestitigt, daB Pollux I 15 (s
oben 8. 56, 2) unter den vielen Synonyma fiir die Bezeichnung des Evievsizo-
pog den Ausdruck deis pédy nicht auffihrt. — Wenn es auch moglich ist, dal
das Fehlen eines dionysischen Terminus ¥sie péd+ in der iberlieferten Literatur
auf Zufall beruhen kann, so bleibt doch, auch angenommen, es hitte den Be-
griff gegeben, sein Zuriickireten vor dem Synonym dste pevie auifallend,

3 Vgl a. a. O. 8, 230f. die Zusammenfassung seiner Behauptungen,
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Kultsprache! die Tatsache bestitigt, dal Philon mit dieser Schilde-
rung san die fritheste Form der gricchischen Orgiastik ankniipfes
(vgl. a. a. O. $. 233 und 2361.). Diesc Feststellung ist, soweit sie
die Wortwahl der philonischen Stelle betriift, richtig?. Philon ist
bekanntlich bei der Schilderung mystischer Zustinde in seiner
Wortwahl groBtenteils von Platon abhiingig, der seinerseits zur
Darstellung seiner Manialehre dic Termini der dionysischen Orgia-
stik und der Mysterien {ibernommen hatte. Die spitere klassi-
zistische Literatur betrachtete diese platonischen Darstellungen
der géttlichen Mania als Vorbild fiir alle Beschreibungen ekstatischer
Phinomene, und so kam cs, dal auch Philon seine mystischen
Ichren und Erfahrungen in Nachahmung des groflen Stilvorbildes
Platon mit den Termini der dionysischen Orgiastik beschrieb.
Dagegen ist zu bestreiten, daf die der lHannaallegorese zu-
grunde Hegenden mystischen Ideen selber mit denen der ali-
gricchischen Orgiastik in direkter Beziehung stehen. Leisegang
hat selber nachgewiesen, dafi diesen philonischen, den mystischen
Vollendungszustand schildernden Partien eine ausgebildete Lehre
von ciner géttlichen pneumatischen Substanz, die dem Menschen
die hochste Erkenntnis verleiht, zugrunde liegt und gezeigt, dal
Philon den einer niederen Sprachsphire angehérenden Terminus
nvebpa selber meidet. Bis zu diesem Punkt sind die Leisegangschen
Ausfithrungen zu billigen., Er geht aber noch einen bedeutenden
Schritt weiter, indem er die den Schilderungen mystischer Zu-
stinde zugrunde liegenden Idecn, d. h. die gesamte philonische
Pneumalehre, nur aus dem griechischen Inspirationsglauben ab-
leiten will. Als Vorstufe zu Philon betrachtet er die Sapientia
Salomonis, in deren Anschauungen vom Woeisheitspneuma? er
griechische Einfliisse findet. Diese Auffassung ist falsch, da sie die
Entwicklung der jiidischen Anschauungen vom Weisheitspneuma
nicht beriicksichtigt. Denn abgesehen davon, dall schon an ver-

* Die philonische Beschreibung der physischen Wirkungen der Ekstase
(de ebr. § 147, s. oben S. 4f) izt von Leisegang ohne Notwendigkeit mit der
_ Vorstellung von dem Feuer, das in den Haaren der schwirmenden Dionysos-
mysten erschien (vgl. Eurip, Bacch, 7571.), in Beziehung gesetat worden. Denn
Philon schildert die durch die Ekstase bewirkten spathologischen¢ Verdnderungen,
um die Verwechslung der Symptome der Ekstase mit denen der physischen
Trunkenheit zu erkliren, wiahrend Ewripides ein géttliches Wunder beschreibt.
? DaB das Leisegangsche Urteil iiber die Ilerkunft des philonischen Ter-
minus selber nicht zutrifft, ist oben nachgewiesen worden,
3 Vgl Sap Sal 14 74 739 917 Ue Dy
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schiedenen Bibelstellen! die Vorstellung vom Pncuma mit der
der Sophia verbunden erscheint und der Ausdruck wvsbpe copiac
mehrfach zu belegen ist, wird bei Jesus Sirach (24 55), der gegen-
iiber der spiteren, stark mit hellenischen Ideen durchsetzten
Sap Sal als ein unverdachtiger Zeuge fiir genuin jiidische An-
schauungen anzuschen ist, mit den Worten der Sophia: »Ich will
meine Lehre wie Prophezeiung ausgieBen?« die Ubertragung der
altjiidischen Vorstellung vom prophetischen Pneuma auf die
Sophia geradezu axiomatisch ausgesprochen.

Sehr viel komplizierterer Natur ist dic philonische Pneumnalehre
selber. In ihr sind drei Elemente vereinigt: die jiidische Anschau-
ung vom prophetischen Pneuma und die daraus entwickelte vom
Weisheitspneuma, die platonische Manialehre und der spit-
hellenistische, zu Philons Zeit die ganze 8stliche und westliche
QOikumene crfiillende Pneumaglaube. Von diesen ist der Einflul3
Platons rein literarisch und erstreckt sich im Grunde nur auf die
Diktion, wie oben niher ausgefithrt wurde. Auch die Ableitung
aus der jiidischen Pneumalehre geniigt nicht, weil sie die mystischen
Ideen, die Philon mit seiner Auffassung vom avedpa verbindet,
nicht kennt. In direkter Kontinuitit steht die philonische Pneuma-
lehre nur zu der grolen zcitgendssischen mystisch-pneuma-
tischen Bewegung, die in der Literatur des hellenistischen Juden-
tums und frithen Christentums, der Zauberpapyri und der »Gnosis«
und in ibren Auswirkungen auch in der hohen griechisch-rémi-
schen Literatur hervortritt?.

Diese Auffassung findet durch eine genaue Betrachtung der
von Philon bei Gelegenheit der Erklirung der Hanna-Erzihlung
vorgetragenen mystischen Gedanken ihre Bestitigung. Leisegang
hat, als er die philonische Beschreibung der Gebetsckstase der
Hanna aus den Anschauungen des alten Dionysoskultes ableiten
wollte, unerwidhnt gelassen, daB an der Philonstelle die pneuma-

1 Ex 284 314 Jes 114 (die Stellen sind bei Leisegang S, 71 zitiert).

3 *Eyyetv ist Terminus filr die AusgieBung des heiligen Geistes s. auch Jes
Sir 39 ¢ #av Kipiog & péyec dehfjoy, mvedpoar cuvicsmg (synonym mit nvedpa
copiog vgl EX 31 3) ipnhnodioetat. 14 gebraucht er den Terminus Exryely coglay
und 1. 2EopBpeiv (5. dazu oben S.7, 4 u. 8.). Zu Jes Sir 24 4 vgl. Sap Sal
7 53 N oopia . . wotd yevedg elg duyds boing perafaivonse gilong §60d nat mpogd -
tug wotegnevalss und dic oben 8, 58, z zit, Phiionstellen, S, Bousset-GreBmann 397.

? In diesen Zuwsammenhang hat Philon zuerst Reitzenstein hineingestellt,
und die vorliegende Untersuchung wird die Richtigkeit seiner Awnsicht, falls es
dessen noch bedarf, bestitigen.

Lewy, Sobria ebrictas 5
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tische Wirkung der géttlichen Charis beschricben wird. Wihrend
nun in der griechischen und jiidischen Literatur charakteristischer-
weise keine Parallclen aufzuweisen sind, die eine dhnliche Auf-
fassung der Charis enthalten, finden sich in der altchristlichen
und gnostischen Literatur eine Fille von Stellen (. s. 0. 8.7£), die
die gemeinsame Herkunft der zugrunde licgenden pneumatischen
Vorstellung aus der groBen spithellenistischen mystischen Be-
wegung cvident machen, In der Beschreibung der Affekte, die
der Empfang des Pneuma bewirkt, benutzt Philon die aus dem
Vorstellungskreis der dionysischen Mysterienreligion stammenden
platonischen Terminit. Jeder Gedanke an eine direkte Kontinuitét
zwischen Philon und der dionysischen Volksreligion ist hier aber
fernzuhalten®,

2. DIE NEUPYTHAGOREISCHEN BAKXO01 TOY NH®EIN.

Als notwendige Voraussetzung filr das Einswerden mit dem
Gottlichen stellt Philon die Forderung einer asketischen Lebens-
fithrung auf. In der Schrift iiber dic therapeutische Sckte, deren
Lebensform nach den Normen dieses »niichternen Lebens« bestimmt
ist, zahlt Philon als Gesetze, die fiir die asketische Lebensfithrung
des Ordens charakteristisch sind, Enthaltung von Fleisch und
Wein auf (§73/4). Da diese beiden Regeln zugleich auch die beiden
Hauptgebote der pythagoreischen Askese sind (s. u. S. 71, 3) und

1 Diese Abhidngigkeit vonr Platon ist anicht so zu verstehen, als ob Philon
jedes einzelne Wort ans Platon enindhme, viclmehr variiert er an den Stellen,
an denen er mystische Vorghnge beschreibt, in freier Nachahmung den Wort-
laut der berithmten platonischen Schilderungen der dsio povia.

z Uberhaupt liegt ein grundlegender Fehler der Leisegangschen Konstrukiion
in der Vernachlissigung des geschichtlichen Milieus, in welchem dieser Glaube
sich entwickelt haben soll, L. operiert stindig mit dem Begriff »Volksglaube«
als einer von den Zeiten der entstehenden Dionysusreligion bis Philon kon-
stanten Grifle. Diese Ansicht berubi anf dem falschen Schluf von der Konstanz
der — gréBtenteils durch Platon sanktionierten — Terminologic auf die hinter
ihr verborgenen Vorsteliungen., Philons Eigentiimlichkeit berubt aber gerade
darin — hierauf hat zuletzt K. Reinhardt, Poscidonios iher Ursprung und
Entartung, Heidelberg 1928 S. 14 noch einmal scharf hingewiesen —, dafl er
die Formeln aus der griechischen Literatur entlehnte, sie aber mit fremden,
meist orientalischen Inhalten erfiillte. Es ist hier leider nicht méglich, nidher
auf das Leisegangsche Werk, dem ich manche Asregung verdanke, dessen Grund-
these ich aber ablehinen muB, einzugehen,
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jiingst von Reitzenstein! iiberhaupt engere Bezichungen zwischen
den asketischen Termini des therapeutischen Bios, wie er von
Philon dargestellt ist, und der neupythagoreischen Askese nach-
gewiesen worden sind, so crscheint es nicht aussichtslos, unter
den asketischen Lehren des zeitgenossischen Neupythagoreis-
mus nach Analogien zum philonischen Begriff . v. Umschau zu
halten.

Das Pythagoreertum, das im IV. Jh. v. Chr. aus dem Ge-
sichtskreis der gricchischen Welt fast villig entschwand?, lebte
im I. Jh. v. Chr, in der Zeit ciner allgemein crhéhten reli-
gidsen Spannung als Geheimsekte wieder auf und trieb in den
breiten Massen eifrige Propaganda fiir den [lvdayépsiog tpémog
zod flov. Denen, die sich in dicse Mysteriengemeinde cinweihen
lieBen und hier das vorgeschriebene kathartische Ritual und die
cthischen Gesetze befolgten, war nach allmahlichem Aufsticg
innerhalb der Ordensklassen die mantische Gabe® und Unsterblich-
keit garantiert. Unsterblichkeitsglaube, Kathartik, Mantik (ver-
bunden mit der Traumwahrsagerci) waren also dic Hauptelemente
der neupythagorcischen Mysterienbewegung. Innerhalb der Sekte
genossen nun gewisse heilige Minner géttliche Verehrung. »Ein
Kennzeichen ist charakteristisch fiir den ganzen Neupythagoreis-
mus: er ist nicht eigentlich eine Philosophie, sondern eine geistige
Stimmung, diec erst verstindlich wird und wirkt, wenn eine geeignete
und geschickte Personlichkeit mit dieser Stimmung die Welt und
die Menschen beleuchtet. Seine Ethik ist originell nur dadurch,
daB die Frommigkeit, die Reinheit und Ileiligkeit zu Haupt-
forderungen aufriicken und als Lohn besonderc gottliche Offen-

1 Reitzenstein hat in seinen Werken: IDes Athanasius Werk iiber das
Leben des Antonius (Sitzungsber. d. Heidelb. Akad, 1914, 41f.) und Historia
Monachorum und Historia Lausiaca, Studien zur Gesch, des Ménchtums usw. 1916
in Erginzung der Untersuchungen Wendlands, der die Abh#ingigkeit der philo-
nischen Askese von den Anschauungen der kynisch-stoischen Diatribe erkannte,
durch eine auf lexikographischen Untersuchungen basierte Behandlung der aske-
tischen Termini nachgewiesen, daB Philon — hesonders in der Darstellung des
therapeutischen Lebens — von der neupythagoreischen asketischen Theorie ab-
hangig ist. Vgl. das Resume in »Des Athanasius Werk usw.a S. 43/4.

2 G, Zeller TI1 24 93f, und R, Harder, Ocellus Lucanus 1926, 149, der
betont, daB nur infolge der Uberlieferungsverhiltnisse die kontinuierliche Tra-
dition des Pythagoreismus zwischen dem IV, u. I, Jh, nicht mehr erkennbar wire,

3 8, Zeller III 2, 161, 1; Reitz,, Hellenistische Wundererzihlungen 33, 2.
Uber den Zusammenhang zwischen Kathartik und Mantik vgl. E. Rohde,
Psyche II jo.

5*
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barungen, Weissagung und Wunderkraft verhcien werden.
Heilige Ménner braucht diese ncupythagorcische Gemeinde . .«
Ein solcher deio¢ dvdpomoc war der Magier und Philosoph Apol-
lonios von Tyana, dessen Leben und Taten in romanhafter Aus-
schmiickung verbreitet und als leuchtendes Beispiel der Nach-
ahmung seiner Arhidnger empfohlen wurden. In der einzigen uns
erhaltenen Fassung seiner Biographie, die der Rhetor Philostratos?
verfafit hat, spricht Apollonios die Grundforderungen des neu-
pythagorecischen Lebens in der Rede der pythagoreischen Weisheit
programmatisch aus: »Wenn sich einer meiner Gesinnung an-
schlieBen wolite, miiBte er jedem Mahle, soweit es Fleischkost ent-
hilt, entsagen, den Wein vergessen und den Krater der Weisheit
nicht beschmutzen (tbv gceplag wpazfpa)’, der in den Seelen, dic
sich frei vom Weine gehalten haben (8v taic aolvote uyeic), steht . . .
Wenn du dann rein bist, willich dir die Gabe der Prophetie geben . .«4
DaB die Pythagoreer sich mit dem Weinverbot in schroflen Gegen-
satz zu den dionysischen Kulten stellen muliten, ist klar. So ver-
bietet Phintys, eine Neupythagoreerin, ausdriicklich die Teil-
nahme an den Orgien® mit der Begriindung, da8 »diese Kulte
Rausch und Ekstase (pnédac ol dxotdostq) in der Seele bewirken«®.

Die vielen Reden, die Apollonios auf seinen Bekehrungsziigen
durch die Welt hiclt, geben noch in der abgeblaBten und rhetorisch

1 Ed, Schwartz, Fiinf Vortrage iiber den griechischen Roman r18¢6, 1z4.

t 5. R. Reitz., Iell. Wund, 52 £, Ed. Meyer, Apoll. v. Tyana und Philo-
strat, Hermes 52, 371{.

3 Zum Ausdruck s. unfen 8. gz, 3.

4 Vit, Apoll. VI 11, 242 Kayser,

¢ Stob, IV 23, 61 p. 589, Vgl Lobeck, Aglaophanus 629 und Fr, Wilhelm,
Die Oecconomica der Neupythagoreer Bryson usf.,, Rhbein. Mus, 70 (1915},
200 f, 2191,

¢ Eine Untersuchung iiber die I.ebensformen und Tendenzen des Neu-
pythagoreismus bhat mit ganz besonderen Schwierigkeiten zu kimpfen, da die
Schriftsteller der friiheren Zeiten die Anschauungen der Mysterienkonventikel,
zu denen auch die Neupythagoreer gerechnet wurden, als plebejische Super-
stition mit Stiilschweigen iibergingen (s. Paul Wendland, Die Therapeuten und
die philonische Schrift vom beschaulichen Leben. Philol.-Suppl, 22, 751) und
die Autoren des ausgchenden Altertums, die iiber das pythagoreische Leben
berichten, Jamblichos, Porphyrios, Philostratos, auch Diogenes Laertios, neu-
platonische und andere Theorien mit den genuin pythagoreischen derart ver-
mischen, daB es meist nicht mehr méglich ist, eine klare Scheidung vorzu-
nehmen, Es ist also in der Natur des Gegenstandes begriindet, dal die For-
schung auwf diesem Gebict bisher nur zu wenig gesicherten Ergebnissen ge-
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zerdehnten Fassung, in der sie Philostratos iiberliefert, ein deut-
liches Bild von dem Charakter der neupythagoreischen Propaganda
und der Polemik gegen rivalisierende religidse oder philosophische
Stromungen. Fiir die vorlicgende Untersuchung ist eine Rede aus
dieser Reihe (vit. Apoll. IT 35f., 87 Kays.) von Bedeutung, in
der der Wert der Weinabstinenz erliutert wird. Die Szenerie
dieser Partic des Romans ist folgende: Apollonios disputiert mit
dem Inderkénig, der cines Nachts, als er nach einem ausgedehnten
Gelage keine Ruhe finden konnte, sich neben dem Lager des
Philosophen zur Unterhaltung niedergesetzt hatte, iiber die dii-
tetische Frage, inwiefern der Schlaf der Abstinenzler gesiinder ais
der der Weintrinker sei. Apollonios tadelt die sdem Wahnsinn ver-
gleichbaren« Affckte der Trunkenen, lobt dic abstinenzlerischen
Pythagoreer und behauptet im Laufe der Diskussion, dall auch »die
Niichternen der Traummantik fihig seienl«. Damit spricht er eine
fiir das abstinenzlerische Neupythagoreertum, das seinen Adepten
als hochste Auszeichnung die mantische Gabe versprach, funda-
mental wichtige Behauptung aus und tritt in bewuBte Konkurrenz
zu dem durch die dionysische Religion propagicrten Glauben an
die Weininspiration2?. Zur Rechtfertigung dieser Behauptung weist
er auf das Traumorakelwesen hin, in dem gleichfalls der Glaube
herrschte, daB nur eine vom Wein rein gehaltene Seele die prophe-
tischen Triume empfangen konnte. Daraus folgert er, daB die Gétter
die mantische Gabe nur den »sniichternen Seelen¢ (vroboats
Juyeic) verliehen. Zum Bewecise fiihrt cr Beispicle aus der
Praxis berithmter griechischer Orakelstitten an und schlieBt mit
der Versicherung, dafl er viele Orakel aufzihlen kénnte, deren
Priester nicht durch Wein, sondern durch einen Wassertrunk
inspiriert wahrsagten. Darauf lenkt er das Gesprich von der

kommen ist, Von Untersuchungen, die die Grundlage der vorliegenden Skizze
bilden, sind zu nennen: E.Rohde, Die Quellen des Jamblichus in s. Biogr, d.
Pythagoras, Kleine Schriften II 102 . und Psyche II, 159 f, Brinckmann, Ein
Denkmal des Neupythagoreismus, Rhein, Mus. 66, 616f., R. Reitzensteins oben
S, 67, 1 zitierten Schriften, R. Harder, Ocellus Lucanus.

t Er tituliert sie dabei paradox »meine Zechgenossen ., . voll klaren Ver-
standese. Die Worte erinnern an die Philons, der in der Schrift DVC
{s. oben 8. 33) die asketischen Teilnehmer an dem heiligen Kultmahl, das er
im Gegensatz zu den heidnischen e€in weinloses Symposion nennt, auch in be-
wulter Paradoxie als »Zechgenossen (§ 75)« bezeichnet und die Klarheit ihres
durch keinen WeingenuB gefriitbien Verstandes lobt.

* 8. oben S. 46.
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Orakelkunst fremder Heiligtimer aui die mantische Gabe der
Pythagoreer, also zu der Frage, die ihn im eigentlichen Sinne an-
ging, und spricht das Bekenntnis aus: sHalte auch mich, o Konig,
und alle dic Wasser trinken, fiir Gottbegeisterte (deopopijrong).
Denn wir sind von den Nymphen besessen! und Bakchanten der
Niichternheit (Bdwyor rob wipswv)e?. Dieses Oxymoron Bdxnjyot ted
wipew scheint in Wort und Gedanken mit dem philonischen iiber-
einzustimmen. Beide, Philon wie Philostratos, bezeichnen damit
den ekstatischen Zustand des asketischen Typus und befonen
scharf den Unterschied, der im Charakter dieses Enthusiasmus und
anderer Rauschzustinde® besteht.

Die Ahnlichkeit in der Formulierung der beiden Gedanken,
die cinen Augenblick zu der Vermutung einer Abhéingigkeit Philons
von neupythagoreischen Vorstellungen verleiten konnte, wird
durch die Feststellung, daB die den beiden Oxymora zugrunde-
liegenden Vorstellungen verschiedener Natur sind, aufgehoben.
Eine kurze, sich auf das Notwendigste beschrinkende Synkrisis
der asketischen Abstinenzlehre Philons mit der der Neupythagoreer
wie der beiderseitigen Vorstellungen vom #vdovsieopés wird den
Unterschied evident machen?.

1 Noppéhnnrot sind diejenigen, die im Gegensatz zu den Weininspirierten von
den heiligen 'Wasserquellen begeistert werden s. Ninck Phil.-Suppl. XIV 2 S.g0f,

? Ahnlich wird der neupythagorcische Mantis vit. Apoll. 3, 42, 130 K.
als dem delphischen Apollon gleichwertig (rabtdvy loybowtog i *Améhhow 1§
Aekgud} hingestelit.

2 In zwei Dingen unterscheidet sich der Gebrauch des philonischen von
dem philostratischen Oxymoron: erstens darin, daB der Gegenbegriff zum
philostratischen Ausdruck die dionysische Bawyeie ist, widhrend die sniichterne
Trunkenheite der Weintrunkenbeit gegeniibergestellt wird, die keinen cksta-
tischen Zustand, sondern die gewdhnliche physische Bezechtheit der Menschen
bezeichnet. Weniger haoch ist die Differenz zu bewerten, die darin beruht, daB
Apollonios nur wm Gleichberechtigung seiner asketischen Lehre vom Eao-
thusiasmus mit der der konkurrierenden Kulte kimpit, wihrend Philon alle
anderen Anschauungen schroff verwirft. e facto wird Apollonios genau so
gedacht haben, nur spricht er gemaBigter als Philon, weil er um das Gehér
eines miachtigen Konigs wirbt, wiahrend Philon, der durch keine Aduflere Kon-
vention behindert ist, die Gegtier mit kynischem Rigorismus verurteilt,

4 Diesec Frage nach Charakter und Motivierung der Askese und Mystik
beider Parteicn muB hier aufgeworfen werden, da mystische und asketische
Tendenzen damals nicht nur auf Philon und die Pythagoreer allein, sondern
auch auf die verschiedenen Sekfen und philosophischen Schulen der Zeit
wirkten vgl. Wendland, Philon und die Therapeuten 734. Siehe die Material-
sammlung Lietzmaegns im Ilandbuch z. NT 8% zu Rm 141,
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Die Askese! erfiillte in der pythagoreischen Icbensordnung
die Funktion, die Seele rein und unbefleckt vor Didmonen zu
halten, die in das Innere des Menschen einzudringen drohten. Zur
Abwehr dieser stindig lauernden Feinde beobachtete der Pytha-
goreer cin subtil ausgebildetes kathartisches Ritual, zu dem auch
das Weinverbot gehorte. Diese »animistischens, der kathartischen
Askese der Neupythagorcer zugrundeliegenden Vorstellungen
fehlen bei Philon vollig. Seine asketischen Anschauungen sind,
wic Wendland? gezeigt hat, denen der kynisch-stoischen Diatribe
homogen, die entsprechend ihrer Maxime vom naturgemiBen Leben
jeden Luxus in der Lebensfithrung verwirft. Dazu rechnet auch
jeder iibermiBige Weingenuf3%, der dic Triebe des Menschen in
Erregung sctzt, den Geist triibt und die Affektlosigkeit, den fir
den Philosophen erstrebenswerten Zustand, nicht aufkommen
laBt. So hat er auch das bediirfnislose Leben der Therapeuten,
das dic angemessenc Grundlage fiir ihre philosophische Be-
schdftigung bildete, mit kynisch-stoischen Farben geschildert.

Ebenso divergicren die Ansichten der Pythagorcer und Phi-
Ions {iber die Ekstase. Wihrend die pythagoreischen »gottlichen
Maénner« in der Ekstase iibersinnliches smagisches«® Wissen iiber
konkrete Fille von der Gottheit zu erraffen suchen, verweilt

1 Vgl. zum folgenden E. Rohde, Psyche 11 163f.

® In seinem Werk »Philon und die kynisch-stoische Diatribe« (Beitrage
zur Geschichte der griechischen Philosophie und Religion von Wendland und
Kern, DBerlin 1895).

3 Wie die Kyniker fordert auch Thilon nicht radikale Weinabstinenz,
sondern nur #uBerstes MaBhalten im Weintrinken (s. oben 8. 29, 1). So meiden
nach seinem Bericht die Therapeuten auch nur an den Festtagen und die
levitischen Priester zur Zeit der heiligen ¥andlung den Wein véllig (s. oben
8.3 und 6, 3). DBei einzelnen, das menschliche MaB iiberragenden Ge-
stalten lobt Philon die lebenslingliche Enthaltsamkeit (s. de ebr. § 151 s, oben
8. 4 und iiberhaupt leg. all. III § 129ff. 1 113 M), ebenso wie die Kyniker
den Diogenes und cinige Wenige, die ihm nacheiferten, als Wassertrinker rith-
mend hervorhoben (s. Diog. Laert. VI go u. 104. Dio Chrys, VI § 111.), Auch
bei den Neupythagoreern gab es Kreise, die die Weinabstinenz nicht rigoros
durchfiithrten (s. Jamblich vit, Pythag. ¢. 21, 98 ed. Nauck. Diog. Laert. VIIL
I, 9 u. 19, S. W. Jaeger, Uber Ursprung und Kreislauf des philosophischen
Lebensideals SAB 1929, 29, 2). Philostratos v. Ap. 2, 7 berichtet, dafi Apol-
lonios selber keinen Wein trank, aber es duldete, daB seine Jiinger welchen
zu sich nahmen. Sowohl bei Philon wie den philostratischen Neupythagoreern
und den Kynikern legen also die &siot &wdpwnot sich selber strengere asketische
Gesetze als der Masse der Anhinger auf.

4 5, Jambl. vit, Pyth. § 138 & delog téyune.
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die Secle des Mystikers Philon in demiitiger Hingabe und Er-
wartung der Gnade Gottes, dic nicht erzwungen werden kann.
Seine Sehnsucht ist nicht mantisches Vorherwissen, sondern
Erlosung in der mystischen Schau.

Ein Vergleich der asketischen und mystischen Grundvor-
stellungen beider Parteien ergibt also folgendes: Die pythagoreische
Askese und die kynische, deren Prinzipien Philon itibernimmt,
reprasentieren die beiden polar gegeniiberstechenden Haupttypen
des griechischen Asketismus, wihrend Mystik und Magie zwei
grundverschiedene sMethoden« darstellen, durch die der Menschen-
geist mit dem Géttlichen in Beriihrung zu kommen glaubt!. Beide
Male, in ihrem Verhiltnis zur Askese und zur Ekstase, befanden
sich Philon und die Neupythagorcer im entgegengesetzten Lager.
Nach dicsem negativen Ergebnis schwindet jede Moglichkeit, cine
Bezichung gedanklicher Art zwischen dem philonischen und
philostratischen Oxymoron herzustellen.

* Uber den Gegensatz zwischen Mystik und Magie vgl. Evelyn Underhill
Mysticism London 1910, cap. 7 u. 6. ({in deutscher Ubersetzung erschienen
Miinchen 1928.)



I11. Kapitel
DIE HERKUNFT DES PHILONISCHEN BEGRIFFS
PHILON UND DIE GNOSIS

Bisher konnten zwar eine Reihe wichtiger analoger Begriffe
zur p. v, nachgewiesen, die Herkunit des Oyxmoron selber aber
nicht erklirt werden. So muB, da die begangenen Wege zu keinem
Ziel fithrten, die Untersuchung noch einmal zu der durch die
Interpretation der philonischen Stellen gewonnenen Basis zuriick-
kchren, um von hier aus die »zweite Fahrt« zu beginnen. Die Inter-
pretation hatte gezeigt, daB der stindige Gegenbegriff zur p.v. die
widy an’ otven war. Damit bezeichnete Philon nicht nur die
physische Trunkenheit, sondern zugleich auch den Zustand der in
einer» Trunkenheit des Lebens« befangenen Menschen. Diesc Meta-
pher von der Trunkenheit der unverniinftigen Seele, die mit der
vom Schlaf und der Blindheit hiufig bei Philon verbunden er-
scheint, gehdrt zu den Termini, mit denen er den Zustand der in
der geistigen Unwissenheit, d. h. der Stindhaftigkeit der in der
materiellen Welt Versunkenen, umschreibt?. Auch mit dem

1 Vgl, de ebr. § o5 T 371 M (s. oben S. 3, 3), de somn, 1T § 168 I 681 M,
und § zoo I 685 M.

2 In der Schrift iiber die Trunkenheit wird unmittelbar hinter der so
charakteristischen Iannaallegorese (§ 1541.) der Rausch ausdriicklich als Symbol
der &yveix gedeutet.. Meist vermeidet Philon das Wort (ebenso wie das Wort
fvibats 8. S. 74, 1) und gebrauchi dafiir &ppoadvy] 5. de somn. II § 160 I 680 M
b pa vhy 8¢ obvoo pédy péddev 7 oy 8 &ppoabvig Entvdsdwy, de vit. Mos. II
§ 162 11 160 M, de post. Caini § 176 T 260 M, DVC § 74 I1I 483 M de cbr.
§ 148 I 380 M usw, Er schlieBt sich in der Verwendung des Wortes an
die LXX an, die gpéwotg und &ppoabvn als Bezeichnung der Gotteserkenntnis
resp. der Stindhaftigkeit gebrauchen vgl. LXX Prov 94 {s. oben 5. 141} w. 6.
Auch die stoische Terminologie (FSV III p. 19, 41 Arnim: vijg &@poadvys, v
pivy Quoty stvar waxdv of &md Lrotc) mag mit eingewirkt haben.

Ebenso ersetzt Philon den Terminus dyvete — auch hier in Anlehnung
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korrespondicrenden Begriff der Niichternheit pflegt Philon nicht
bloB die korperliche Askese, sondern gleichzeitig auch die geistige
Disposition des zur Aufnahme der »Gnosis« Bereiten zu bezeichnen!,
Diesclbe Doppelbedeutung haben diese Metaphern auch in den
»Weckrufen« der hermetischen Missionspredigten zur Gnosis®: »Ihr
Menschen, Erdgeborene, die ihr cuch der Trunkenheit (pédq) und
dem Schlaf hingegeben habt und der Unkenntnis (4yveocig) Gottes,
werdet niichtern (vidate), hért auf, berauscht zu sein und euch an
dem Schlaf der Unvernunft zu betérens und: »Wohin treibt ihr,
ihr Menschen, ihr Trunkenen (gedhovree), die ihr den unvermischten
Trank der Unwissenheit (tov ti¢ dyvwsiac &xparov) ausgetrunken
habt? Thr Lkonntet ihn nicht ertragen, sondern miifit ihn
nun sogar erbrechen. Stehet fest und niichtern (otfjre wipavrec)
und blickt mit den Augen des Herzens aufwirts ... Denn das
Uhbel der Unwissenheit iiberschwemmt die ganze Erde. Suchet
einen Fiihrer, der euch zu den Toren der Gnosis (¢xt tac tiig yvo-
sswg Hopac) geleitet, wo kein cinziger trunken (pedbst), sondern
alle niichtern sind (wjgovsty) und im Herzen zu dem, der er-
blickt werden will, aufschauen.« Die engen gedanklichen Be-
ziehungen zwischen den beiden judaisierenden® hermetischen

an die Sprache der LXX (s, oben 8. 14, 4] — durch den Begriff dradsosia
vgl. de cbr. § 6 (zit. S. 3, 2) und § 125 1 376 M ¢byon 1@ ded pniénors Efapyec
olvay yeviador, tovréant pwlEnote . . dpnyiicaadac T el dratdevciav uai
dopocbyny dyobowms 63uh (vgl. auch § 138 und § 153 [zit. S. 34]). Auch
hier kann eine Formel aus der griechischen philosophischea Literatur (Plat.
Leg. 695B pawdpevog Srd pédng e wol émodsveicg) neben der der LXX
Vorbild gewesen sein. Dafi die dyvota {oder dyvweta) ein spositiver Begriffe
ist, der den geistigen Zustand der in der Siinde verstrickten »Weltkinder« be-
zeichnet, zeigt Reitz. Myst. 292 £, (8. unten 8. 8¢, 3). S. auch W. Bauer zu Ignat.
ad Ephes, 19, 3 (Lietzmanns Handb, z. NT Erganzungs-Bd. 1I), der den gleichen
Sprachgebrauch fiir die christliche Literatur belegt.

1 8. oben S, 34, 3- Vgl. auch I Cor 15,4, und I Ptr x,, {(Gegensalz von
vipery und &yvews). Das Wort yviiawg vermeidet Philon bekanatlich fast durch-
weg (3. Reitz. Myst. 245, 298 und 317. Kroll, Lehren des ITermes Trismegistos 35z.
Bousset GGN 1914, 468) und ersetzt es durch émwotipy. Vgl de ebr. § 154
und § 158 T 381 M: «f &yvoig <o dvawtioy 4 &mwgefpy und de plant. § o8 I
344 M. Quod deus imm. § 143 I 294 M stchen yvasig und Ermtetipyy deod
synonym,

2 Corp. Herm. I 27 und VII (VIII) 1§, Die Ubersetzung von ¢, IL I
basiert auf dem Text von Reitzenstein-Schaeder, Studien zum antiken Syn-
kretismus 1921, 159, die von ¢. H. VII aufl Reilz, Poim, 241. Zu den Stellen
s. Reitzenstein, Poimandres 241, Ed. Norden, Agnostos Theos 31, 29, 202 f.

3 Scott Hermelica II 74£ 181 { stellt die Parallelen zwischen corp. Herm.
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Missionspredigten, aus denen die Zitate stammen, und der philo-
nischen Gedankenwelt sind &fters dargestellt und Philons in-
tellektualisierte Frdmmigkeit ist von den maBgcbenden Forschern
in die groBe religivse Bewegung, die man Gnosis zu nennen pflegt,
cinbezogen worden'., Innerhalb dieser gnostischen Literatur
schlieflen sich, wie hier nachgewiesen werden soll, die philonische
Propagandaschrift de vita contemplativa (:= DVC) und die beiden
genannten hermetischen Schriften zu einer besonderen Gruppe
zusammen. Bei der Interpretation der SchluBpartie der Schrift
DVC (S. 31£) war darauf hingewiesen worden, wie der Gegensatz
zwischen der Trunkenheit der Heiden und der Niichternheit der
Therapeuten sich durch die Argumentationen des ganzen philo-
nischen Traktats zicht. Es gentigt nicht, diese Tadelrede
gegen die Trunksucht aus der Topik der Diatribe herzuleiten.
Wenn Philon gegen die sonstige Art der Diatribe in der Schrift
DVC die Polemik gegen die anderen Laster hinter dem Tadel der
Trunkenheit und dem I.ob der Niichternheit zuriicktreten lie,
so veranlaBte ihn dazu nicht nur kynische Streitmanier, die in diesem
Thema einen besonders ergiebigen Stoff fiir eine durchschlagende
Polemik sah, oder gar kulturgeschichtliches Interesse an der Form
der Symposien?, sondern er folgte — wie die Verfasser der beiden

I und VIT, der LXX und Philon zusammen. Vgl. auch Reitz.,, Poimandres
337 (kritischer Apparat), Myst, 292f. und Reitz,-Schaeder, Studien zum
antiken Synkretismus 15f. Kroll, Die Lehren des Ilermes Trismegistos 139.

1 Digse Erkenntnis, die das Fundament der folgenden Untersuchungen
bildet, wird vor allem den Forschungen Reitzensteins {Poimandres, Myst. und
gelegentliche Bemerkungen in seinen anderen Werken) und Boussets (GGA
1914, 697 {,, Pauly-Wiss, s. v, Gnosis und Gnostiker, Kyrios Christos, praef, p.
IX{X) verdankt. Besonders Dousset hat in der fur die Torschung auf diesem
Gebicte grundlegenden Darstellung des gnostischen Problems, zu der sich seine
Kritik an Krolls Buch »Die Lehren des Hermes Trismegistose crweiterte,
{GGA a. a. 0©) Philons Bezichungen zur Gnosis charakterisiert.

3 Philon fiigt die Schilderung der griechischen Symposien ein, um sie mit
den therapeutischen kritisch zu vergleichen (DVC § 40 und 64). Die Be-
schreibung der Symposien und gemeinsamen Zusammenkinfte war ein fester
Topos in der antiken Ethnographie. Auflerlich ordnet sich dieser philonische
Abschnitt auch als ethnographischer Xxkurs in die Schilderung des thera-
peutischen Bios ein (iiber den ethpographischen Charakfer der Schrift DVC
8. oben S. 31, 4), inhaltlich unterscheidet er sich von den ecthnographischen
Parallelen dadurch, daB Philon in die Darstellung schiarfste, von kynischen
Gesichtspunkten bestimmte Kritik einflieBen 1aBt (vgl. DVC § 64 das Urteil
iber die griechischen Symposien als »svoller Possen, die in sich selber das
Beweismaterial gegen sich enthielten¢ und viele andere Stellen). Auch die
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hermetischen Schriften — den groBen Vorbildern cines festen
Typus der religivsen Propagandarede, in denen die beiden Motive
von der Niichternheit und Trunkenheit konstant waren. Von hier
aups fillt ein Licht auf die religitse Tendenz der Schrift DVC iiber-
haupt. Philon schildert in der Schrift (ebenso wie die Hermetiker)
die Triger einer neucn »Gnosise und ruft die Welt aus dem Rausch
der Unwissenheit zur Nacheiferung des niichternen therapeutischen
Lebens auf?. Seine Schilderung der in einer Trunkenheit be-
fangenen Menschheit variiert das gleiche Thema, das das von
gnostischen Gedanken beeinfluBte Logion Jesu mit den Worten:

iiir eine ethnographische Darstellung zu allgemeine Gegeniiberstellung der
therapeutischen Sitten (s. § 48 v .. mavtayod Sukdeow) mit denen der ¥Welte
und die SchwarzweiBzeichnung in der Synkrisis lehren, daB Philon sich hier
nicht von kulturgeschichilichen, sondern rein ethischen Gesichtspunkten Ieiten
1481, (Vgl. das oben S. 77 zitierte Logion Jesu: ». . Ich fand Alle trunken . .«
upd die S, 74 zitierte Stelle aus corp, Herm, VII z: »Das Ubel der Up-
kenntnis iberschwemmt die ganze Erdec)

1 5. Ed. Norden, Agnostos Theos 3f. 295f. u. 6. Diese Einordnung des
Traktats DVC in die religivse Propagandaliteratur schlieBt die Zugechérigkeit
der Schrift zum ethnographischen Genos (s. oben 8. 31, 4) keinesfalls aus, Es ist
ein Unterschicd, wenn die hellenistische wissenschaftliche Bios-Forschung das
Leben einer rbarbarischens orientalischen Priesterkaste zum Objekt ihrer Dar-
stellung wihlt oder auwch hcllenistische Moralphilosophen das reine Bild des
Bios einer »primitivens Volksgemeinschaft der corrupta aetas als Sitteaspiegel
vorhalten und wenn Philon in der traditionellen Form dieses literarischen
Genos als Jude das Leben einer Sckte jidischer Schriftgelehrfer schildert.
Hier ist die Form Mittel zum Zweck der Propaganda unter den literarisch ge-
bildcten griechischen Kreisen, Natiirlich tritt die Missionstendenz unter dem
Zwang der festen Form zuriick und liegt nicht so offen zu Tage wie in den
hermetischen Schriften. (Doch wvgl. DVC § 10f.)

Es mul gegen eventuelle Millverstindnisse noch betont werden, daB
Philon hier nicht etwa als Therapeut angesehen wird, Er brauchte das
cbeasowenig zu sein wie Essener, als er deren Bios beschrieb, Inwieweit er
allerdings mit dem Traktat iiber die Wirkung einer Erbauungsschrift hinaus
praktische Missionsabsichten verfolgte, entzicht sich der Feststellung.

? In scinen exegetischen Schriften nimmt Philon bekannilick aoft die
Haltung des Propheten ein, der der Gemeinde diec Mysterien der in der Tora
verborgenen wahren Philosophie enthillt. ({S. Bousset-GreBmann 450 f. Reitz.
Poimandres 204, 1. Myst. 65. Leisegang 159 £, 1721.). Auch in seinen exote-
rischen Schriften, zu denen DVC gehért, mit denen er sich an die griechisch
sprechende Welt wendet, will er — mit den Worten des Poimandrestraktats
gesapt (§ 29) — »die Worle Ilehren, wie und auf welche Weise dic Menschen
geretiet werden kdnntens, ... (§ 26) »damit das Menschengeschlecht durch ikn
von Gott gerettet wiirdes.
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Fotnv &v péogp tod xdopov | .. xal ebpoy mavtag pedboviac xai obdéva
ebpov Jpdvia v abrols anschligt!.

AuBer dicsen Ubereinstimmungen allgemeinerer Natur ist be-
sonders dic Ahnlichkeit zwischen den SchluBteilen des philonischen
Traktats und des hermetischen Poimandres aufiillig. Den AbschluB
der philonischen Schrift bildet die Schilderung der Kkstase der
Therapeuten wihrend der Pannychis. In diesem Zustand der
verziickten Gottesschau?, der mit einem géttlichen Rausch ver-
glichen wird, verharren sie bis zur Friihe. Es folgt cin Morgen-
gebet beim Aunfgang' der Sonne? um »Segen fiir den kommenden
Tag, um Wahrheit und Scharfblick des Verstandes.« Danach
zichen sic sich zuriick und gehen ihrer gewohnten philosophischen
Beschilftigung nach. Im letzten Teil des Poimandres, der hiermit
zu vergleichen ist, berichtet der bekehrte Prophet von sciner Be-
Ichrung durch den Nous und seiner Mission unter den Mensclien,
Nach seinem Mahnruf, aus der Trunkenheit und dem Schlaf zu
erwachen, wird erzihlt, wie dic Menschen sich um ihn scharen,
um der rettenden Weisheitslehre teilhaftig zu werden. Er fihrt
fort: wal Esmetpa abroic tobg Tic copiac Adyous wal drpagrooy ix
tob apfposion Bdarec.  Er vergleicht dic Worte seiner Weisheit
mit dem Unsterblichkeit bringenden Wasser und ihre Wirkung
mit einer physischen Sittigung. Der Abend ist herangebrochen,
der Prophet lehrt die neu versarnmelte Gemeinde ein Gebet, das
sie kiinftig beim Untergang der Sonne sprechen soll, Danach
kehren alle zu ihrem gewohnten nichtlichen Ruhelager zuriick
(nal dvamhnphocavres thv edyopotiay §xectog dtpdmy sic chy  idiav
xoitv). Der Prophet bleibt allein in ckstatischer Erregung,

1 Schon Reitzenstein (Poimandres z40f.) stellt die beiden hermetischen
Stellen mit dem Logion Jesu zusammen. Es ist meines Wissens bisher noch
nicht darauf hingewiesen worden, daB mit dem pécov oD wbomes Jerusalem
gemeint ist. Aus Roschers reichhaltigen Materialsammlungen iber die antiken
Omphalosvorstellungen (Abhdlg. d. sichs. Akad. XXIX g, 1913, 24 {. und Nach-
trage in XXX 1, 15f.)ist zu erschen, daB im antiken Judentum und Christen-
tum die Vorstellung von Jerusalem als Mitte der Erde oder der Welt ver-
breitet war. Idie Rede, die mit dem erhaltenen Logion begaun, war vielleicht
als eine vor dem sindigen Jerusalem in letzter Stunde gehaltene Offenbarungs-
predigt gedacht. vgl. Ev. Joh 74 124 174 und 5 und besonders 7 4 'Bv
Bt o foyavy Wpépy T neydhy tijc Soprig elotviner & ’lnoodg (in Jerusalem) wed
Expade Mywy * bav g g, ipybodw wphg pe wal mivitw.

2 Vgl auch DVC § 12 1T 473 M.

3 Es handelt sich nicht um eine Aunbetung der Sonne, sondern um cin
Morgengcebet, das mit Tagesanbruch gesprochen wird.
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richtet an Stelle des blutigen Opfers ein Gebet als heyed dvsie 1
an den Gott und fleht ihn an, in der Gnosis bewahrt und in der
Kraft, des Gottes Wahrheit zu verkiinden, gestiarkt zu werden?

Ein Vergleich zwischen der philonischen und hermetischen
Partie zeigt folgende Ahnlichkeiten: Therapeuten und Hermetiker
senden nach Empfang der Gnosis ein Gebet an die Sonne und 16sen
danach ihre heilige Zusammenkunft auf. Beide Male wird der
Empfang der Gnosis mit einem Trunk verglichen3. Die Rolle, die
der Mahn- und Weckruf im Poimandrestraktat spielt, iibernimmt .
bei Philon die Kontrastierung der Unwissenden und Trunkenen
mit den niichternen und wachen Therapeuten, die sich durch das
ganze Werk zicht?, und dic »Lehres der jiidischen Seckte, zu deren
Nacheiferung Philon ebenso wie der hermetische Prophet® aui-
ruft, ist in der ganzen Darstellung des therapeutischen Bios ent-
halten. Die Differenz, die darin zu bestehen scheint, dafB} die
Hermetiker die untergehende, die Therapeuten die aulgchende
Sonne anbeten, schwindet mit der Feststellung, dafll sowohl
Therapeuten wie Hermetiker nach anderen Zeugnissen® tiglich
bei aufgehender und untergehender Sonne zu beten pilegen.
Anders ist der Unterschied in der Zciteinteilung und auch die
verwandte AbschluB{ormel in beiden Schrilten, in der berichtet
wird, wie die Anhinger der beiden Sekten sich nach vollendetem
Gebet zu ihrer gewohnten Beschiftigung zuriickzichen, zu be-
urteilen. Ein Vergleich zwischen der bei Jamblich de vit. Pyth.
erhaltenen Beschreibung der tiglichen Beschiftigung der pytha-

! Eine ausdriickliche Polemik gegen das blutige Kultopfer und die Aui-
forderung zur heywi) Focte fehlt bei Philon in der Schrift DVC, doch tritt in
der Aufzahlung der therapeutischen Riten an die Stelle des lultischen blutigen
Opfers ein Dankhymnos als Opfer im Geiste. Philons prinzipielle Stellung zum
Opferknlt deckt sich mit der der Hermetiker, vgl. z. B. de plant. § 126 I 348 M
(zit. bei Kroll a. a. O. S. 334), wo er sagt, man diirfe Gott nicht durch Opfer
vere¢hren, sondern nur durch Lobeshymnen (8¢ éraivey wat Buvay), die der reine
Nous anstimmt.

t Vgl. Poimandres § 20.

¥ Die Bedeutung dieser Ubereinstimmung wird weiter unten (S. gof.) in
einem groBeren Zusammenhang festgestellt werden.

4 5. DVC § 1o/1 und die oben (S. 33 {.) zitierten Stellen,

5 S. Poimandres § 29: of 8 wnopexdhovy Suloydyver . . . By 88 . . wado-
Buprds Byevépny tob pévong tobg Néyoug Suldonwy . .

8 5. DVC § 27, corp. Herm. XIII (XIV) 16, Ps. — Apuleius Asclepius ¢, 41
ed. Thomas: vgl. Reitz. Archiv f. Relig. VII 394, 2z und Xroll 332, wo ver-
sehentlich die Issier siatt der Therapeuten genannt werden.
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goreischen Sekte, der des cssenischen Bios bei Josephus und der
christlichen Agape bei Tertullian mit der des therapeutischen
Lebens zeigt, dall Philon — wie die genannten Autoren — cine im
groBen und ganzen feste, im einzelnen natiirlich variable lite-
rarische Form zum Muster hat, nach der der Bios ciner Sckte
entsprechend dem chronologischen Ablauf jhrer Tagesbeschiftigung
dargestellt zu werden pflegtel.

* Die Abschlulformel lautet bei Jambl. de vit, Pyth. ¢. 21 {100) Nauck;
eobtwy 8% fmdévewy (sc. das Gebet nach dem Mahl) ariévar Exmarov elc olxov,
bei Jos. bell. IT § 129: wat petée tedra (sc. nach dem Morgengebet) npds &g
Exaarot Téyves (ouaty Omd tdv Empehqrdv Stapisvrat, und pach dem Tischgebet
(§ 131} Freerar . . &n° Epya péypr Ssihng tpémovemt, bei Tertull. apolog. c¢. 39:
Inde (nach dem Tischgebet) disceditur . . ad . . curam modestiae et pudicitiae
und bei Philon DVC § 89: wai petd vag sbydg elg i Suvtév Exaorog copvein
dveywpobat, mdhy iy sovidy odosogiov Europruedpevor wat Tewpyhaovies. Bei
allen vier Autoren beschlielt also die Schilderung des Gebets dic Beschreibung.
{Andere Ubereinstimmungen kénnen hier nicht behandelt werden.) Die Unter-
schiede in der Tendenz der verglichenen Partien liegen offen zutage: Jamb-
lichos (d. h. seine Quelle Aristoxenos, vermiltelt durch Nikomachos, s. E. Rohde,
ki, Schr. TI 8. 141 {. vgl. auch Antonios Diogenes bei Porph. vit. Pyih. c. 321.}
schildert einen gewhnlichen Tag im Leben der pythagoreischen Sekte, Philon
den Hauptfesttag der Therapeunten, wobei er die asketischen Eigentiimlichkeiten
der Riten heraushebt, Josephus das Tagewerk der Essener unter religitisen
Gesichispunkten, Tertullian die christliche Agape. Im Mittelpunkt steht bei
allen vier die Schilderung eines Kultmahls. In den LKinzelheiten ist naliirlich
jeder Bericht ganz individueller Natur. Dagegen ist die feste chronologische
Form im Aufbau der Darstellung der Bioi nicht zu verkennen.

Der Poimandrestraktat, der die Prophetenweihe und daran anschlieBend
die Entstehung der hermetischen Sekte, also keine regelmélige Handlung der
Hermetiker, sondern ein einmaliges Ereignis darstellt, kann schon infolge dieser
Verschiedenheit in keine formal-kompositionelle Beziechung zur Schrift DVC ge-
bracht werden. Mit dem SchluB des Poimandres beriihri sich iibrigens wieder
der des hermetischen, in Dialogform gehalicnen Traktats Asclepius, in dem die
Belchrung dreier Schiiler durch Hermes Trismegistos berichtet wird, Hermes
schlieBt die Belehrung seiner Schiiler im Adyton mit den Worten: ,,Ich habe
zu euch iiber die Einzelheiten gesprochen ... Jetzi bleibt uns nur noch iibrig,
Gott zu preisen und zu danken und uns der Pflege des Koérpers zuzuwenden.
Denn wir haben uns, wihrend wir uns iiber géttliche Dinge besprachen, geniigend
gleichsam mit geistiger Nahrung {animi pabulis) gesittigt.”* Sie treten aus dem
Heiligtum, und zu der untergehenden Sonne gewendet, senden sie an Stelle
eines Opfers auf Defehl des Gottes als hoyixd) dovsie ein Gebet zum Ilimmel.
Mit den Worten; ,,Nachdem wir dieses gebetet hatten, wandten wir uns zu
ciner reinen, ohne Fleisch zubereiteten Mahlzeit' schlieBt der Traktat. FEr ge-
hdrt, wie mir F. Briuninger gezeigt hat, einem anderen literarischen Typus
als der Poimandres — nimlich dem der Offenbarungsschrift {¢bensc wie corp.
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SchlieBlich wird die Verwandtschaft Philons mit den Her-
metikern durch dic Vermutung Reitzensteins bestiitigt, dal in
den Worten des Gebets der Therapeuten um edwpepier, ahijiera
und ofvwrio Aoytopod sich der ins Philosophische iibertragene reli-
givse Terminus yvaoig verberge!. Da Reitzenstein diese richtige
Behauptung durch keinen spezicllen Beweis sichert, soll dieser
hicr nachgeholt werden. Philon, der bekanntlich die Formel
yrvidansty dzov selber meidet, spricht dafiir standig? vom Ziémew,
opay, vedodat, dewpelv, voslv Feév und statt von yvwstwel von
opatirol, puhodeapaves etc. Wenn er also DVC § 11 sagt: & 88 dspo-
mevtixdy yévog BMmety dsl mpodiduowbuevey tis tod dviog Hag de-
tésdw xol thy aledqrdv Hhov daspParvéte, so ist deutlich, daB er mit
der 4fvmnio Aoyioped die Fihigkeit zur yvasig meints, Weiter er-
klirt er die ebypepla, die ja an sich cinen wichtigen Topos jedes
Morgengebetes bildet, im § 27, wo er von dem stindigen
Sonnenaunfgangsgebet der Therapeuten spricht, durch die Worte
puthe obpaviov thy Stdvotay adtew dvamhnodivar. Corp. Herm. V 2
macht deutlich, daf Philon hier den gnostischen gweiopds? be-

Ilerm. XIIT) — an. Die Ahnlichkeit mit dem Poimandres erstreckt sich, ab-
geschen von gedanklichen Kongruenzen, die sich aus der Zugehbrigkeit
beider Schriften zur hermetischen Gnosis erklaren, auch darauf, daf der Ver-
fasser des Dialogs Asclepius ebenfalls die Zeiteinheit eines Tages wahrt und
seinen Traktat mit dem Abendgebet schlieBt. Aber auch hier sind die Grilnde
verschiedene, denn der Autor des Asclepius ahmt die klassischen Vorbilder des
Dialogs nach. So geben z. B. dic einzelnen Biicher ciceronischer Dialoge
die Gesprache der einzelnen Tage wieder (vgl. Tusc. I § 8: dierum quinque
scholas ... in totidem libros contuli und I § 119: sed nunc quidem valetudini
tribuamus aliquid vgl. dazu Ascl a. a. O.: ad curam corporis redeamus}. In
der Schrift de legibus, die mit Platons Gesetzen konkurrieren soll, bezieht sich
Cicero I1 § 6g fiir die Tageseinteilung des Dialogs ausdriicklich auf die Nomoi,
und auch sonst wird oft der Anbruch des Abends als Grund fiir die Beendigung
eines Gesprichs angefithrt, (S. R, Hirzel, Der Dialog 1895 I 534 f., der Tacitus'
Dialogus, ILukians Anpacharsis, Cic. de nat. deor. 11l g4 zitiert, aber die Ge-
schichte des Motivs nicht weiter verfolgt hat.)

1 8. Reitz. Myst. 2441. 317f.

? §. Reitz. 2981 317f Kroll a. a. O. 352 {s. oben S. 34. 3).

! Dicjenigen hermetischen Traktate, die wie Philon das Wort yvieig
meiden, sprechen ganz analog Philon — platonisierend — von den dpFahpot 106
vob der Gnostiker, s. F. Brduninger a. a. 0. 8. 51,

* Reitz.,, Myst. 292: #Das Bild fir die qwbowg ist immer das Licht und
keine Wendung hiufiger als & tij§ yvdaeng pig.¢ Vgl auch Kroll 375. W. Bousset
Kyrios Christos,, 172 ff. GGA 1914, 718{., Wetter, Phos. Der dritte Begriff im
Gebet édfdera bezeichnet bei Philon wie in der gesamten jiidischen Literatur
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zeichnen will. Auch das SchluBgebet des Propheten im Poi-
mandres § 32 enthilt dic ausdriickliche Bitte um Gnosis!. Fine
schlagende Parallele zu dem Gebet der Therapeuten bictet das
SchluBgebet nach der Katechumenentaufe im 4. Buch der
apostolischen Konstitutionen c. 45: 8¢ par abpe Fomthoy, xopdiav
sadapdy, vodby éypryopov, yvéaty dnlavy, mvebpatog ayion
gmpoitnoty mpdg wticwy wal TAnpogepley tiic &y dsiac. Wenn, was
schr wahrscheinlich ist, aber nicht strikt bewiesen werden kann,
dieses Gebet ebenso wie const. apost. VII ¢. 33—39 und Partien
des 8. Buches aus einer Gebetssammlung jiidisch-hellenistischer
Kreise stammt, so besiBen wir in ihm eine Parallele aus dem
gleichen Kulturkreis, aus dem Philon selber stammt; auf jeden
Fall illustricrt es den »sgnostischen« Grundcharakter des Thera-
peutengebets?,

ganz allgemein den Inbegriff alles heiligen Wissens. (Siehe A. v. Harnack,
Terminologic der Wiedergeburt, Texte und Untersuchungen 42, 3 8. 126f)
Er kann natiirlich nur in Verbindung mit den beiden anderen Worten des Ge-
betes als Umschreibung des Gnosisbegriffs aufgefaBt werden. Pls Rom 2, zo
stehen fyvibetg und éhndewx in der Aufzihlung der Pridikate jiMisch-helle-
nistischer Weisheitslehrer verbunden (s. Norden Agn. Th, 296 L), desgleichen
bei Clem. Alex. strom. 7, 7, 43, 6, wo — wie bei Philon DVC — das Gebet
bei Sonnenaufgang als gnostisches Symbol gedeutet wird.

! Die Erzihlung im Poimandres vom Gebet, das den Mysten nach dem
Empfang der Gnosis mitgeteilt wird und das sie von jetzt ab taglich morgens
und abends unter Beachtung bestimmter Zeremonien sprechen solien, und
andere Motive in den hermetischen Schriften weisen, wie Dousset (GGA 1914,
237£.) etkannt hat, auf Ubungen praktischer Frommigkeit der Hermetiker him,
die eine Schulgemeinde hermetischer Gnostiker zur Voraussetzung haben miissen.
In den hermetischen Schriften liegt die Literatur dieser Sckte vor, dic durch
Darstellung ihrer Lehre fiir ihren Glauben in der gebildeten Welt Propaganda
trieb. Die gleiche Missionstendenz bestimmt anch die philonische Schrift DVC,

Es ist patiirlich immer zu beriicksichtigen, daQ viele nicht genuin jiidische
Elemente in der Beschreibung des Bios der therapeuntischen Sekte erst durch
die philonische Deutung therapeutischer Briuche und Vorstellungen binein-
gekommen sein koénnen (s. Wendland, Die Therapeuten und die philonische
Schrift vom beschaulichen Leben, 750). Jedoch kann heute, nachdem die
religionsgeschichtliche Forschung die Existenz einer jiidischen Gnosis um den
Beginn unserer Zeitrechnung immer schirfer herausgearbeitet hat, mit viel
groBerer Sicherheit als frither behauptet werden, daB dic von Philon so stark
betonte mystisch-gnostische Grundtendenz der Therapeutensekte der Wirklich-
keit entsprochen haben wird.

? Bousset (GGA 1915, 435f.) hat die glanzende Entdeckung gemacht, daB
der Partie der const. apost. VII 33-—39 eine Gebetsammlung jiidisch-helle-
nistischer Kreise gegen Ende des IT Jhs. p. Chr. zugrunde liegt, und im ein-

Lewy, Sobria ebrictas 0
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Nachdem der gnostisicrende Charakter der jiidischen Thera-
peutensekte deutlich hervorgetreten ist, ergibt sich eine eindeutige
Erklirung fiir die Entstehung des philonischen Oxymoron. Aus
dem Gegensatzpaar pedbey, und wipery, mit dem in der religisen
Propagandaliteratur der Zeit ywiaigc und ayvesia symbolisiert
wurden, formte Philon einen neuen oxymorischen Begriff, mit
dem er zugleich seine Opposition gegen die pédy tfic dyvesiag wie
den mystischen Charakter der swgdhoc pvacige! bezeichnete.

Diese Deutung wird durch ein wichtiges Zeugnis aus den
Oden Salomos, einer Sammlung veligidser Dichtungen des IT Jh.
n. Chr. in syrischer Sprache aus dem Kreise judaisicrter Gnostiker,
bestitigt?. In dem 1I. dieser hymmischen Geséinge schildert der

zelnen gezeigt, wie diese jitdische Gebetsammlung fiir die christlichen Kate-
chumenen ibernommen und durch Anweisungen fiir die christliche Taufe erganzt
wurde. Innerhalb dieser Taufanweisungen, die im wesentlichen praktischen
Inbalts sind und typische christliche Gedanken in einfacher Form wiedergeben,
ist dieses oben zitierte Gebet das einzige Stick, das die gleichen spiritualisti-
schen Motive wic die als jiidisch erkannten Gebete enthalt. (Das Trinitats-
bekenntnis c. 39, das &halichen Wortlaut hat, ist viel konkreter und dogmatisch
gebunden.) Man wird also annehmen kénpen, dal der christliche Uberarbeiter
dieser ScbiuBpartic des 7. Buches auch hier noch Motive jiidischer Herkunft
verwandte., (Solche Einarbeitungen jildischer Gebete und Gebetformeln hat
Bousset an mehreren Stellen der const. apost. auBer VI1 33-—39 nachgewiesen.)
Die Parallele aus Philon wiirde ein weiteres Indiz fiir die jildische Herkunft
gein, da schon Bousset die durchgingigen geistigen Beziehungen dieser jiidisch-
hellenistischen Gebete zu Philon anfzeigte.

Dousset hat iibrigens ein Argument zur Stitzung sciner These vom
jidischen Ursprung der Partie c¢. a. VIT 33-—39 iibersehen. Die apologetischen
Worte VII 36: sDu befahlst den Sabbath zu halten, nichi um ¢inen Vorwand
zor Untitighkeit (rpéoaov dpyieg) . . . sondern einen AnlaB zur Frémmigkeit
zu gebeu¢ setzen — ebenso wie die Parallele aus Philon de spec. leg. 11 § 60
II 281 M, die Bousset zitiert — die yheidnischen« Angriffe auf die Sabbathruhe
der Juden als schlaffe Untitigkeit voraus. (S. z. B. Seneca de superstitione ap.
Aug. civ, dei VI rr u. Tac. hist. V 4)

! Es sci erlaubt, die oben (S. 74) zitierten Worte aus corp. Herm. VII in
diesen Begriff zusammenzuzichen.

? Hine allgemeine Charakteristik der Oden geben A. v. Harnack, Ein jiid.~
christl. Psalmbuch aus dem I Jh., Texte und Uptersuchuugen 35, 4, Tolo und
H. GreBmann, der in den NTlichen Apokryphen von 1i. Iennecke (z. Auil.
8. 4371f.) eine schéne, aber fiir die vorliegende Untersuchung zu freie Uber-
setzung mit kurzem Kowmmentar und Literaturnachweis bietet. Die ab-
schlieBende Textkonstitution gibt der Enldecker des Textes R. Harris zu-
sammen mit Mingana (The Odes and Psalms of Solomon, Manchester 1916,
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Dichter seinen Aufstieg auf dem Wege der Gnosis und die mystische
Empfingnis der goéttlichen Erkenntnis mit folgenden Worten:

V.1 Mein Herz ward beschnitten
und seine Bliite erschien.
Dic Gnade (yxdpic) wuchs in ihm
und brachte Friichte dem Ilerrn.
V.2 Denn der Héchste beschnitt mich durch seinen heiligen Geist
und sifnete meine Nieren f{iir sich
und fiillte mich aus mit seiner Licbe.

V.3 8o ward seine Beschneidung mir zur Rettung {swtnpic).
Ich eilte auf dem Wege seines Ieils (h3d¢ the owtmpiag),
auf dem Wege der Wahrheit (834 i dhndeiac).

V.4 Vom Anfang bis zum Ende
empfing ich seine Erkenntnis (yvise).!

V.5 Ich ward fest auf dem Fels der Wahrheit,
wohin er selbst mich gestellt hatte.

1920), Der Kommentar zum Text ist unzureichend (Harris ignoriert gnostische
Einfliisse und glaubt mit einer Erklirung der Oden nur aus der jidischen und
christlichen Literatur auszukommen). Eine wortgetrene Ubersetzung geben
Ungnad und Staerk in Lietzmanns Kleinen Texten Nr. 54, den Versuch einer
griechischen Riickiibersetzung macht W, Frankenberg, Das Verstindnis der
Oden Salomos, 1911. Ich konnte den syrischen Text mit Prof. Mittwoch und
Prof. Schaeder durchsprechen und gebe oben eine moglichst wortgetreue Uber-
setzung in Anlehnung an Ungnad-Staerk und GreBmann mit Riickiibersetzung
der wichtigsten Termini ins Griechische. Die Frage, ob die Oden aus dem
Griechischen ilbersetzt oder in der Originalfassung erhalten sind, ist woh! zu-
gunsten der letzten Auffassung enischieden. (8. zuletzt Ilarris a. a. 0. II
introduction c. X1II 138f.). Fir die vorliegende Untersuchung ist die Frage
irrelevant, da dariiber vollige Einigkeit herrscht, daB der Verfasser in beiden
Sprach- und Kulturkreisen lebte und die Termini und Gedanken der griechisch
schreibenden Guoostiker in sich aufgenommen hat.

1 Das Stichwort ywibatg wird v. 4 ausdriicklich genannt, es wechselt hier
wie auch sonst in den Oden mit Begriffen wic vWahrheit, ewiges Leben ({w),
Heil«, (Stellensammlung s. Harris a. a. O. II 133f. introduction 8. v. atruth,
light, way, salvation« und im Kommentar zu Ode Sal, 7, 7). Vgl Harnack,
Terminologie der Wiedergeburt usw., Texte und Untersuchungen 42, 3, 19138
S. 126{. und Bauer zu Ev. Joh 6.

Zur Vorstellung von der Gnosis als Weg s. Reitz. Myst. 295, Kroll 38014,
Bauer zu Ev. Joh 14 4 Vgl auch Philon, Quod deus etc. § 143 I 294 M (zit.
bei Kroll 382): »Wisse, dall der Weg, der zu Gott iijhrt, . . die Weisheit ist...
Das Ende des Weges ist aber die Erkenntnis Gottes (yvdals fott el moriy
{ecb). Diesen Pfad haBt . . jeder Freund des Leibes . . .¢ und Od. Sal. 7, 13.
33, 8. 38,

6%
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v.e  Wasser des Logos {BBure hoyix4)! kam meinen Lippen entgegen®
aus des Herrn Quell iiberreich (8w mnqyHs wopton apdovwe)®

1 Bis auf Frankenberg {a. a. O. 8. 13} haben alle Erklirer die syrischen
Worte Mw Li aly Gdata hahoBvra verstanden und dabei awf das sredende
Wasser« der heiligen Quellen, durch dessen GenuB den Propheten des Apoll
die Zunge zu weissagender Rede gelost wurde, hingewiesen. (S. Anacreont,
12, 6 ed. Preisdz: ®oifov Adhov miévieg [3wp peprpyireq Bodar, Stat. Silv. I 2, 6
und 259). Grefimann spricht sogar von einem »Helikonquells der Gnosis. Man
wagte diese doch sehr fern liegende Parallele allerdings nur heranzuzichen, weil
man bei Ignatius die gleiche Vorstellung vom redenden Wasser vorzufinden
glaubte. Diese Bezugnahme auf lgnat. Rom. 7, 2: :Denn lebend schreibe ich
euch, voll heiBer Sehnsucht nach dem Tode. Meine (Welt-}Liebe ist gekreuzigt
worden, und nicht ist in mir ein Feuer, das mit Materie genihrt werden will,
woh! aber Wasser, das lebendig ist und in mir redet (33wp 8¢ {aw wad hahoby by
tpot), inwendig zu mir sprechend: Komm her zum Vaterld beruht auf einer
Fehldeutung der Stelle. Denn das Wasser ist hier Bild fir den Geist wie
Ev. Joh 4 ,,: »Das Wasser, das ich ihm geben werde, wird in ihm werden
{tevfigeron §v abtip) ein Quell von Wasser, das fiirs ewige Leben sprudelt (vgl.
Bauver z. St.J¢. Dieser Geist spricht aus dem Menschen, der Pneumatiker und
Feind der Materie ist, vgl. Pls Rm 8 ;1 »Ihr aber seid aicht im Fleisch,
sondern im Geist, wenn anders der Geist Gotites in euch wohnt (olxsi &v piv).¢
Vgl. auch ep. Barnab. 16, 10, 8. A. Deibmann, Die NTliche Formel »in Christo
Jesus, Marburg 1892, 91 f. An Stelle des gewthnlichen Gegensatzpaares Fleisch
— Pneuma steht bei Ignatius Feuner — Wasser, wobei das Feuer die Materie,
das Wasser das Pneuma symbolisiert.

Prof. E. Mittwoch und Prof. Schaeder bestatigten mir, daB das syrische
Original die Gleichsetzung mit d3wrx hojwa sprachlich ebenso wie S8t Aadodvea
erlaube, und dicse Deutung scheint mir, da sic ohupe Zuhilfenahme von Vor-
stellungen aus der apollinischen Mantik mit Gedanken operiert, die aus dem
gleichen Literaturkreis wie die Oden Salomos stammen, vorzuziehen zu sein.
Denn analog einem heyirdvy B3wp, mit dem der Sterbliche die Goosis in sich
aufnimmt, spricht der Verfasser des ersten Petrusbricfes {z g} von einem hoyinov
ydhe, dessen Genuld den » Wohlgeschmacke Gottes vermittelt. Reitz. Myst. 329 ff.
weist nach, daB das Adjektiv in ep. Ptr. svergeistigte {im Sinne von »gittlichy)
bedeute. Aoymég als Adjektiv zur mqyh wupios, deren Wasser die Trunkenheit
des »Wissenss verleiht, gibt cinen guten Sinn. [iber die Logoslehre des Oden-
dichters s. Harris a, a. O. II introduction S. g2 {f. und S, 135 (Stellensammlung)
sowic im Kommentar zur Ode 12 {(auf den Logos), vgl. auch Ode 16 und 20, 2
{iiber die oyt Suaia).

2 Das Gleichnis vom Queli ist an das Bild vom Felsen fast assoziativ
angefiigt. Seit der bibliscken Erzihlung vom Tels in der Wiiste, der den
diirstenden Kindern Israecls Wasser spendet (vgl. LXX Ex 17, Num 20,
Dtn 8 45 Jes 48 ;). sind die beiden Bilder in der judischen Poesie eng ver-
bunden, und auch Philon — wie Paulus (s. oben 5. 30) — vereinigt sie in seiner
allegorischen Erklirung. Vgl leg. all. 11 § 86 I 82 M.

3 S. oben $.13, 1 zu Philop. Vgl. auch Od. Sal 3, 6 »Wo seine Ruhe-
statt ist, da weile ich auch. Ich werde dort kein Fremdling {zum Aus-
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v Tch trank und ward trunken (¥rioy xal Epeddodny)
von dem lebendigen ({dvtwy} Wasser, das nicht stirbt (&Pavdtwv)l.
v, 8 Doch meine Trunkenheit (nédw) war nicht die der Unwissenheit
sondern ich verlieB die Nichtigkeit . . . (Gyvwatog)?,
V. 10 Ich lieB die Torheit auf der Erde liegen,
indem ich sie auszog und von mir warf,
V. 11 Der Herr erneuerte mich durch sein Kleid
und schuf mich neu durch sein Licht.?

Der Empfang der Gnosis wird mit einem berauschenden
Trunk aus der Quelle des Herrn verglichen. Die 7Trunkenheit,
dic dieses gottliche Wasser bewirkt, wird in scharfen Gegensatz
zur pédy e dpvwelag gestellt, denn sie ist, wie zu erginzen ist,
einc pédy tic pvboewgd. Diese Folgerung wird vom Dichter
nicht ausgefithrt, da die hymnische Rede zu ciner anderen Vor-
stellung hiniibergleitet®, sie ist aber berechtigt, da sie nur in posi-

druck Dibelius im ITandbuch z. NT 122 1927 zu Eph 2 ;;} sein; denn es gibt
keinen Neid beim Herrnd.

1 Das gewdhnliche Beiwort ist &évasg. Zu dddvateg vgl. Od. Sal. 6, 18 und
act. Thom. 25 (s. unten S. g1, 2).

2 Zur »Trunkenheit der Unwissenheite vgl. Od. Sal, 38, 121.

3 Vgl. Reitz. Myst, 29z.

4 Harrig zitiert zur Erklarung die Psalmenstelle LXX 35 (36) o1 spedo-
abfooviar &md mbtvrog teb oixou cou, xai Ty YSLLEppoLY THE TPUPHS 0NV motielg
abdtodg, Snt mapd sol mqyy {wiet und bemerkt: sHere we have clearly the key of
the Odists expression«. Er hat dabei vollig iibersehen, daB peddew in der
Psalmenstelle synonym mit dem Verbum roti{siv des Parallelglicds steht und
strinken¢ bedeutet (s. oben S. 15, 2). Die Gleichnisse des Psalmisten schildern
zudem die realen Vorziige der Gotteshilfe in sinnlichen Bildern, withrend der Oden-
dichter den spirituellen Vorgang der Gotteserkenntnis im Bild von der geistigen
Trunkenheit festhalten will (s. oben $. 15). Die Erklarung Harris’ zeigt deut-
lich, zu welchen Fehldeutungen bei der Erklairung der Oden die Ignorierung
des gnostischen Elements fiithrt. Tdie von Harris angefithrte Stelle tiber die
pédn vnpahiog aus Kyrillos von Jerusalem, der im Dogmenkampi des IV Jhs,
Anhinger des Eusebius war, hiingt letztlich von Philon ab. S, u. IL. Teil d. U.
Sie lautet [Catechesis XVIII de spiritu sancto IT 19; Migne 33, 998f. (zu Act 2 ,,f.
s. oben 8. 5, 3}]: »Sie sind nicht trunken, wie ihr annehmt, sondern wie es ge-
schrieben steht: *Sie werden trunken werden von dem UberfluB deines Iauses usw.
{Ps 35 ;). Sie sind auf niichterne Weise trunken (peddouge péduy vnpdahiov), . .
eine Trunkenheit, die der des Korpers entgegengesetzt ist . . . denn diese be-
wirkt Vergessen des Erkanntfen, jene aber verleiht sogar die Erkenntnis der bis-
her nicht erkannten Dinge« (v p¥ dpvwopdwwv vhy vdcw yepifetw). (Hier
wird die niichterne Trunkenheit ausdriicklich als eine Trunkenheit des Wissens
dem Rausch der Unwissenheit gegeniibergestellt.)

5 Ganz dhnlich reihen sich die Metaphern corp. Herm. VII (s. oben S. 74)
aneinander. Vgl. jetzt die Stilcharakteristik bei Reitz. Myst. 3 397 1.
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tiver Wendung den negativ gefafiten Gedanken! darstellt. Da
auBerdem die Ode iiberhaupt als Thema die Offenbarung der
Gnosis hat und die Trunkenheit hierbei den Zustand des Mysten,
der die Gnosis empfangen hat, bezeichnet, folgt auch hieraus, daB
der Dichter hier die pédy =ic yvdoswg schildert. Damit ist aber
auf dem Boden der Gnosis eine schlagende Parallele zur philo-
nischen dsia xal vipdhtog pédn? gefunden, die auch zugleich den
Ursprung des philonischen Begriffs erklirt. Denn auch das philo-
nische Oxymoron ist als Gegenbegriff zur Weintrunkenheit, die
eine Trunkenheit der Unwissenheit ist, gepragt. Da TPhilon mit
dem Begriff der Niichternheit implicite die rechte Gotteserketint-
nis bezeichnet und auch der Odendichter mit der Trunkenheit den
Zustand des erleuchteten Gnostikers umschreibt, so sind pédy
tii¢ yvhosme und pédn ynpakiocsynonyme Begriffe. Diese Behauptung
wird durch eine Betrachtung der anschlieBenden Odenverse ge-
stiitzt, in denen der Dichter als Folge des Empfangs der »Er-
kenntnis« schildert, wie er sich von der Eitelkeit der Welt abwandte,
das irdische Kleid der Torheit ablegte und das himmlische Licht-
kleid, den pneumatischen Leib, anzog. DaB der Empfang der
Gnosis den Verlust des Leibes, des »Gewandes der Unwissenheite,

1 Der Gegensatz sWissen — Unwissenheit« findet sich auch Od. Sal. 7, 21.

% Auf die Parallele hat schon Marshall (The Odes and Philon, the Ex-
positor 1911 I 523{.) hingewiesen, ohne klare Folgerungen aus der Kon-
gruenz zu ziehen. Die Untersuchung Marshalls ist unzureichend, sie be-
goiigt sich mit einer lickenhaften Materialsammlung. Eine nochmalige Be-
handiung des Themas kénnte wichtige Resultate zutage férdern. (Satz fiir Satz
der 11. Qde sind z. B. mit philonischen Parallelen zu belegen.) Die Verwandt-
schaft zwischen Philon und dem Verfasser der Oden beruht kurz gesagt darauf,
daf beide die jiidische Sophiaspekulation in der gleichen mystisch-gnostischen
Richtung weiterentwickelien und die biblischen Anschauungen und Metaphern
zu gnostischen Symbolen transformierten {s. oben . 15, z). Unabhingig von
Marshall weist Reitzenstein in einer Anmerkung seines siranischen Erlosungs-
mysteriums (S, 145, 3}« anlaBlich der Interpretation der 11. Ode auf die phi-
lonische Parallele hin, Eine Auseinandersetzung mit seiner Auffassung der
Ode, die ohne Behandlung der prinzipiellen Frage nach der Bedeutung des
Mandsertums seinen groBangelegten religionsgeschichtlichen Theorien nicht ge-
recht werden wirde, kann hier nicht siattfinden. Ich habe es daher vorge-
zogen, meine Anschauung von dieser Ode hier vorzutragen, ohne auf die
Reitzensteinsche Erklirung einzugehen, zumal auch die Gesichtspunkte, unter
denen die Ode hier behaadelt wird, ganz andere als die seinigen sind, Zum
Schlul sei noch betont, daB die vorliegende Interpretation keine liickenlose
Rinzelerklarung aller Worte und Motive der Ode darstellt, sondern pur die
fur die Untersuchung wichiigen Begriffe behandelt.
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bedingt und zum Pneuma macht, ist eine Grundvorstellung sowohl
der Gnosis als auch der philonischen Spekulation!, Sowohl der
Missionsrede corp. Herm. VII, in der als Vorbereitung zur Gnosis
gefordert wird, das »Kleid des Leibes abzureiBens, das daran
hinderte, r»aufwiirts zu blicken¢, um »dic Schénheit der Wahrheit
zu schauen und das Ubel des Leibes zu hassenc, als auch der philo-
nischen Lehre von der Kérperlosigkeit der vollkommenen Natur?
liegt die gleiche Anschauung vom Pneumatiker zugrunde. Eine
interessante Parallele enthidlt auch der Bericht des Hippolytos
von dem Kultritual der gnostischen Sethianer?®; nach der Regel
dieser Sekte wurde den Mysten bei threr Einwecihung ein Trunk
slebendigen Wasserse gereicht, der die Gnosis vermittelte, den
Verlust des irdischen Leibes und Gewinn des himmlischen zur
Folge hatte. Die gleichen Stationen auf dem Weg zur Gnosis
schildert auch der Verfasser der Od. Sal. 11. An Stelle der Bilder,
dic beim Odendichter zur Umschreibung rein spiritueller Vor-
giange? stehen, erscheinen im sethianischen Zeremoniell reale
Kulthandlungen, die den Empfang der Gnosis sinnfillig dar-
stellen. Die Kongruenz der sethianischen Lehre, die thre Mysten
nach dem Empfang der Gnosis und der Befreiung von den Fesseln
der Leiblichkeit als Pneumatiker (s. elench. V 21, 6) bezeichnete,
mit der philonischen Theorie von den korperlosen Naturen erweist
noch einmal die enge Verwandtschaft der philonischen Vorstellung
vom vollkommenen Weisheitstypus mit der des gnostischen
und pneumatischen Typuss. Diese Bezichungen werden durch die
oben bei der Analyse der philonischen Stellen gewonnene Erkennt-
nis, dal mit dem mystischen Terminus »niichterner Rausch« der
pneumatische Zustand eines gottbegnadeten Typus bezeichnet
ist, bestitigt.

Trotz der engen Beziehungen, die zwischen den mystischen

1 Vgl. Reitz. Myst. 297. 302 ff. Auch Philon schildert in der Forts. der
8. 12 zit. Steile aus quod omn. prob., wie der Einnabme des Erkenntnistrunkes
und der mystischen Erleuchtung Reue iiber das frithere Leben folgt.

? S. oben S. 11.

8 Hippolytos V 19, 2I ed. Wendld. s. auch V 9, 18, Vgl. auch Irenaeus
I 6, 1f. (Migney, 505f) iiber die Valentinianer. Vgl. Reitz. Myst. 302. Historia
Monachorum ete. S. z1of. und Bousset, Kyrios Christos ; 1981,

1 Gegen die Bernardsche Auffassung der Oden als liturgischer Taufhymnen
s. zuletzt R. Harris, Introduction II 187§ und II 270 zur 11. Ode.

¢ Uber die Pneumatiker und Gnostiker vgl. Reitz. Myst. 3oz f., Bousset
GGA 1914, 725f.
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Vorstellungen des Dichters der Oden Salomos und Philens hervor-
getreten sind, diirfen gewisse Unterschiede in den beiden Schilde-
rungen der »gnostischen Trunkenheit« nicht verkannt werden. Von
geringerer Bedeutung ist die den Wortlaut betreffende Diiferenz,
Es ist klar, daB der Odendichter cine so paradox pointierte Formel
wie die philonische nicht hitte bilden konnen, da solche oxy-
morischen Prigungen nur auf dem Boden der griechischen Kunst-
sprache moglich waren. Trotzdem ist zuzugeben, daB zwar der dem
philonischen Oxymoron zugrunde licgende Gedanke durch Auf-
zeigung ciner gnostischen Parallele aus seiner Isolation befreit ist,
jedoch der Hinweis auf die Odenstelle fiir die Erklarung der anti-
thetischen Formulierung nicht geniigt. Erst dic Kombinierung der
Odenstelle mit den oben (S. 74f) behandelten hermetischen Meta-
phern schafft dic ausrcichende Basis fiir eine Erklirung des philo-
nischen Oxymoron. Ein Unterschied von groSerer Bedeutung be-
steht darin, dal der Odendichter von ciner Quelle des Herrn, die
sdas ewig lebende, unsterbliche Wassers  enthilt, Philon dagegen von
ciner Queclle der Weisheit spricht. Auf die innere Zusammen-
gehorigkeit der Begriffe »Leben, Erkenntnis, Wissen, Wahrheit,
Unsterblichkeite in der jiidischen und christlichen Erlosungs-
terminologie ist schon bei der Betrachtung der philonischen Me-
tapher von der Quelle der Weisheit hingewicsen worden?  Philon
konnte den biblischen Ausdruck »Quelle des Lebense durch den Be-
griff » Quelle der Weisheit« ersetzen, da fiir ihn alles »Heil¢ an dem
Erwerb der gottlichen Weisheit hing.? Dic Sophia, als Mittlerin
zwischen dem in seiner Transzendenz verharrenden gottlichen
Wesen und der Welt eingesctzt, verlich nach seiner Anschauung
dem Sterblichen die gottliche Gnade, die unter dem Bild eines Quells
dargestellt wurde, Der Unterschied in der Ausdrucksweise Philons
und des Odendichters liBt sich also darauf zuriickfithren, daB die
Vorstellung von dem Mittlertum der Sophia, wie sie uns bei ’hilon
entgegentritt, und damit die ganze intellektualistischc Weisheits-
lehre, die Philon an die Sophiahypostase ankniipft, dem Ver-
fasser der Oden unbekannt istd.

1 Das ist das Wasser des Lebens. Vgl. Od. Sal. 3o, 1., wo die Worte
»Quelle des Herrpe und »Quelle des Lebenst synonym stehen. Vgl auch
6, 8f. S, gben S. 83, 1,

2 5. ghen 8.9, 1.
3 S, oben S. g, 1.
* Damit ist nicht gesagt, dal der Verfasser der Oden die Sophia- und
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iin genauer Vergleich der philonischen und pseudo-salo-
monischen Motive und eine Priifung der Zusammenhiinge, dic bei
dem Fechlen einer festen Terminologie in der religitsen Literatur
dieser Zeit das wichtigste Kriterium fiir die Feststellung innerer
Beziehungen bleibt!, hat also gezeigt, daB dic Grundgedanken
des crsten Teils der 11. gnostischen Ode mit philonischen iiber-
einstimmen und im besonderen bei beiden die Begriffspaare
pédn tie dyvwciag und (defe) pédy resp. pédy #x wrhic woplow
gegeniibergestellt werden. Da an cine direkte Abh#ngigkeit der
Oden von Philon natiirlich nicht zu denken ist, bleibt als alleinige
Erklirungsméglichkeit, da@3 beide in der gnostischen Mystik ver-
breitete Vorstellungen iibernehmen? So darf, nachdem in den
hermetischen Schriften die Tlemente der philonischen oxymo-
rischen Formulierung und in den gnostisch becinfluBten Oden
Salomos der der Formel zugrunde licgende (Gedanke sclber auf-
gewiesen wurde, das Ergebnis der Untersuchung iiber die Her-
kunft des Oxymoron dahin préazisiert werden, daf Philon die
gnostische Vorstellung von einer pédy tic dyvwsiag, dic einerseits
der (dsia) pédn the yvdoewg, andererseits der vidic gegeniiber-
gestellt zu werden pilegte, zu einer oxymorischen Formulierung
pédn wnpditog zusammenzog, die in ihrer prignanten Kiirze, ihrer
Anschaulichkeit, ihrem feierlichen 8¢oc und ihrer scharfen Polemik
gegen die in der Welt der Materie Versunkenen® hervorragend
gecignet war, den Vollendungszustand des asketischen Mystikers
wihrend der hochsten Erkenntnis zu bezeichnen. So bestitigt
sich die cingangs auf Grund des lexikalischen Befundes gemachte
Feststellung, daB Philon der ebperfc dieser Pragung war,

Diese Auffassung findet in einer historischen Betrachtung der
religidsen und philosophischen Grundanschauungen, die die Bildung
des philonischen Terminus zur Voraussetzung hat, ihre Be-

Logoslechre nicht kannte (s. oben 5. 84, 1), jedoch ist sie bei ihm nicht -— wie bei
Philon — ither das smythische« Stadium hinaus systematisiert und rationalisicrt
worden.

1 Vgl. die grundsitzlichen Bemerkungen bei Reitz. Myst. 132 (2. Aufl.}.

2 Um MiBverstindnisse zu vermeiden, sei ausdriicklich erklart, daf hier
keine Abhangigkeit Philons von bestimmten gnostischen (etwa hermetischen
0. a.}) Schriften behauptet wird, sondern die Verwandtschaft der herangezogenen
gnostischen Gedanken mit Philon aus der gemeinsamen Zugehorigkeit beider
Parteien zur religiisen Bewegung der Gnosis hergeleitet werden soll.

8 Malarios hom. 24, 5 (Migne 34, 603) spricht direkt von ciner pédn tqg
8hng (== pédn &yvoleg s. hom. 31, 5 Migne 34, 732).
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stitigung. Als konstitutive Elemente der philonischen oxymo-
rischen Wortverbindung wurden erkannt: dic Forderung nach
ciner asketischen ILebensfilhrung wic ciner geistigen Ubung des
niichternen Verstandes als Vorbereitung fiir den Vollendungs-
zustand in der mystischen Vercinigung mit dem Géttlichen, das
sich nach eigenem Willen auf den Sterblichen herabldBt und das
menschliche BewuBtsein ausléscht. In dem Oxymoron findet
also ecine ganz ecigentiimliche Form der religivsen Spannung
zwischen mystischem Gnadenglauben und Intellektualismus, in der
der Wirkungskreis des menschlichen Intellekts auf dic Vorbereitung
zum mystischen Aufstieg beschriinkt und damit dem der phy-
sischen Askese gleichgeordnet wird, ihren prignanten Ausdruck.
Diese Ideen treten in dieser spezifischen Verbindung aber erst in
der griechisch-orientalischen Religionsbewegung der Gnosis auf,
in deren Beginn Philons Existenz fallt und als deren Exponent
er zu betrachten ist. Auch auf diesem Wege gelangt man also
zur gleichen Ansetzung des terminus a quo fiir die Prigung.

Nachdem die Herkunft und Iintstehung des philonischen
Ausdrucks erklirt ist, bleibt noch als wichtige Aufgabe, den Sprach-
typus, dem der mystische Terminus angehort, ndher zu charakteri-
sieren.

In den gnostischen und philonischen Stellen, deren gemein-
same Beziehungen im Lauf der Untersuchung hervortraten,
wurde der Empfang der Gnosis mit einem Trunk wverglichen.
Wenn Philon von dem Wein aus dem Weisheitskrater oder dem
Wasser aus der Quelle der Weisheit spricht, das eine niichterne
Trunkenheit bewirkt, wenn der hermetische Prediger die Ver-
kiindigung der Gnosis an dic Menge mit den Worten: »Und ich
streute ihnen die Worte der Weisheit aus und sie séttigten sich
an dem ambrosischen Wasser¢ beschreibt, oder der Verfasser der
Oden Salomos das Wasser der Quelle des Herrn als eines, das die
Trunkenheit des Wissens bewirkt, schildert, so liegt iiberall die-
selbc Metapher vom Trunke der Erkenntnis zugrunde. Der Ver-
gleich der Lehre mit dem Iebenswasser und der des Lernens
und Begreifens der gottlichen Weisheit mit dem Trinken oder
Getrinktwerden ist in der Bibel verbreitet und kehrt auch im
NT und der altchristlichen Literatur wieder, So bezeichnet in
der Erzahlung des Ev Joh von der Samariterin der Trank des



Die Herkunft des philonischen Begrifis 91

Lebenswassers die Aneignung geistiger Giiter!. In den Act. Thom.
fleht der Apostel um Gnosis fiir den eben bekehrten Fiirsten fast
mit den gleichen Worten wie der Hermetiker?. Die gleiche sym-
bolische Deutung des Trunks liegt auch der Sakramentspraxis
verschiedener gnostischer Sekten, Mandiier, Sethianer und der
Sekte, aus der das Baruchbuch stammt, zugrunde, Hier war der
Ritus, geweihtes Wasser zu trinken, fiir den Neophyten vorge-
schrieben®.  Hippolytos elench. V. 23, 3f ed. Wdl, der die
Kultzeremonicen der Sekte des Baruchbuchs schildert, sagt von
ihren Anhdngern: »Sie nennen sich alle Gnostiker, als ob sie
die Erkenntnis des Vollkommmen und Gufen allein getrunken
hitten (pvaow . .. xatomemondreg)e. DalBl der Ausdruck wdie Er-
kenntnis trinken« fast terminologisch steht, zeigt nicht nur dic
mit den Worten des Hippolytos iibereinstimmende Kritik des
Irenacus® an der Lehre der Markosier, deren Prophetinnen durch
einen Trunk aus einem Krater inspiriert wurden (s. unten S. g61.),
sondern auch eine exegetische Bemerkung des Clemens wvon
Alexandria®, der die paulinischen Worte: »Mit Milch habe ich euch
getrankt¢ (I Cor. 3, folgendermafBlen erklirt: »Ich habe euch die
Gnosis eingeschenkt (évéyea) . .. Das Wort énérioa steht symbolisch
fur die vollkommene Aufnahme (sc. des Logos), denn, wie gesagt
wird, trinken die Vollkommenen (mivety . . ol téhetot Aéyovrar) . ..
der Logos, dic Nahrung der Wahrheit wird ndmilich getrunkens.
Es bedarf nach den obigen Ausfiihrungen® keines besonderen
Beweises dafiir, dall diese Metapher vom Trunk der Gnosis aus

! Deispiele 8. bei Strack-Billerbeck I1 435. Mehrere der folgenden Stellen
sind, wie ich nachtriglich festsiellte, schon von W. Bauer zu Ev. Joh 4 ,, (Hand-
buch z. NT 6 2. Aufl. 1925} gesammelt worden.

* 5. Act. Thom. c. 25 Bonnet: »Tranke sie von deiner ambrosischen Quelle
{dmd i pPpoatdlong cov mmyRg), die nicht triibe wird und nie aufhérte.
Zum Ausdruck sambrosische Quelte«, sambrosisches Wasser«, wambrosische
Nahrung¢ vgl. Philon, guod deus etc. § 155 I 2906 M, de somn. II § 249 I
691 M {s. oben S. 20} und Sap Sal 19, (s. oben S. 0, 2).

® S, Hippolytos elench. V 27, 2. V 19, 21, Vgl. Bousset, Hauptprobleme
der Gnosis 279 {. 292 f.

4 Vgl. Irensus I 16, 3, s. Reitz, Myst. 304.

& 8. Paed. I 6, 36, 4. Vgl. Clem, Strom. V 10, 66, 4 (ebenfalls zu I Cor 3 ,):
»Speise und Trank des gdttlichen Logos ist die Erkenntnis {jviag) des gott-
lichen Wesens . . eine geistige Nahrung (hoywmdv Bpape) ist die Gnosise, sowie
V 4, 26, 2.

8 S 7,4 u. b,
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der Vorstellung cines in fliissiger Substanz gedachten gottlichen
Pneuma (»Fluidum«) entwickelt istl.

Dem gleichen Typus einer pneumatischen Gnadenlehre wie
die Vorstellung vom Wasser der Gnosis gehért die Anschanung
von dem Trunk aus einem mit gittlicher Substanz gefiillten
Krater, der das »Wissen« verleiht, an. Die philonische Lehre
vom Krater der Weisheit und seiner berauschenden Wirkung, die
die Gedanken der jiidischen Sophiaspekulation im gnostischen
Sinn fortfiihrte, ist oben? bereits betrachtet worden®. Eine merk-

! Diese Vorsicllung vom pneumatischen Fluidum tritt ganz unverhiillt in
den Metaphern vom »Trinken im Geiste I Cor 12 ;4 und Ep. Barnab. 1, 3
hervor,

28, 121,

¥ Wohll zu unterscheiden von dem jiidischen Weisheitskrater ist die grie-
chische Metapher von dem xpathe Mywy oder &eldiv und pehéwy, die bei Pindar
oft begegnet vgl. Ol VI 155: yhoxrds wparhp ayeodéywtewvy doév. Vgl auch
VII 12f, und Nem. III 132f. Diesen aus der Sphire der sympotischen Poesie
stammenden Bildern liegt die Gleichsetzung des Iiedes mit einem Weintrunk
zugrunde (vgl. Dornseiff, Pindars Stil 1921, 62), der vom Dichter als dem
Symposiarchen gemischt (s. Pind. Isthm. VI z f.: 8edrepov npatdpx Motoatwy
pehéwy xipvapsy. Anacreontic. I1 2 Preis. {s. oben $. 52, 2]) und kredenzt (s.
Dionys. Chalcus frg. 1 Diehl, Anth. Lyr. I 74: & Ocdwpe, 3éyon tfvde mpo-
mvopkvny v &n’ dped mofnaw. Frg. 4. Ennius sat. 6 Vahl. Anacreontic. LX
32 i Vgl Reitzenstein, Epigramm und Skolion 28f.) oder als Spende fiir die
Musen, die Gotilinnen der Symposien, ausgegossen wird, — Mit der Ent-
wicklung eines literarischen Genos der Symposiengesprache wird das Bild von
den Liedern auf die Prosa-Logoi iibertragen, vgl. Plut. de defectu orac. c. 21
(mor. 421 A): Exet 88 pédwv kel Mywv dvapeppubvioy wpatyp &V pécw mpbuettat . . .
Philostrat. v. Apoll. IV 24, 162 iibertragt die Metapher auf einen Dialog, den
Apallonjos im Heiligtum der Musen hatte: héywv te zpatfjpsc lotavte wai Fjpbovte
abtdv of dupdivies. — Da den Musen pniichterne Opfers dargebracht wurden
{s. schol. Soph. Ced. Col. v. 100, vgl. Fritze, De libatione veterum Graecorum
Diss. Berl. 1893, 33f. und P. Stengel, Opferbriuche der Griechen, Leipzig 1910,
1811, s. unten 5. 93, 4), konnie Plutarch die Unterhaltung der Weisen beim
Symposion mit einem Trunk aus dem wypdhiog wparhip Aoywy vergleichen, s. sept.
sapient. conviv. VII 13 (mor. 156 D). Vgl. auch Wyttenbach animadv, in Plut.
mor. I 250, der auf Julian ep. 4 (p. 8 Bidez-Cumant), #Lot wypdhtog & Tob Atovboon
vparhp wal Exi wohd tiwv Nopypiv Sferer hinweist. Diese Metapher steht zu
der vom s»niichternen Kratert der jildischen Sophia oder des Logos in keiner
Bezichung, obwohl hier die Ubereinstimmung sich nicht nur auf die Formu-
lierung, sondern dariiber hinaus auch auf das sympotische Milieu erstreckt.
Das gleiche gilt von Philostrat v. Apoll. VI 11, 242z (zit. oben $. 68).

Uber den orphischen Krater vgl. Lobeck, Aglaophanus I 731f. und Kern
Orphic. frg. passim (vgl. index IV 390 s. v.). Uber den Krater der Mysierien-
kulte s. oben 5. 16.
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wiirdige Parallele zur philonischen Vorstellung vom Weisheits-
krater, der einen niichternen Rausch bewirkt, enthilt die in
koptischer Sprache erhaltene gnostische Schrift Pistis Sophia.
Gegen Ende der Schrift (¢. 147f)' wird berichtet, wie Jesus dem
fragenden Johannes den Aufsticg des Menschen, der frei von Siinde
ist, aus der matericllen Welt verkiindet und die verschicdenen
Stationen, die er aul dem Wege zur Reinigung zn durchschreiten
hat, beschreibt. Die letzte Priifung wird folgendermafien ge-
schildert: »Danach kommt ¢in Paralemptes (Helfer) des klcinen Sa-
baoth? . .. er selbst bringt einen Becher, angefiillt mit Gedanken
und Weisheit, und Niichternheit?® befindet sich in ihm, und reicht
ihn der Seele. Und sic werfen sie in einen Korper, der nicht schlafen
noch vergessen kann wegen des Bechers der Niichternheit, der
ihr gereicht ist, sondern er wird ihr Herz bestindig anstacheln?, nach
den Mysterien des Lichts zu verlangen, bis sie sie findet . . . und das
ewige Licht ererbt®«. Ilier ist die Vorstellung vom himmlischen

t S, koptisch-gnostische Schriften I 252 {., herausg. von C. Schmidt.

? Einer der Planetengeister, die der aufsteigenden Seele den Weg versperren.

3 Nqdeg; das Wort vipewy erscheint in dicser Schrift hiufig in der stereo-
typen Formel: »Mein Herr, dein Geist hat mich bewegt und dein Licht er-
niichtert miche und bezeichnet die Disposition zur Gnosis. Der mit Niichtern-
heit gefiillte Becher enth#lt also den Trunk der Gnosis.

¢ Die Wirkung des Trunks gleicht der eines Elixiers, das die Kraft des
Licbeszaubers (vgl. Plat. Phaedr. 25rd} in sich birgt. S, Philon de somn.
1§ 501628 M (s. unten S. gg, 2).

& In seinem Werk »Orphisch-dionysische Mysteriengedanken in der grie-
chischen Antike« (lLeipzig 1925) cap. 13: »Die Feuertaufe und das Wasser des
Lebens« versucht Robert Eisler den philonischen Begriff sniichterne Trunken-
heit¢ mit der Schilderung der Feuer- Wasser—Weintaufe in der gnostischen
Schrift Pistis Sophia {(c. 142 {., kombiniert mit I1 Jel 451{. 308 f. ed. C. Schmidt)
in Verbindung zu bringen. Zu dieser Zeremonic der Fenertaufe bemerkt Eisler
(a. a. Q. 8. 1541.) folgendes: »Die Vereinigung mit dem feurigen mwebpa des
Weltgeistes ist anscheinend in doppelier Form wvollzogen worden: einerseits
durch einen Trunk aus dem Wein- berw. dern Wasserbecher, die der Christos
bei der Vorbereitung der Geist- und Feuertaufe vor den beiden xpatijpeg
aufsteltt . . . [die Taufe wird dann nach Eislers Meinung darch einen
Trunk aus dem ILebenswasser vorgenommen]. Zur Symbolik dieses mysti-
schen Trunks gehdet die vorangegangene wunderbare Verwandlung des Weins
in Wasser. [Im Zusammenhang mit der Tauferzihlung war berichtet worden,
wie Jesus den Wein in dem zum Opfer anfgestellten xpotrp zn Wasser ver-
wandelte. Die richtige Deutung dicses Wunderberichts gibt C. Schmidt, Gno-
stische Schriften in koptischer Sprache, Text. und Unt. VIIL, 1892, 4871, 503 1.
507f, 524]. Die Bedeutung des Vorgangs wird klar durch die bei dem tief
in die Mysterien eingeweihten Plutarch erhaliene gleichnisweise Bezeichnung
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Trank aus dem zpamip bereits soweit spiritualisiert, dall garnicht
mehr die reale oder spirituelle Substanz des Trunks, sondern nur
noch die geistigen Erkenntnisse, die durch das pneumatische Sub-
strat vermittelt werden, genannt sind.

In den gleichen Zusammenhang ist auch die bekannte Schilde-
rung der Geistverleihung am Ende des 4. Esrabuches ein-
zuordnen. Nach der Belehrung durch Gott bittet Esra um die
Gnade, alles, »was seit Anfang der Welt geschehen ist« nieder-
schreiben zu diirfen. Der Wunsch wird ihm gewédhrt und ihm
befohlen, zu bestimmter Frist zugegen zu sein. Die Lrzdhlung
fahrt fort (Visio VII § 6 v. 2£f. S. 199 ed. Violet): »Und am fol-
genden Tage geschah es, da rief mich cine Stimme und sprach:
‘Esra, Esra, 6ffne deinen Mund und trink, was ich dir zu trinken
gebe’. Und ich 8ffncte meinen Mund: Siche, da ward mir ein
voller Becher gereicht; der war wie von Wasser gefiillt, aber
seine Farbe war feuergleich. Und ich nahm und trank; und als
ich getrunken, da sprudclte mein Herz Verstdndnis, und § strémte
+ mein § Busen | Weisheit (s. Violets krit. Apparat); mein Geist
bewahrte Erinnerung, und mein Mund o6finete sich und schloB
sich nicht%. Der Trunk aus dem mit pneumatischer Substanz

des Logos als des vqpéhtog wparnp der Musen (5. mor. 156 D {zit. 5. 92, 3]} im
Gegensatz zum é&gppectvr &rpatov mépe (Philo de ebrietate c. 95), die offen-
sichtlich zusammengehirt mit der hermetischen und philonischen Bezeichnung
{(s- J. Kroll, Lehren d. Herm. Trismeg. 379, T} des wahren svlovsimapic der
verziickten Gottesschau und yvisig . . . als einer pédyv vnpdhiog (s. de opif.
mund. ¢. 71 [zit. oben S, 22 f.]).«

Dicse Kombinationen Eislers erledigen sich schon durch die Feststellung,
daB ein Trunk als Taufzeremonie iiberhaupt nicht erwihnt wird; die Taufe
wird also viclmehr in der gewthnlicheren Torm per aspersionen vorgenommen
wotden sein. Vgl. IT Jed cap. 451f.; der Hinweis auf die im Baruchbuch be-
zeugte Zeremonie (s. oben S. 91) besagt nichts. Die Verbindung des Wein-
Wasserverwandlungswunders mit der plutarchischen Metapher und dem philo-
nischen Oxymoron beruht aullerdem auwf einer verfehlten Interpretation der
Plutarchstelle. Der Vergleich der Reden (nicht des Logos} mit einem Kratér
geht auf in der alten gricchischen Poesie beliebte Mctaphern zuriick. Mit
dem Adjektiv sniichterng will Plutarch an die fiir die Musen vorgeschriebenen
snijchternen Opfere (s. oben S. 92, 3) erinnern., Von einem mystischen Logos-
trank ist bei Plutarch also nicht dic Rede. Damit erledigt sich auch diec Ver-
kniipfung der plutarchischen und philonischen Vorstellungen. (Die Behauptung,
daB das philonische Oxymoron auch in den hermetischen Schriften auftrete,
ist falsch und beruht auf fliichtiger Iektiire der bei Kroll a. a. O. §. 379, 1
notierten Stellen.})

1 Vgl Vis, 11 § 1 v. 3: »Meine Seele empfing den Geist der Einsicht,
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angefiillten Becher bewirkt in Esra tibermenschliche Gnosis und
inspiriert ihn! zu géttlicher Rede®. Gangz ahnlich schildert auch

und ich fing wieder an, vor dem Hochster Worte zy redenq. Vis. III § 20
v. 1 »Ich antwortete und sprach: Saug, o Scele, Verstand und trink, o Herz,
Vernunft.e Vis, V11 § 3 v. 5: »Wenn ich aber Gpade vor dir gefunden habe,
so entsende in mich heiligen Geist; so will ich alleg . | | niederschreiben.«

1 vgl. Clem. Al strom. I 22, 149, 3: sEsra geriet in Ekstase (Eniwvouc) . .
und erncuerte in seiner prophetischen Rede (xpospusvoe) wieder alle alten
Schriften¢. Gunkel (bei Kauntzsch, Apokr. und Pseudep. des AT 1900 TI 400) be-
merkt zur Stelle: »Der Becher ist voll des heiligen Geistes: Tsra wird inspiriert.
Diese Worte sind eine schéne und deutliche Beschreibung des Zustands im
wyelpe tRc aoplag.é

2 Gunkel bemerkt in seiner Ubersetzung zur HEsrastelle (a. a. O, 400):
»Wahrend sich sonst Preumatiker der Gedanken und Worte, die ihnen im
Geist’ gekommen sind, nach der Ekstase haufig nicht wieder zu erinneen vey.
mogen, hat Esra im Geist BewuBtsein und Erinnerung nicht verloren. Dep
Verfasser weil offenbar iiber das avebpa gut Bescheide, Tin Beispiel fiy die
entgegengesetzte Aufiassung von der Wirkung der Ekstase bietet die von Bousset-
preﬂmann S. 396 zitierte Stelle mart. Jes. 6, 10{f.: »Und whhrend er im
heiligen Geist redete, da verstummie er und seine Besinnung verschwand.q

Eine schlagende Parallele zu der der Esrastelle entgegengesetzien Ansicht
findet sich noch bei Lydus de mens. IV 47 ed. Wiinsch (»= anecd. Graec. Paris,
Crameri T 332 und Snidas s. v. Lifvlle), wo die verstimmelte Form der
sibyllinischen ekstatischen Weissagungen damit erklart wird, daB die Schnell-
schreiber {vgl. die Schncllschreiber, denen Esra seine Eingebungen diktiert.
1V Esra vis. VII § 4 v. 2 und § 7 v. 1) dem rasenden Ansturm der in der Ek-
stase gesprochenen Worte bei ihrer Niederschrift nicht folgen konnten (téwv tou-
[phpwy ob cuppdacdvrwy v pipy wdv heyopbvev). »’Apm Yép off Emnvefy Eninonte
tv adtf) f Tiv Aeydévrwv wyjpy ¢ (Vgl die Parallelfassung bei I’s.-Justin coh.
ad Graecos 37, 141}, Lydus, anecd. Par., Suidas wnd Ps.-Justin gehen, wie
ein Vergleich mit schol. Plat. Phaedr. 244 B, prolog. or. Sibyll. 4, 87 Gefik,,
Tibinger Theosophie 75 S. 120 Buresch zeigen, aul eine gemeinsame Vorlage
zuriick. WNaheres s. Geffken, Dic Oracula Sibyllina 1goz. S. 1f,

Die gleichen Anschauungen, die durch Esra 1V und mart. Jes. sowie Lydus
usw. vertreten werden, stehen sich auch in der Polemik des Lpiphanios (pan.
haer. 48, 3,1 I. II p.223f. Holl.} gegen dic Montanisten gegeniiber. Epi-
phanios will hier beweisen, daB die echten Propheten im Zustand der In-
spiration nicht die Besinnung verloren, sondern im Gegenteil mit gesteigerter
Klarheit des Verstandes die gottlichen Offenbarungen entgegennahmen, den
Sinn der Visionen entratselien und ihre Erkenntnisse den Menschen verkiindeten
(3. 11 & Eppupdvy Buwvole wat moporohoodobyit vip . . Epmemhapevet mvsbpatog
dyion . . 3, 41 b rpopd|Ts mdvie petd wutestdosws hoytopdy el mopaxokosdnoewg
Ehéhet . . . &x mvedpateg Griov). Als Beispiel fithrt Epiphanios Daniel an, der
sich sim Geiste« an die Triume des Nebukadnezar erinoerte und Riisel lgste,
{3, 9: mag Bt Aavehh oby ebpioxetor méowmg cwvissmg Eumhews el tolg Ppoviipad
nopaxohoviiiy . . . Bppwpivy rutaatdoe xal drepBol) yoploparog, meprrrotipug Thy
ppdvnoty Exwv brbp ndvia dvdpurov il v ydprope Tob dyiov mvebpatog, 14 depilov
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Trenaeus I 13,2 (Migne 7, 580) die Inspiration der Prophetinnen

Bvtwe Thv npogirmy. S, schon die rationalen DBezeichnungen der pneumatischen
Begabung in der von der Kirche an Stelle der LXX kanonisierten erweiterten
Dianiclitbersetzung des Theodotion V 11f.: fouv évip . . &v § mvsbpo Heod wal
. . yphropats we abysaty ebpidm v abvd . . Bu mvelpa weprosdy dv abrd ot ppé-
wnawg kel odveats: ovyxgivey bimvie xal dvaprilley  wpatobpeva xal Adwy
ouvBéopoug Aavefh), Zusammenfassend sagt Ep. dann (48, 7, 3): eydveat 8 &v
gnavaase of mpopdtal, odx dv dxotdos hoytopdv. (. 6, 1: v Ewotdust &ppocdwic,
7, 1o stellt er dic Reden v asdgpowt Aeyiopd denen dv napanhqiie gegeniiber.}
Diese Polemik des Epiphanios stammt ans einer verlorenen ilteren antimonta-
nistischen Streitschrift (s, H. G. Voigt, Eine verschollene Urkunde des anti-
montanistischen Kampfes, Leipzig 1891, wo die gesamie Lijeratur verarbeitet
ist, Vgl. z. B. die auch bei Holl a. a. O. angegebene Schrift des Miltiades
{1I Jh. p. Chr.), in der er nachweist, daB »der Prophet nicht in der Ek-
stase sprechen diirfes s. Lus, h. e. V 17, 1), auf die auch der Vergleich der
griechischen und jitdischen Prophetie bel Orig. c. Cels. VII 4 zuriickgeht (s.
PRE IX 188 s. v. laspiration). Joh. Chrys. ad I Cor hom. 29, 1 Migne 61,
247 (b 8t mpogitne . . petd Jiavoiug ynpoiong Ral GWPPOVOLSTS WXTEOTEOWS
nel el8dbe & pdéyyetor owsly &navra) benutet wiederum Origenes. Die christliche
Polemik gegen die griechische und die mit ibr identifizierte montanistische
Prophetic geht von der Erkenntnis des grundsitzlichen Unterschiedes der beiden
prophetischen Typen aus: daB namlbich der jidische Prophet zugleich Ekstatiker
wie Deuter seiner ekstatischen Zustinde und Visionen ist, wihrend z. B. die
Pythia (und andere Mantiker) nur die in der Fkstase empfangenen gottlichen
Weissagungen aussprachen, die Niederschrift und Deutung der Worte aber
durch den beisitzenden Propheten (s. Fascher, Prophetes 1927, 3214} geschah.
(So auch die moderne Forschung, s. z. B. Max Weber, Das antike Judentum
S. 300. 303. 306: #»Pythia und deutender priesterlicher Dichter waren hier [bei
den judischen Propheten] nickt getrennt: der israelitische Prophet war beides
in einer Person¢,) Dicse Teilung des Weissagungsaktes in Mantik und Prophetie
charakterisiert Platon im Timaios 71 d sq. folgendermafien: »Kein Mensch, der voll
bei Siunen ist, ist gottbegeistert und wahlren Seherspruchs fihig, sondern nur
dann ist das der Fall, wenn entweder scine Geisteskraft im Bann des Schlafes
liegend gebrochen ist oder wenn er durch Krankheit oder irgendeine Art von
Verziickung geistesschwach geworden ist, Aber die in schlafendem oder wachem
Zustand von einem Seher getanen Ausspriiche, wenu die Erinnerung darauf gelenkt
wird (Gvapvnodévia), mit scharfem Verstand aufzufassen {awvwofjoat), das ist die
Sache eines Mannes, der im Besitz seiner vollen Geisteskraft ist (§juppovog). Er st
es dann, der alle jenc hellseherischen AuBerungen mit der Schirfe des Ver-
standes priift und unterscheidet (Aoytopd Biehéoduwr), inwieweit und fiir wen sie
Anzeichen eines kiinftigen oder vergangenen oder gegenwirtigen Ungliicks oder
Glicks sind; dagegen steht es dem vom Wahnsipn Befallenen und noch darin
Befindlichen nicht zu, seine eigenen Traumgesichte und AuBerungen zu be-
urteilen [wpivew). Daher denn awch der Lrauch, zur Deutung goitbegeisterter
Scherspriiche sogenannte Propheten anzustellen. Diese werden vor manchen
selbst Seher {pévrstc} genannt, aber nur von solchen, die in voller Unwissepheit
dariber siad, dal sie nur die Ausleger {droxprtei) der gbttlichen Offenbarungen
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des Gnostikers Markos: »M. tut so, als weihe er die mit
Wein gefiillten Becher, dehnt die Epiklese lange ous und

und Traumgesichte sind und dal sie durchaus keinen Auspruch haben auf den
Namen Seher, wohl aber auf den Namen Propheten der Wahrsagenden (zpogi;-
o povesaopévey).« [Die Ubersetzung nach Apclt.] Die Beteiligung zweler oder
mehrerer Personen am Weissagungsalet setzen auch die Erklirungen der sibyllini-
schen Weissagungen voraus, und sowohl IV Esra wie Epiphanios’ Quelle gehen in
ihrer Polemik gegen die griechische resp. moutanistische Prophetie von der schon
durch Platon vorgenommenen Gleichsetzung der cigentlichen griechischen »Pro-
phetens mit den pdwesis aus, die thre Weissagungen im Zuslande der BewuGtlosig-
keit machtien und im wachen Zustand sich an nichts erinnern konnten, und setzen
ihnen den Mantik und Hermeneutik umfassenden Typus des jlidischen Pro-
pheten entgegen. (Ubrigens findet sich cine dhnliche Gegeniiberstellung der
ckstatischen alogischen Glossolaliec und der héheren, voem Nous regulierten und
darum einer &igxprass und Ilermeneutik zuganglichen Prophetie auch bei Pls
I Cor 14. S. v.14: mpooedfopar td wysbpatt, npocsiiopat 8 xal 19 vl und v. e
14 12 21 39 vgl. Lietzmanns Exkurs zu I Cor 14.)

Die antimontanistische PPolemik erinnert auffallend an die Erklirung
des demosthenischen Genies beim Autor der Schrift vom Erhabenen {s. oben
S. 481). Auch hier wird gegeniiber dem Anhingern der reinen ckstatischen
Intuition (die spiter durch die Montanisteu reprisenticrt werden) betont, daB
bei dem vollendelen Genic sich Inspiration, d.h. goitliche Begnadung, mit
aktiver Verstandesarbeit verbimden miiisse. Tatsachlich verwendet auch der
Alexandriner Didymos »der Blinde«, der Lehrer des Hiecronymus, den der
Maxime vom wigsty v Buxyely (s. oben 5. 49) zugrunde liegenden Gedanken
bei der Polemik gegen die Moatanisten in ganz ahnlicher Formulierung. S. frg,
in 1L Cor 5 45 eite 7yip Eféornuey, Jed, eirz owppovobpey, Opiv (Migne 39,
1704 D zitiert bei Ioll, Epiphanios a. a. 0.): wdv tw yap ¥Ew tdv dvdpw-
miywy yevépevor T Bed Ixotidpsy, &AL obv gwwpoevebpev dplv, thg deleg in-
atécewg ob paviav, dhhd vpahtétrta éyodonsd

Die durch Epiphanios und die Montanisten vertretene Antithese findet
sich auch schon -— allerdings mit cinem charakteristischen Unterschied —
in der bei Plutarch de genio Socratis ¢. 20 (mor. 588 Af) wiedergegebenen
hellenistischen Inspirationstheorie. Hier tritt der alten und allgemein ver-
breiteten Ansicht, nach der die DProphetie anf eine irratiopale Scelenkraft
(das é&hoyov) zuriickgefithrt wird, die auf peripatetischen Anpschauungen
basierende Anmsicht gegenither, daB nur den &fépoBov feg zal viverov
Eyavar oy doydy oder den wadeordteg &y th gppovely (Plut. mor. 58¢ D)
die Offenbarung zuteil wird. Wihrend aber hier die mantische Irkennt-
nis als Ergebnis cines natiirlichen Denkaktes erklart wird, schildert Epi-
phanios die prophetische Erkenntnis zwar ebenfalls als rationalen Prozel,
leitet aber die rationale Kraft selber aus dem gottlichen Pneuma ab. Der
Erkenntnisproze bei den Propheten ist also nach Fpiphanios ein doppelter:
erst eine passive Iintgegennahime des gottlichen Pncuma, dann eine aktive,
logisch-zielbewuBte Benutzung dieser empfapgenen gottlichen Kraft durch dea
Propheten.

Lewy, Sobria christas 7
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richtet c¢s so cin, daB das Getrink purpurn und rot auf-
leuchtet!, sodaB es den Anschein hat, als ob die . . . {gbit-
liche) . . . Gnade (ydpws) infolge seiner Epiklese ihr Blut in
jenen Becher herabtriufele, und die Anwesenden darauf brennen,
von jenem Trank zu Kosten, damit auch auf sie die Gnade ...
herabtriufele (amop3pijoy) «2.

Dic Metapher vom Trunk der Gnosis gehort in die Reihe der
Tropen, die geistige Vorgidnge durch Vergleich mit physischen
darstellen und im besonderen die Aneignung geistiger Giiter durch
dic Schilderung der physischen Rezeption von Substanzen be-
zeichnen, welche leibliche Geniisse verschaffen®. »Der Logos wird
auf vielfache Weise symbolisch bezeichnets, sagt Clemens?, »als
Speise, als Fleisch, als Nahrung, Brot, Blut und Milch (Z. 14! und
Wein), die der Herr alle zum GenuB (el amdhavow) fiir uns, die
an ihn Glaubenden, gegeben hat«®.  Aus der Masse dieser Tropen®
heben sich bei Philon zwei Gruppen heraus, deren eine die

1S oben 8. 94 zu IV Esra vis. VII § 6 v. 4.

% 3§, oben 5. 8, 1.

8 T1. Scholz, Glaube und Unglaube in der Weltgeschichte . . mit einem
Exkurs: Fruitic Dei, Leipzig 1911, zitiert S. zo5, 2 Novalis: »Alles GenieBen, Zu-
cignen und Assimilieren ist Issen, oder Essen ist viclmehr nichis als eine Zu-
eighung. Alles geistige GenicBen kann daher durch Essen ausgedriickt werden . ..
Es ist ein echter Tropus, den Ké&rper fiir den Geist zu substituicren (Magische
Fragmente II Nr. 1783).¢

Zum folgenden vgl. Scholz 203f. und 205f. Zur Kritik der Scholzschen
Untersuchung s. unten S, 111, 2.

¢ Paed. I 6, 47, 1.

5 Vgl. Philo quaest. in Gen IV § 6 zu Gen 18 ;: »Wenn der Verstand die
heiligen Speisen — das sind die Gesetze und Formen der Weisheit — zu sich
zu nehmen sich riistet, dann kann man auch symbolisch von einem Sich-Nihren
mit dem Gottlichen (vesci divinis) reden. Diese gleichen namlich eciner dem
himmlischer Olymp angemessenen Speise und sind Gegerstand des Begehrens
fiir den geistigen Teil der Seele, die dadurch zum Begreifen der Weisheit und
zum Besitz der vollkommenen Tugend getrieben wird.«

¢ Diese Metaphern sind unabhingig voneinander in den Literaturen der
meisten Volker auséebildet. So ist z. B. die naheliegende Vorstellung vom
Lebenswasser bei fast allen antiken Vélkern zu finden, s. Bauer im ,,Handbuch**
zu Ev. Joh 4 4. Strack-Billerbeck III. 8541, {zu Apc Joh 22,) und Dieterich,
Mithrasliturgie 172f. Nekyia 99f. Abhangigkeit der Poimandreswortes »lch
sprengte ihnen die Worte der Weisheit aus und sie wurden von dem ambro-
sischen Wasser getrinkte von dgyptischen Vorstellungen {so Reitz. in Reitz.-
Schaeder, Studien zum antiken Synkretismus, 1926, 159) brancht daher nicht
angenommen zu werden, s, I1. Diels, Ein orphischer TotenpaB, Philotesia fiir
P. Kleinert, 1907, 43, &: »s¢oypbv bBwp [Diels Vors, 66 B 17] findef sich 4hn-
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Metaphern umlaBt, die die Weisheit mit einer Speise vergleichen?,
wihrend die andere die vereinigt, welche sie als einen Trank
(Wasser, Wein) bezeichnen®. Der GenuB der Speise oder des Tranks
bewirkt Sattigung und das Gefiitht des Wohlbehagens, der des

lich . . in agyptischen Totenbiichern. Vgl. Cumont, Relig. orientales (Paris 1907)
279, 82. Wie wenig diese im Siiden sclbstverstandliche Metapher auf inneren
Zusammenhang zu schlieBen berechtigt, beweist di¢ gapz #hnliche Formel der
Babylonier, deren Tote sich wiinschen, in der Unterwelt ‘klares Wasser' zu
trinken.«

! Beispicle aus der jiidischen und altchristlichen Literatur gesammelt bei
I. Wettstein, Kommentar zum NT (Amsterdam 1752) zu Ev. Joh 6 go» Bauer
za Ev. Joh 4 4 6 g £ 6 59 Strack-Billerbeck II 4811, 485. So nennt Philon
de fuga § 138 I 566 M das Mauna eine shimmlische Nahrung («idépiog tpog]),
die siiBer als Honig schmecket, quod. det. § 117 I 213 M charakterisiert er
e¢benso »den Quell der Weisheite. Vgl iiberhaupt den ganzen Ex 16 . (si3ad
gy bw bpiv &provg otc.e) erklirenden Abschnitt aus de fuga (I 5661 M).

% Beispiele aus der jitdischen und altchristlichen Literatur gesammelt bei
Strack-Billerbeck II 435 und 483—485, Bauer im ,,Jlandbuch* zu Ev. Joh ,,.
Fiir Philon vergleiche besonders de plant. § 38 I 335 M: »Eden . . bedeutet . .
schwelgerischer GenuB (spop?) und ist Symbol der Seele, die ... in der
Fiille und GroBe der Freude emporspringt, da sie sich als einzigen Gegenstand
ihres Genusses (Xméhavopa} . . . den Dienst des einzigen Weisen zum Ziel ge-
setzt hat. Ein Mann, der solchen erquickenden Trank ungemischt getrunken
(yovapetog awpatoo . . onacug), ein Jiinger des Moses, . . rief in hymnischen
Gesingen aus, indem er 2zu seinem cigenen Geist sprach: ,,Schwelge in
Gott” (Ps 36 ;i watatpdyneov <8b wwopion), erregt durch sein Wort zum himm-
lischen und gottlichen Eros, . . . mit seinem ganzen Geist durch den
Stachel der Gottbesessenheit hingerissen und sich nur in Gott erfrenend (Fven-
pputvbpevog wovg ded)e. De somn. I § 50 I 628 M: »Selig die, denen es ver-
géont war, von dem Licbesirank der Weisheit (tvév tic copiag pihrpwy) zu
kosten, sich an jhren Erkenntnissen und Lehren zu laben (fottedgver), sich an
ihr zu erfreuen und immer weiter zu diirsten (Evsvgpovdsioav frt Judiy), indem
sic (die Weisheitsjiinger) unerfilllbare und unersittliche Sehnsucht mnach Er-
kenntnis mit sich tragen (vgl. Jes Sir 244, 5. oben $. 14, 1).¢ De spec. leg. I
§ 303 1I 257 M: Gott »wahlte die wahren Menschen aus . . . und berief sie
zu seinem Dienst, dem ewigen Quell des Schénen . . einem Trank, der mehr
oder doch nicht weniger als Nektar Unsterblichkeit zu verleihen vermag . . .
Ungliicklich sind alle . . ., die sich an diesern Trank der Tugend nicht gelabt
haben (sdwy#dvoay) . . ., wahrend es ihnen doch freistand, sich an Gerechtig-
keit und Frommigkeit zu erfreven und ergitzen (iveuppovBivor wal Bvtpopijont).¢
De fuga § 176 1 572 M: »Die Frucht der Erkenntnis ist das theoretische Leben,
das unvermischten Frohsinn wie der GenuB des Weines (sbppoadvy dg &n’ ofvon)
verschafft.« Desomn. Il § 246£. s.oben S. 19f. Quod deus § 155 I 296 M: »Sollen
wir, auf die Gott von oben herab die Giiter niedertauen und regnen 146t, aus einem
Brunnen trinken (s. Jer 2 4, vgl. de fuga § 197X 575 M. S, oben S.g, 1) und
wenige Tropfen auf der Erde zusammensuchen, wo uns der Himmel unani-

7*
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Weines frohe Stimmung oder Trunkenheit. In diese letzte Gruppe
gehort das philonische Oxymoron. Das Gegenstiick zu dieset Trank-
metapherngruppe bilden die aus der Vorstellung der Weisheits-
nahrung abgelciteten Tropen. Wihrend Philon die Trankbilder
fir die allegorische Erklirung der Bibelstellen, an denen die
Quellen und der Weisheitskrater erwihnt werden, verwandte und
besonders zur Schilderung der »fruitio sapicntiae« heranzog, ver-
band er dic Metaphern von der geistigen Nahrung mit der alle-
gorischen Erklirung des Mannaregens und beschrich mit dem
Bilde der himmlischen Nahrung hiufig die Wirkung des Logos!.

Diese realistischen Schilderungen spiritueller Zustinde und
Vorginge setzen den Glauben an die Existenz einer von der Materie
getrennten, geistigen Welt, die nur dem Asketen wahrnehmbar ist,
voraus. Der Asket, der die Sinnesorgane des Koérpers abgetotet
hat, besitzt dafiir einen voll ausgebildeten Sinnesapparat héherer
Gattung® mit dem er an den von aller physischen Befleckung reinen

horlich bessere Nahrung regnen 14Bt als Nektar und Ambrosia . .. (§ 158) . ..
So wird aus einem Brunnen nicht trinken mégen, wem Gott die unvermischten
Rauschgetrinke (ta¢ édxpfiton psddommtos méoetg s. oben S.Ig, 1 zum Text)
. . . gibte,

! Uber den Logos als Wein und Weinschenk s. oben S. 18f. Bisweilen
wird auch der Logos als Trank und umgekehrt die Sophia als Speise bezeichnet.
Dem Gnostiker Theodotos, aus dessen Schriften Clemens Excerpte bewahrt hat,
ist bereits der Vergleich des Erkenntnisaktes mit dem Essen ciner géttlichen
Speise so gelaufig, daB er die assonicrende Wortverbindung Ppisig wab ywialg
zu bilden wagt (excerpta ex Theodoto 13, I},

3 Vgl. z. B. Philon leg. all. IIT § 161 I 119 M: »Logischerwecise genieBt
also der aus Erde gebildete Korper als ihm verwandte Nahrung die, welche
die Erde hervorbringt, die Secle aber, die atherischer Natur ist, die dtherische
und gottliche Speise; denn sie nihrt sich von Erkenntnissen und mnicht von
Speise und Trank, deren der Kérper bedarf.« 5. auch de congr. § 174 1
544 M und quis rer. div. § 57 I 481 M, vgl. Leisegang 113 f. Scholz a. a, O, 215.
Origenes Homil, 1 in Ps 36, (Migne r2, 1326) ,,Schwelge im Herrn'* (s. oben
8. 99, 2): »Der 4ufere Mensch nahrt sich von vergianglichen und ihm ange-
messenen korperlichen Speisen. Es gibt aber auch eine Speise fiir den inneren
Menschen (interioris hominis), von der es heit, daB ,,der Mensch von Gottes
Wort lebt” . . . es gibt einen Weinbecher des auBeren und einen des inneten
Menschen. Wir trinken nimlich von dem ,geistigen nachfolgenden IFelsen
(I Cor 1o)** und wir trinken das Wasser, von dem Jesus sprach, dal, wer es trinkt,
nic mehr Durst empfinden wird«, und Comm. ad ev. Joh. XX 43, 405 Preusch.:
»Wie es im Korper zwei verschiedene Sinne, Geschmack uad Gesicht gibt, so be-
steht auch nach den Worten Salomos (Sap Sal 7 ,,) ein Unterschied zwischen
der Seh- und Erkenntnisfahigkeit der Seele und ihrer Fahigkeit, dic Qualititen
der geistigen Nahrung zu schmecken und wahrzunehmens, s. Scholz 206.
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Wonuen der geistigen Welt teilnchmen kann!. Die Freuden dieser
geistigen Sinnenwelt werden von den Asketen mit glithenden
Farben geschildert und in scharfen Gegensatz zu den kdrperlichen
gestellt, die geistigen Qualitiiten der dnéhavoig Jeod (oder tic Deiag
soping) gepricsen, wihrend die weltlichen Freuden verworfen
werden. Diesen Gegeusatz formuliert Porphyrios in seiner Be-
kehrungsschrift zur asketischen Lebensfithrung De abstinentia
IT 45 folgendermafien: »Ein gottlicher Mann pilegt die innere
nnd dubBere Reinheit, indem er danach strebt, seine Secle ohne
Nahrung von Affekten wie ohne Nahrung von Speisen, die die
Affckte in Bewegung sctzen, zu lassen, dagegen mit Theosophie
zu speisen (otroopévov 8¢ deocoplay), sich durch rechte Gedanken
iiber das Géttliche dicsem anzuihneln, sich durch das Opfer
im Geist zn weihen und sich mit weillem Gewand und einer Seele,
dic wahrhaft rein von allen Affekten ist, ... Gott zu géihernd®.
Ebenso wic nun hier die Nahrung des Leibes der geistigen
Nahrung bei der Schau des Géttlichen, wird auch die niichterne
und gottliche Trunkenheit der Seele dem physischen Weinrausch
entgegengestellt. Beide Male werden irdische Speise und irdischer
Trank wegen ihrer physischen Wirkung verworfen, dagegen gétt-
licher Trank und gottliche Speise als des Asketen fiir wiirdig
crachtet.

Eine rzusammenfassende Betrachtung der im Verlauf be-
handeiten mystisch-asketischen Vorstellungen ergibt fiir die Er-
klirung des philonischen Oxymoron also {olgendes:

Der Glaube an die Realitiit eines geistigen, von der Materie
getrennten Reiches und der Drang, seine gesamte hohere Existenz
auf dicse spirituclle Ebenc zu projizierend, schuf eine spirituelle

! §. Scholz 215.

% Mit dieser Stelle verglich Reitzenstein ({Hist. Mon. ete. 103, 1. I05)
folgende philonischen Ausfilhrungen: DVC § 35 1 476 M. »Einige, die von der
Weisheit reichlich und unerschopflich mit ihren Lchren versehen und gelabt
werden, freuen sich derartig mit ihr und schwelgen in ihr, dal . . sie 6 Tage
lang kaum die notwendigste Nahrung zu sich zu nehmen brauchen¢ und DVM
II § 69 II 146 M, wo das 4otigige Fasten Moses’ damit erklirt wird, da8 er
die Zeit iiber »bessere Nahrung empfing, namlich <ie in Erkenntnissen, die
ihm vom Iimmel herab eingchaucht wurden (xatanvedueves) und vermittels der
Scele auch den Korper fordertens. Vgl. auch leg. all. III § 141{. I 115 M
vnd § 1611 I 119 M,

% 5. Philon de gig. § 61 I 271 M: »Golicsménner sind die Priester und
Propheten, die es unter ihrer Wiirde hielten, das Biirgerrecht im Kosmos zu
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Terminologie, durch dic die Vorgiénge dieser metaphysischen
Sphire aussprechbar werden sollten. Diese spneumatische Sprachee,
der nur die rationalen Begriffe der materiellen Welt zur Ver-
fiigung standen, hatte mit den gleichen immanenten Schwierig-
keiten zu ringen, wie die Begriinder dieser Sprache, die den Zustand
einer reinen Korperlosigkeit erstrebenden, aber fiir die Zeit ihres
irdischen Daseins an die Materie geketteten Asketen. So mubite
sich die dualistische Spannung zwischen Kérper und Seele auch
auf die Sprache iibertragen?!.

Aus dem gesteigerten Dualismus, der diesen pneumatischen
Sprachtypus schuf, erklart sich auch ein Charakteristikum Philons:
der durch das Oxymoron besonders gekennzeichnete antithetische
Stil. Wie der Gegensatz zwischen der irdischen Welt des Scheins,
der Sinne und des Kérpers und der gottlichen des Seins, des Geistes
und daep Secle, so heherrscht Philon auch der zwischen der ma-
teriellen und spirituellen Sprache, d. h. der Unterschied in der
Bewertung, dem das gleiche Wort in den beiden Sprachsphiren
unterlag. Fiir beide Moglichkeiten, sowohl fiir den Fall, daB ein
in der matericllen Sphire positiver Begriff von der spiritueilen
erlangen und Weltbiirger zu werden, sondern iiber die sinnliche Sphare auf- °
stiegen, in die geistige Welt {tby vourdy wéopov) iibersiedelten und dort wohnten,
eingeschriecben in die Biirgerliste des Staates der unsterblichen und korperlosen
Ideen.s Der Weise ist pétawnog xal petaviars (krd tod perd aupetos Bien) npog
thv . . hoywdy wol sddoupBvev doydv Bilov Selav.

1 In diesem Spiritualisierungsproze8 der rationalen Sprache lassen sich
drei Stadien unterscheiden. {Diese Dreiteilung ist natirlich rein schematisch zu
verstehen, in Wirklichkeit gehen die drei Typen oft ineinander tiber. Sie 1aBtsich
nur rechtfertigen, wenn man die Sprache der Reprisentanten nach ihren typi-
schen Eigenschaften betrachtet.} Am Anfang steht die scharfe Unterscheidung
zwischen der somatischen und pneumatischen Bedeutung {d. h, der allegorischen
dndvore) eines Wortes. Auf dieser ersten Stufe steht Philon. (Als Beispiele
sind nur die Autoren angefiihrt, die in diesem Kapitel &fter zitiert werden).
In der Mitte steht der Typus der pneumatischen Rede, in dem berecits dic
Kontur der rationellen Begriffe soweit geschwunden ist, dal die urspriingliche
und die Symbolbedeutung ineinander iibergehen. Diese Sprache sprechen
z. B. die Verfasser des Ev. Joh und gewisser Teile des corp. IHerm. Der
auBerste Grad in der sEatwerdunge¢ dieser Sprache ist dann mit dem Rede-
typus erreicht, in dem sich dic Begriffe vollig aus ihrer rationellen Sphire ab-
gelost haben wund ihpen — um in der Terminologic dieser Spiritvalisten zu
reden — der »Korper ausgezogen wurdes, Ijer haben sie bereits den Charakter
reiner Symbolzeichen angenommen, mit denen die spirituellen Vorgange mehr
angedeuiet und vm- als beschrieben werden sollen. Ein Beispiel fiir diesen
Typus sind dic Oden Salomos. '
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Perspektive aus negativ wic daB cin gewdhnlich negative oder
neutrale Eigenschaften, Handlungen bezeichnender Begriff seinem
Symbolwert nach positiv zu werten war, bot sich zur Spezifi-
zierung der neuen Bedeutung neben der ausfiihrlichen Satzanti-
these die prignante Form des Oxymoron darl.

EXKURS 1: DIE PLOTINISCHE ®EIA ME®H

In enger Beziehung zur philonischen Lehre von der mystischen
Vereinigung mit der Gottheit als letztem Ziel der Philosophie steht
die plotinische Teloslehre. Plotin, der noch iiber die Schau des
»verniinftigen« Nous die des liebenden Nous setzt, in der alle Klarheit
des Intellekts schwindet und die mystische Einigung sich vollzieht,
vergleicht diesen ekstatischen Zustand, in dem alles Denken aus-
geldscht ist, mit einer Nektartrunkenheit? Ersagt: »Wenn der Nous

! Oxymorische Beispiele fiir den ersten Fall s, de fuga §22 I 5490 M und
de Cherub. § g4f. I 156 M: Kritik an den Kulthandlungen der griechischen
Mysten, dic veranstalteten: dvaing dyiépoug, lepsia ddota, shydg dushsls, dpufmong
pofastg, Gvopyidotong tehetds, vidov sbatfsiay, xextBdnheopévny datdrqta, dyvsiav
Gvapvoy, voatedenapivy &idfideiay, Bupoldyov Sepaneiav Jeob,

Beispiele fiir Antithesen zur Spiritualisierung szweideutiger« Begriffe: de
conf, ling. § 61 I 414 M [zu Gen 2 4 »ual Epitevosy & deds mopidetsov iv "Edip
xotd dvatohdge]: od yepaainv Qutav, &AM obpaviey &petdv, g & acwpbren tob wap’
tavtd Guwths GafBiatong slomet pevnsopévag & putoupydg dviterhey und die folgende
Erklarung von Sach 6 ;;. Quod deus imm. § 137 I 293 M: Bapep ... (xHpo)
-« hpfpotar pbv wal xeydjpeonsy viporivey floviv, mepabéystar 8k Feiav joviyy
xal mhvpoopdvy tdv Gpethe omespitwy wuopopsl wal diivet xahdg mpalaig, vgl. auch
Origenes hom. zu Lev. VIL 1 (zit. S. 121) den Gegensatz zwischen der sancta
und obscaena cupiditas. Quis rer. div. her. § 257 I 510 M [zu Gen 2 4 iréBake
(&p b dedg Exotaoty ¥ni tdv CASap wai bmvwaev]: #xotasw iy ooyiay xal fpeplay
o) vob rapahapfavey * baveg yap vob dypfiyopois katty alodosms, nal yép Brpiyopsis
fiavoiag olodissmg émpafia. (Philonische Parallelen bei Leisegang S. 1631.).
Vgl. auch Rm 8 ,5: & 7ép natd adpxa {fte, péhhete Gnodvijonsw * el 3 mvedpon
wag npoelg tob capetog Faverobre, (fgeads und corp. Herm. VII 2, wo der
Prophet das somatische Dasein 1év {@vte dévatov nennt, mit der charakteristi-
schen Umdecutung des heraklitischen Wortes: {dvtsg tov bxeiviy Sdvurov, tdv 8%
exeivwy Plov tedvedreg (f2 1B 62 Diels) bei Philon leg. all. 1§ 105f, 1 65 M u. 8.

Bei Philon {indet sich kein weiteres analog gebildetes Oxymoron. Eine
tholiche Bildung: spiritalis ieiunii adipes (vgl. dazu Porph. de abst. II 45 zit.
S. 101) wagt Ambrosius (s. unten S. 154}, dessen antithetischer Stil dem philo-
nischen {iberhaupt eng verwandt ist. Uber weilere spirituell-mystische oxy-
morische Bildungen s. oben 8. 41, 3.

? Ennead. VI 7, 35 p. 727 nach der Ubersetzung von 1. ¥. Miiller, Plotins
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trunken vom Nektar (pedvedeic tod vénrapec) das Denken ver-
liert (dgpwv), dann wird er ein Liebender, vereinfacht zum reinen
WohlgenuB3 (sl ednddetav) durch die Sittigung; und bei einer
solchen Trunkenheit (towbrre pédne) ist es ihm besser, trunken
(redbewv) als zu ernst (ospvorépy)! zu sein.« Mit dhnlichen Worten
(tots . . . ofov olvadeiot xai mhnpwdeict tob vénrapos) beschreibt
er auch an ciner anderen Stelle? die geistigen Wonnen der héchsten
Schau. Mit der Metapher von der »Nektartrunkenheit« bezeichnet
Plotin den gleichen enthusiastischen Zustand wie Philon mit der
»gottlichen Trunkenheite®. An Abhéngigkeit Plotins von Philon
ist natiirlich nicht zu denken?. Plotin berichtet selber an ciner
anderen Stelle®, daB3 der metaphorische Gebrauch des Ausdrucks
strunken vom Nektar« in poetischer Sprache geldufig war, und
verwendet hier diesen poctischen Tropus zur Schilderung des
mystischen ZustandsS.

Eine Nachwirkung dieser plotinischen, von den Neu-
platonikern dogmatisierten Vorstellung? von der Trunkenheit

Enncaden, Berlin 1878-—80, 403. In der Formulierung ist Plotin von Platon
(Phaidros- und Symposionmythos) abhingig. Zur edbmédere vgl. Plat. Phaedr.
247 d; zur pédn tod véwtupoeg s. Plat. conv. 203b: pedoadelg tob véxtapog und
Phaedr. 247 e.

! Die aspvérng kennzeichnet das Auftreten des wahren Philosophen. Das
Adjelstiv ssmyég steht hier mit vfowy oder sdgpwv synonym. Vgl. Philon de
ebr, § 130 T 377 M: mig qap o sepvov vijgeviug nui Bv favtolg Bveag (Ggstz.
fu-gruotg) wphe edydg . . ywpelv; Zum ganzen s. Plotin VI 9, 30 b v . .. &n-
Exstye mhvTwy . . walb dméxelve sepvotdtov vob und Plat. Phaedr, 244 d.

? Ennead. V 8, 10 p. 552.

3 Den Nektar bezeichnet Plotin in der allegorischen Erklirung des plato-
nischen Mythos im Symposion von der Geburt des Eros als Trager der gott-
lichen Lebenskraft (Ennead. 1IL 5, o p. 299: 8 < :lov xoui{stat), schildert also
mit der pédyn tod viwtapog den Zustand der Vergottung.

* Gegen Ilenri Guyot (Les réminiscences de Philon le Juif chez Plotin,
Paris 1906, 72/73), vgl. auch Uecberweg-Pracchter, Phil. d. Alt, ,, 608, 2. Der
Verfasser der Untersuchung verkennt die auf der Gesamtentwicklung der spit-
antiken Philosophie beruhenden gemeinsamen Voraussetzungen, die Plotin und
Philon unabhingig voneinander zur Bildung gleicher mystischer Vorstellungen
veranlassen konnten (5. Wendland, Kuliur usw. 3. 186 u. 210 {., vgl. jetzl Harder
im »Gnomone 1V 1928, 652, 2}.

& Ennead. VI 7, 30 p. 721.

¢ Sowohl Philon wie Plotin grenzen diese gottliche Trunkenheit gegen die
physische Weintrunkenheit ab (vgl. Plotin a. a. O. tfjg pédvg rowabrqs [sc.
Jeiag oliarcl).

7 8, Proklos in Plat. Theol. ¢. 13 p. 36, der die plotinische Anschauung
schematisch wiedergibt: Surdg yéap Eyzt tig Svepyeiag (b vobe), &g oot b [hwriveg,



Exkurs 2 105

als Vollendungszustand des slicbenden Nous¢, nicht ein bloB
mechanischer Schreibiehler, ist vieclleicht in der bei dem
Neuplatoniker Simplikios iberlieferten Variante zu einem
Empedoklesvers (21 B 17, 14 Diels) zu suchen. Der Text
lautet bei Simplikios: oA\’ dye podwy xhbdr pédy (wady corr.
Bergk nach Stob. ccl. IT 6; zo1, 9 W.) ydp tor gpévag aber.
Empedokles wird hier als Prophet aufgefaBt, der im Enthusias-
mus spricht.

EXKURS 2: ZUM ALTEN UND NEUEN TESTAMENT

Eine Umschau innerhalb der Grenzen des biblischen Schrift-
tums erscheint vielleicht, nachdem der philonische Begriff aus
gnostischen Parallelen erkldrt ist, {iberflissig. Doch muBl — wie
bei jeder Untersuchung des philonischen Sprachgebrauchs auch
bei der vorliegenden — dic Moglichkeit in Betracht gezogen werden,
daB Philon biblische und andere Vorstellungen miteinander ver-
schmolzen haben kann., Um den Vorwurf, diese Eventualitit nicht
beriicksichtigt zu haben, zu vermeiden, soll zum AbschluB die Frage,
ob im biblischen Sprachgebrauch der Enthusiasmus als Rausch
beschricben wurde, gepriift werden.

Der Glaube an die Wirkungen des Geistes war zu allen Zeiten
im Judentum lebendig! und ekstatische Erscheinungen in der

tag pbv dg vobe, tie 3% pedldwv 1@ véurupe, und de prov. et fato I 30 S. 162
ed. V. Cousin. Vgl. auch Hermias ad Plat. Phaedr. p. 108. (Diese Stellen
sind von H. Koch, Ps.-Dionysius Areopagita in seinen Bezichungen zum Neu-
plat. und Mystericnwesen, Forsch. z. christl. Lit. u. Dogmengesch. I 2/3, 1900,
157, 1 gesammelt und mit dem philonischen Oxymoron zusammengestellt worden.}

Zwischen Proklos (geb. 410), dem bedeutendsten Vertreter der athenischen
Schule und Simplikios {geb. zwischen 470 und 490), dem letzten in der Reihe
der athenischen Neuplatoniker, liegen ca. 8o Jahre. Vgl. auch Proklos de prov.
(S. 171 ed. Cousin): Quintam . . post has omnes cognitiones intelligentiam
volo te accipere . . assequentem . . Platoni et ante Platonem Theologis,
qui consneverunt nobis laudare cognitionem supra inteilectum et ueviav ut vere
hanc divinam divoigant. Vielleicht rechnete Simplikios auch Empedokles zu
diesen dedhoyat.

1 {ber die pneumatischen Vorstellungen des nachexilischen und hellenisti-
schen Judentums s. H. Weinel, Die Wirkungen des Geistes und der Geister im
nachapostolischen Zeitalter 18gg, H. Gunkel, Dic Wirkungen des heiligen
Geistes ; 1909, besonders 5. 56—58 und bei Kautzsch, Pseudepigraphen 341/42
{(Vorrede zu IV Esra), Bousset-Grellmann 394 f., Strack-Billerbeck zu L 2 4.
In den genannten Untersuchungen wird gegeniiber der verbreileten Auffassuug
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Literatur aller Perioden Gegenstand der Darstellung. In diesen
Schilderungen, die dhnlich den griechischen von der pythischen
und dionysischen Ekstase die sichtbaren Auswirkungen (ovpeia)
des seelischen Vorganges auf den physischen Zustand beschrieben,
wurde zwar die Wirkung der Ekstase oft mit der eines Rausches
verglichen (vgl. Jer 23 4: »Ich war . . wie ein Mann, der vom Wein
iiberwiltigt ist«)!, aber niemals der Rauschzustand selber als ein
Zustand der Vergottung betrachtet?. Ganz im Gegenteil wird das
Verbum pedbev in der LXX stindig in malam partem zur Be-
zeichnung der Unvernunft, der geistigen Verwirrtheit und der
Stindhaftigkeit synonym mit paivesdat, tapdtreodor verwandts,
In diesem Sinne ist auch der oxymorische Ausdruck pedbovrec
&vev atvov, der der philonischen pédy vyodhtos oder besser der plut-
archischen &owoc pédy konform gebildet ist, als Bezeichnung einer
Geistesverwirrung, die nicht durch den Rauschtrank, sondern
durch den Zornesbecher? Jahwes verursacht ist, zu verstehens.

betont, daB pneumatische Erscheinungen niemals im Judentum ausstarben und
das junge Chrisientum nicht nur an alte prophetische Vorstellungen ankniipite,
sondern von einer zeitgendssischen pnewmatischen Strémung getragen wurde.

1 S. oben 5. 63, 1.

£ Die Stellen aus der Hannacrzahlung (s. oben S. 4) und dem Bericht
vom Pfingstwunder {s. oben S. 5, 3} gehéiren nicht hicrher. Beide Male wird
die gattliche Qualitit der Inspiration bestritten und als Ursache des anormalen
Zystandes der physische Rausch angegeben.

3 Vielleicht ist die metaphorische Gleichsetzung der Trunkenheit mit dem
Zustand der Siindhaftigkeit in der prophetischen Literatur dhnlich wie die der
geschlechtlichen Unzucht mitverursacht durch die Opposition der Propheten
gegen die Enfartung des altisraelitischen Jahwekultes. Unter dem EinfluB der
kanaansischen sexual- und alkoholotrgiastischen Baalskulte, in deren Ritual be-
rauschende Getrinke eine erhebliche Rolle spielten, hielten auch die Jahwe-
priester wilde Opferzechgelage ab, Die Propheten, die die Gefahr der Kana-
anisierung der Jahwereligion crkannten und dagegen die Parole der Umlbkehr
zum snomadischen Ideale ausgaben, bekimpften diese kultischen Weingelage,
dic das Geschlecht der Wiiste nicht kannte, als Symbol des Baalismus mit
berechtigter Erbitterung, vgl. Jes 28 , f: »Priester und Prophet kamen von Sinnen
{¢4¢otnocav) durch den Rauschtrank, .. schwankten in der Trunkenheite. Daher
verwarfen sie den Rausch, der bei den Gegnern durch seine kultischen Zwecke
geheiligt war, und degradierien ihn zum Inbegriff aller Siindhaftigkeit. (Uber
den Wein im Kult der Kanaanier s. Max Weber, Das antike Judentum 2oz1i.;
Hans Schmidt, Die Alkoholfrage im AT, Ilamburg 1926, dort weitere Literatur.)

¢ Sammlung der Belege iiber den Schicksals-, Zornes-, Unheils- oder Todes-
becher im AT und NT bei H. GreBmann, Ursprung der isr.-jid. Eschatologie,
Gottingen 1905, 129 1.

% Auch an cine gnostisch-mystische Umdeutung dieses Begriffs durch
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Jes 51 47 (nach der LXX): »Erwache, erwache, stehe auf,
Jerusalem, die du getrunken den Becher des Zorns aus der Hand
des Herrn. Denn den Becher des Taumels, den Becher des Zornes
hast du getrunken und geleert ... (v. 21) Darum hére diescs, du
Gebeugte und Trunkene, doch nicht vom Wein . . « {pedbovoa odz
ard olvov, s. auch 28 ;4 und 29 ).

Dieser Sprachgebrauch des AT blieb auch fiir die altchristliche
Literatur maBgcbend. Auch in den Schriften des NT, die von
dem Erstarken der pneumatischen Bewegung auf jedem Blatt
Zeugnis geben, wird niemals ein ekstatischer Zustand als dsta pédy
charakterisiert. Nur eine Stelle aus dem ps.-paulinischen Brief an
die Epheser (5, ndhert sich der philonischen Vorstellung.
sDarum werdet nicht unverstindig, sondern sucht zu verstchen,
was des Herrm Wille ist. Und berauscht cuch nicht mit Wein
(b4 pedbareode oivp)! — das ist unsittlich —, sondern werdet des
Geistes voll (mhmpodode &v mvebpar), redet zueinander in geist-
gegebenen Psalmen, Hymnen und Liedern, singet und spielet
dem Herrn in curem Herzen, dankt Gott ...« Dem Erfiilltsein
mit Wein wird hier die Forderung, sich mit dem Pneuma als einer
gottlichen Substanz zu erfiillen, gegeniibergestellt. Diescs Pneuma
ist als stoffliches Element gedacht?, das wie die Luft eingeatmet
wird. Die enthusiastische Stimmung, die dieser Pneumastoff be-
wirkt?, steht wie der »gottliche Rausche im Gegensatz zum Wein-
rausch und ist ebenso wie die philonische durch Aneignung einer
pneumnatischen Substanz entstanden. So war es kein groBer
Schritt fiir die Kirchenviter, diesen Zustand der Geisteserfiilltheit
mit dem philonischen Terminus von der gottlichen und niichternen
Trunkenheit zu bezeichnen4,

Philon ist natiirlich nicht zu denken. Abgesehen davon, daB Philon Pro-
phetenstellen selten {nur 11mal in seinen gesamten Schriften s, Leiscgangs
Philonindex 8. 43} heranzicht, wiirde fiir eine so verwegene Umdeutung jede
Analogie in seinen Werken fehlen.

! Vgl. Prov 235 8 Weinel a. a. O, 79f.

2 &, A. DeiBmann, Die NTliche ¥Formel sin Christo Jesu¢, Marburg 189z,
86 u. go; Dieterich, Mithrasliturgic 109 {.

8 &, Dibelius im Handbuch z. NT (aus dem auch die Ubersetzung der
Stelle stamint) zu Eph 5,4 #Der Zustand des ‘begeisterten Singers’ ist
hier deutlich als ein ekstatischer dargestellt; es ist eine Art Trunkenheit im
Geiat, aber keine Glossolalie; als Gegenteil wird Jer Weinrausch genannt.s

¢ 5. unten S. 150.




Zweiter Teil

GESCHICHTE DES PHILONISCHEN OXYMORON IN DER
PATRISTISCHEN LITERATUR BIS ZUM IV JH.

EINLEITUNG

Der erste christliche Schriftsteller, der nicht nur philonische
Theorien in groBerem MaBe iibernahm, sondern als ein innerer
Geistesverwandter mit philonischen Methoden die Lchren der
Bibel und die der griechischen Philosophic zu verbinden suchte,
war Clemens von Alexandrial. Wihrend Clemens’ Exegese sich

1 Eine Geschichte des Philonismus, die nicht nur die bestimmten Etappen
in der Patristik fixieren, sondern auch dic Transformierung seiner Lehre auf
dein Wege des Traditionsprozesses darstellen miilite, ist bisher cbensowenig
wie die der alexandrinischen Exegese, in die der Philonismus einmiindet, ge-
schrieben worden. C. Siegiried hat im zweiten Teil seines Werkes: Philon
von Alexandria als Ausleger des AT (Jena 1875), in dem er die Rezeption
wichtiger Topoi der philonischen Allegorese durch die christliche Literatur bis
ins IV Jh, hindurch verfolgt, dafiir das Fundament gelegt. Dal er dabei den
EinfluB auf die frithe christliche Literatur {iberschatzt, betont schon P. Wend-
land, Kultur usw. S, 210. (8. auch P. Heinisch, Der Einflul Philos auf die
#lteste christliche Exegese, ATliche Abhdlg. Miinster 1908.) Fiir den Kenner der
Traditionsgeschichte innerhalb der christlichen Literatur ist eine Geschichte
des philonischen Einflusses auf die Paftristik in den »Testimonia de Philone
eiusque scriptis¢ im ersten Bande der Philonischen groBen Ausgabe p. XCV sq.
sowie der Textgeschichte in den Prolegomena zu den einzelnen Banden enthalten.
Das dort gesammelte Material ist bisher noch nicht ausgewertet worden.

Als Hilfsmittel fiir dic folgende Untersuchung sind die Berliner Akademie-
ausgaben der Werke des Clemens und groBer Teile des Origenes sowie die
Wiener Akademicausgabe bedeutender Teile des Ambrosius mit ihren Testi-
monien, die dic Benutzung Philons jedesmal sorgfaltig vermerken, und ihren
wertvollen Indices zu nennen. (Bei Eusebios, Gregor von Nyssa, Augustin
liegen fiir die herangezogenen Siellen noch keine modernen kritischen Edi-
tionen wvor.) Suiccrus’ und Stephanus’ Lexika (ebenso wie fiir die Lateiner
Forcellini) und die Migne-Indices, die meist Abdrucke der alten Maurinischen
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jedoch nur auf gelegentliche Ileranziehung und Deutung von Bibel-
stellen zur Sanktionicrung eigener Gedanken beschrinkte, schuf
Origenes nach dem Vorbild des groBlen philonischen Kommentar-
werks zur Genesis in systematischer Arbeit fortlaufende wissen-
schaltliche Erklirungswerke zu den biblischen Bitchern und
wurde damit der Begriinder einer einheitlichen, die ganze Bibel
umfassenden Schrifttheologie®. Die Autoritit sciner exegetischen
Werke erhielt sich iber Jahrhunderte?, seine Schrifterkiirungen
wurden unbeschadet der Tatsache, dal die Kirche auf ihn und
scine Werke den Bann legte, bis in die Reihen der erbittersten
Gegner® — bewult und unbewullt — {ibernommen?, und wenn
die Achtung auch zur Folge hatte, daB die weitaus mefsten Werke
des Origenes verlorengingen, weil sie nicht offiziell tradiert werden
durften, so zeigt eine genauecre Betrachtung der kirchlichen Exe-
gese, wie sehr die origeneischen Gedanken Allgemeingut geworden
waren und der exegetische Origenismus unbehindert von dog-
matischen Streitigkeiten weiterlebte, Eine Aussonderung ori-
geneischer Elementc aus den groBen, nachweislich von ihm ab-

sind (zu Origenes vgl, die Ausgabe von De la Rue 1733—1759, zu Ambrosius
die der Mauriner vom 1686f. und 1748{., zu Augustin die von 1679—1700}
halfen nicht viel. (Sonstige Verweise auf benutzte Hilfsmittel crfolgen im Lauf
der Abhandlung.) Eine Erieichterung bei der Sammliung des Materials brachte
die Beobachtung, daB der philonische Terminus in der patristischen ILiteratur
besonders haulig in Verbindung mit bestimmten Bibelstellen aufiritt, (Diese
loci classici der . v. sind nreist schon von der alexandrinischen Exegese durch
den philonischen Terminus erklirt worden.) In erster Linie sind hier folgende
Psalmensiellen zu nennen: LXX DPs 22 ¢ 355 103, daneben auch Cant 5,
Eph 545 und Prov g, (vgl. dazu schon Philon s. oben S. 121.).

1 8. Origenes’ Johanneskommeniar, Einleitg. 5. 82 f. von Preuschen.

? IDDaneben ist die Verbreitung seiner Schrifttheologie durch die miind-
liche Lehre der alexandrinischen Katechetenschule und ihrer Tochterschulen
immetr zu beriicksichtigen.

3 Z. B, der Antiochener. Besonders Theoderet, dessen Hobheliedkommen-
tar zu dem des Origenes in engem Abhingigkeitsverhalinis steht (s. W. Riedel,
Die Auslegung des Ilohenliedes in der jidischen Gemeinde und der griechi-
schen Kirche [Leipzig 1808] 5. gof.), ist ein charakteristisches Beispiel. Auch
fiir Johannes Chrysostomos, der die alexandrinische allegorische Schrifterkla-
rung in mafBvoller Zuriickhaltung pflegte, wird unten {s. unten 5. 12y, %)
Abh#ngigkeit von Origenes nachgewiesen werden kdnnet.

¢ Im Kampf gegen Origenes, der mit einer voiligen Aechtung der Lehren
und Werke des groBen Alexandriners endete, sind bekanutlich verschiedene
Stadien zu unterscheiden, die hier nicht einzeln fixiert werden sollen. Die
Rezeption seiner Lehre geschah groftenteils in den Epochen, in denen er noch
nicht vollig geachtet war, hérte aber auch spiler nicht auf.
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hangigen Schriftkommentaren, die durch Konfrontierung zweier
oder mehrerer untercinander nicht abhingiger Erklirungswerke
zur gleichen Bibelpartic geschehen muf}, ist bisher noch nicht
unternommen worden!, obwohl auf diesem Wege bedeutende Frag-
mentmassen aus verlorenen Kommentaren zutage gefordert
werden konnten. Allerdings kann die Quellenforschung hier nicht
rein mechanisch vorgehen, da die von Origenes abhingigen Exe-
geten selten ihre Vorlage wortlich ausschricben, sondern wic aus
dem Steinbruch eines gewaltigen zusammengestiirzten Gebdudes
ihr Material aus der Masse der alexandrinischen Exegese brachen
und nach eigenen Tendenzen umformten. So muB sich jede Unter-
suchung, die die Rezeption bestimmter Ideen der alexandrinischen
Exegese durch die patristische Literatur hindurch verfolgt und
sich dabei nicht mit rein statistischen Feststellungen begniigt,
sondern dic Ursachen in der Abwandlung der bestimmten rezi-
pierten Ideen aus den verdnderten Anschauungen der Zeiten und
Personlichkeiten erkliren will, mit Notwendigkeit zu einem Kapitel
der bisher noch ungeschriebenen Wirkungsgeschichte der alexan-
drinischen Theologie gestalten, Eine Untersuchung dieses Typs
stellt der zweite Teil der vorliegenden Arbeit dar, der die Geschichte
der philonischen pédy wypdhoc in der patristischen Literatur
behandelt. Der Weg, den dieses philonische Oxymoron geht, ist
kurz gesagt folgender: es wird von Origenes rezipiert? und geht
in den Sprachschatz der alexandrinischen Theologic ein. Es ist
hicr wie bei Philon eingeordnet in die Gruppe der Bilder und Ter-
mini, die die ondhavotc dz0d wihrend des Aktes der mystischen
Einigung bezeichnen sollen®. Das philonische Oxymoron befindet

1 Apsiize bei Wendland, Neu entdeckte Fragmente Philos, Berlin 1891
und Klostermann, Griechische Excerpte aus Iomilien des Origenes, T. u. U.
12, 3b (1804). 8. auch Wilbrand (zit. 5. 147, 2}, 8. 3of.

2 8. dariiber unten S, 1rgf.

3 Die Bilder, mit denen der Vorgang der mystischen Einigung zwischen
Gott und Mcensch beschrieben wird, stellen, wic Dieterich in seiner ,,Mithras-
liturgie’* nachgewiesen hat, cine Einheit dar. Er hat gezeigt, wie sich als be-
sondere Gruppen die Metaphern, die den mystischen Akt als ein Heraustreten
der Seele aus dem Korper und Aulstieg zur Gottheit (Ekstase) oder ein Ein-
treten Gottes in den sterblichen Leib (EEnthusiasmus) oder als geschlechtliche Ver-
einigung oder als Essen und Trinken der géttlichen Substanz (zur letzien Gruppe
gehort die »nilchterne Truukenheite¢ s. oben 8. ¢81.) schildern, herausheben.
Alle diese Vorstellungen von einem »Genull Gottese sind bei Philon zu belegen.
(S. das Material bei Bousset-Gressmann 8. 450, 1, 451, 3, sowie in Leisegangs
Werken, Der heilige Geist und Pneuma Iagion passim.)
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sich dann unter den alexandrinischen Ideen und Vorstellungen,
die von den folgenden Generationen zuerst im Osten, dann im
Westen rezipiert werden. In der Reihe der von der Spekulation
der alexandrinischen Theologie abhingigen patristischen Autoren,
bei denen sich das Oxymoron {indet, fchlen jedoch ecinige, die sonst
allgemein als im gleichen MaBe wic die anderen von deren
Ideen beeinflulit gelten!. Bei dicsen Vitern wird nun charakte-.
ristischerweise nicht nur der philonische Terminus, sondern der ganze
Komplex der Beschreibungen des mystischen Aktes der Finigung
vermiBt, und umgekehrt treten in den Schriften der Autoren, die
das philonische Oxymoron rezipiert haben, zugleich auch die
Schilderungen der fruitio Dei? mit den in diesem Zusammenhang

1 So fehlt das Oxymoron z. B. bei Clemens von Alexandria, Gregor von
Nazianz und Basileios. (Uber die beiden letzten s. unten §. 122, 2.} Clemens
schlieBt sich im allgemeinen eng an die philonischen Theorien an, iibernimmt
aber nicht seine mystische Teloslehre. Seine Gnosis ist inénisia, Srwpic, der
Aufstieg zur hochsten Erkenninis geschieht ohne die Hilfe der mystischen
Ekstase im ungchinderten Stufengang des Nous. »Though the father of all
the Mystics, he is mo Mystic himself . . . The instrument to which he looks
for growth in knowledge is not trance, but the disciplined rcason.« {Ch. Bigg,
The Christian Platonists of Alexandria, Oxford 1886, ¢8, zitiert bei Harnack,
Lehrbuch der Dogmengeschichie [.= DG} L, 646, 1). »Clemens uses the
strongest language to express ihe union of the Gnoslic with his knowledge

. This language . . . entirely excludes Ecstasye (Bigg o1, 2). Das Material
Hegt bei A. F. Dachne, De fvwos: Clementis Alexandrini (Leipzig 1831) vor,
der aber infolge einer willkiirlichen Definition des Begriffes Mystik (p. 112:
»si modo eum iure mysticum appellamus, qui facultatis humanae, qua wvel
cognoscit vel agit, modum naturalem non servats)} zu einem falschen Ergebnis
kommt. Charakteristisch ist, daB unter den von Clemens zitierten Schrift-
versen (S. Potters Ausgabe, Oxford 1715 und Venedig 1757 Tom. V: indices)
die festgestellten loci classici der p. v. fehlen.

2 Dieser Begriff ist Gegenstand einer Untersuchung von H. Scholz (im
Aphang scines Buches ,,Glanbe und Unglaube in der Weltgeschichte, Leipzig
1911), der, von Augustin ausgehend, seine Vor- und Nachgeschichle bis in die
Moderne hinein verfolgt., Die Arbeit leidet vor allem daran, daB die syno-
nymen Ausdriicke fiir die fruitic Dei, die in der Antike nicmals zu cinem
festen Terminus fiir den mystischen Vorgang wurde, in ungeniigendem Mafe
beriicksichtigt sind und dadurch die Basis fiir die Untersuchung zu schmal
ausficl. Tm ersten Teil, der die Vorgeschichte behandelt, sind auBerdem die
Traditionslinien durch Nichiberficksichtigung der philonischen LEtappe, in der
die platonischen und biblischen Reiken zuerst zusammenflieGen, verzeichnet.
(Zu Philons Schilderung des »Gotles- oder Weisheitsgenussesq, der von ent-
scheidendem LinfluB auf die gesamte Patristik war, vgl. die oben 8. g9, 2 zitierten
Stellen, besonders de plant. § 381, T 335 M. In Leisegangs neuen Index ist
das Wort énohadw, &réhavsic unverstandlicherweise nicht aufgenommen.) Ebenso
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konstanten mystischen Bildern auf. Somit beruht dic Aussonderung
der sechs fir dic folgende Untersuchung in Betracht kommenden
Autoren! nicht auf irgendwelchem Zufall des »Sprachgebrauchse,
sondern verhilft umgekehrt dazu, aus dem Kreis der von der
alexandrinischen Theologie abhingigen Autoren die Gruppe der
eigentlichen Mystiker zu eliminieren.

Bevor sich dic Untersuchung den einzelnen Autoren, die den
philonischen Terminus rezipiert haben, zuwendet, erscheint es an-
gebracht, die verschiedenen kirchlichen Ideen, zu denen der
philonische Begriff in der Patristik in Beziehung tritt, vorzufithren
und durch dicse Betrachtung der Geschichte des Begriffs »até vévy

wird die Erwahnung des Ambrosius als Vorbild Augustins vermiBt. Andere
Irrtiimer dieser Art, dic hier nicht im einzelnen aufgezihlt werden konnen,
resultieren aus einer uunklaren Vorstellung von der alexandrinischen Theo-
logie und ihrer Wirkungsgeschichte, derzufolge Scholz die Bedeutung des
Origenismus fiir die Geschichte der fruitio Dei nicht crkannt hat. Uberhaupt
besteht die Schwiche dieser an allgemeinen feinsinnigen Bemerkungen
reichen Untersuchung (s. oben S. ¢8f) in dem Mangel an ciner histo-
rischen Durcharbeitung des Materials. Im ilbrigen enthalt seine Material-
sammlung, da sie auf Zitaten aus dem gleichen Autorenbereich wie die der vor-
liegenden Untersuchung beruht, eine willkommene Bestitigung fiir die Be-
hauptung, daB die Termini der fruitio Dei, zu denen auch die »niichterne
Trunkenheite gehért, cine geschlossene Gruppe bilden und in der origenistischen
Literatur immer gemeinsam auftreten.

! Dazu kommen noch Kyrill (s. oben 8. 85, 4), Makarios (s. unten S. 124, 2),
Theodoret (s. unten S. 156, 4), Hicronymus (s. unten S. 162, 1), Paulinus von
Nola (s. untea S. 150, 4), die aber hier nicht besonders behandelt werden. Zu
Joh, Chrysostomos und Ps-Joh. Chrys. vgl. unten 8. 127, 7 und oben 5. 5, 3.

2 Neben der Verbreitung des philonischen Begrifis durch das Medium der
origeneischen Exegese in der Patristik ist stets die Moglichkeit einer direkten
Abbingigkeit von Philon zu beriicksichtigen. So greifen z, B. die Origencer
Euscbios, Gregor von Nyssa und Ambrosius oft tber Origemes hinweg auf
Philon selber zuriick. {Johannes Chrysostomos [s. unten 8. 127, 7], Cyprian und
Augustin dagegen — fiir Augustin s. die Einschrinkang 5. 146, 3 [Philo
Latinus] ~— kennen Philons Lehre nur durch Mittelquellen.) Eine Entscheidung,
ob Philon selber oder Origenes der Vermittler des Oxymoron war, ist bei den
Autoren, die beide als Vorlage benutzten oder benutzen konnten, meist nur
nit Hilfe der Bibelstellen, zu deren Erklirung die p. v jeweils herangezogen
wird, méglich. Philon selbst erklirt bekanntlich nur den Pentateuch und
zitiert schr selten Schriftstellen aus anderen Teilen des AT. (Vgl, die Zu-
sammenstellung in Leisegangs Index S. 43). Fir die Erklirung der nicht-
pentateuchischen Schriften waren die Kirchenschriftsteller, die nach alexan-
drinischen execgetischen Vorbildern suchien, also meist auf die Werke des Ori-
genes angewiesen. Wenn daher z. B. der Terminus . v. im Zusammenhang mit
Psalmenworten angefiihrt wird und sich aus dem Auftreten gleichlautender
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die scines spezicllen Gebrauchs bei den einzelnen Autoren vorzu-
bereiten. Wie dic christliche allegorische Schrifterklirung der
Alexandriner im allgemeinen auf philonischer Basis weiter-
baute, so bildete auch speziell fiir die Bibelstellen, dic vom
Wein und der Trunkenheit handelten, die philonische Teilung in
die zwei Formen (:1dy) der Trunkenheit, die des Weines oder
der Unwissenheit und die »gtttliche und niichterne Trunkenheit«!
die Voraussctzung fiir die allegorische Erklirung des Origenes.
{ine streng asketische Einstellung zum #uBeren Dasein, ver-
bunden mit der Forderung einer rein dem Intellekt und seiner
Ausbildung geweihten Lebensfiihrung als Voraussetzung fiir den
mystischen Aufsticg zur Gotteserkenntnis charakterisiert sowohl
die philonische wie auch die origeneische I'rdmmigkeit. Der Be-
griff ruht also bei beiden Alexandrinern auf dem Fundament einer
gleichen Anschauung iber Askese und Mystik. Trotz dieser
grundsitzlichen Verwandtschaft muBte dann aber mit dem Uber-
tritt auf christlichen Boden notwendigerweise eine Wandlung
im Gebrauch des Oxymoron eintreten. Sie war dadurch be-
dingt, daB der Begriff zur Beschreibung entweder bestimmter dog-
matischer Spekulationen oder kultischer Briuche der Kirche
verwandt wurde. s bedcutete noch kaum cine Anderung gegen-
itber dem philonischen Sprachgebrauch, daB der Ausdruck zu-
sammen mit der Schilderung der Wirkung des philonischen Logos-
trankes auf den christlichen Logos libertragen wurde?, Wichtiger
war seine Verkniipfung mit dem christlichen Kultus: so wurde
mit ihm die enthusiastische Stimmung der Fastenden bezeichnet.
Von entscheidender Bedcutung aber wurde seine Verwendung bei
der Schilderung des Abendmahlgenusses®, Diese war dadurch

Schrifterklirungen bei anderen von Origencs abhingigen Autoren Benutzung
einer gemeinsamen Quelle ergibt, ist es immer von vornherein wahrscheinlich,
daB hier der beriihmte Psalmenkommentar des Origenes die Vorlage ist.
S, z. B. S. 128).

L Vgl. de somniis 1! § 164§. und § 190 § 680 M s. 0. $. 38, 1.

t Vgl. J. Freudenthal, Zur Geschichte der Anschauungen fiber dic jiidisch-
hellenistische Religionsphilosophie, Monatsschr. f. Gesch. u. Wigs. d. Jud. 1869, 405.

% Schon Clemens strom. IV 25, 161, 3 hatte die bei Philon allegorisch
gedeutete Erzihlung von Melchisedek, der Abraham Brot und Wein anbot
{s. oben 8. 21{.), auf die Elcmente der Eucharistie iibertragen, dabei aber
charakteristischerweise (s. oben S. 1711, 1) nicht wie Philon die Wirkung des
Genusses als cine aniichterne Trunkenheite geschildert. Im gleichen Ver-
hiltnis zueinander stehen die Deutungen der*Erziblung vom Quellwunder in
der Wiiste bei Philon (s. cben 5. 201f,) und Clemens (paed. II 2, 19, 2).

Lowy, Sobria ebrietas 8
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vorbereitet, daB die philonischen Beschreibungen des Weisheits-
kraters!, der shimmlischen Nahrung« und des shimmilischen
Tranks« in der Patristik auf das Abendmahl bezogen wurden2.

Entsprechend der doppelten Betrachtungsweise des Abend-
mahls in der Kirche, der symbolisch-spirituellen und der rea-
listischen, sind zwei Formen dieser Verkniipfung zu unterscheiden.
Fiir die reinen Spiritualisten®, deren Hauptreprisentant Origenes
war, galten die liturgischen Ausdriicke nur als symbolische Hiillen
fiir die unter ihnen verborgenen Ideen: sie verstanden unter dem
GenuB der eucharistischen Elemente die geistige Aneignung des
Logos. Das Fleisch des Herren essen und sein Blut trinken be-
deutete fiir sie die Lehren und Worte des Logos aufnehmen, sich
an seiner Weisheit sittigen und scine Wirkungen erfahren. Daraus
folgte fiir sie die Forderung an die wahren Frommen, das ganze
christliche L.eben zu cinem »mystischen Aufenthalt« des Logos in
der Secle, d. h. cinem stéindigen Aufnehmen der geistigen Speise
und des geistigen Trankes (Clem. AL paed. II, 1,11, 2! éotiacig
Aoyew) zu verwandeln oder — um ecine charakteristische Wendung
zu wiederholen (Orig. c. Cels, VIII 22) — das irdische Dasein zu

1 In der christlichen Literatur trat unter dem Einflull der kirchlichen
Trinititelehre die Sophia hinter dem I.ogos und dieser wieder hinter dem
»Heiligen Geisty zuriick (s. Pauly-Wissowa s. v. Sophia 1038).

t Mit der Ubertragung dieser Metaphern, die bei Philon aus der biblischen
Beschreibung kultischer und historischer Realititen zur Bezeichnung geistiger
Vorginge entnommen worden waren, auf die Schilderung des kultischen Mahls
der Kirche wurde die von Philon vorgenommene spirituelle Umdeutung der
biblischen Vorstellungen bis zu cinem gewissen Grade wieder riickgingig ge-
macht. Sogar auch die pédn vnedhiog, die als Bezeichnung eines mystischen
und daher letzlich unsagbaren Zustandes nie zur Beschreibung von Vorgingen
der materiellen Welt herangezogen werden konnte, trat durch die Fixierung
an das kultische Ritual doch wenigstens zur realen Sphére in DBezichung.

8 Vgl. die ausgezeichneten Abhandlungen von Steitz: Die Abendmahllehre
der griechischen XKirche in ihrer geschichtlichen Entwicklung, Jahrb. f.
deutsche Theologie IX—XIII 1864/8, die (unter Beriicksichtigung von Loofs
PRE s. v. Abendmahl und Harnacks Korrekturen DG IL 457, 2) die Grundlage
der obigen Ausfitbrungen bilden, und Struckmann, die Gegenwart Christi in
der heiligen Eucharistie, Theologische Studien der Leogesellschaft 12, r9os5, der
die fast uniiberschbare Literatur diber die beriihmte Streitfrage nach der realen
und symbolischen Auffassung verarbeitet hat. (Seine These ist allerdings un-
haltbar.} Harnack DG a. a. O, betont mit Recht gegen Steitz, dal zwar fir
den  atihetoge, der aufl der hochsten Stufe der FErkenntnis angelangt
ist, nach Origenes die sinnlichen Zeichen des irdischen Kultes nicht mehr notig
sind, daB es aber eine rein symbolische Auffassung der Eucharistie schon deshalb
nie geben konnte, weil diese immer mit der realen Kultpraxis verbunden blicb.
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einer einzigen geistigen Abendmahlfeier zu crhohen!. In der
Terminologie dicser Spiritualisten bezeichnete der Leib des Logos
die stirkende Nahrung fiir den Anfinger, das Blut den Weintrank
der Lehren, der nur dem Vollkommenen gereicht wurde und auf
seinen Geist cine berauschende Wirkung ausiibte. Dieser mystische
Zustand wihrend des Erkenntnisaktes wurde als »gGttliche und
niichterne Trunkenheit« bezeichnet.

Wihrend die Vertreter dicser Logoslehre, die die philonische
Spekulation vom »Wrcin einschenkenden Logos«? mit der symbo-
lischen Deutung des Abendmahls verbanden, den spirituellen
Charakter der philonischen Vorstellung von der »sniichternen
Trunkenheit« unangetastet lieBen, gebrauchten dic Anhidnger der
realistischen Iucharistielehre, die dic Wirkung des materieflen
Abendmahltrunkes als p. v. bezeichneten, das philonische Oxy-
moron in ganz neuer Bedeutung. Diese Verwendung des Terminus
bei der Beschreibung der realistischen Abendmabliehre sctzte den
Glauben an das Eintreten der mystischen Linigung durch den
Kommunionsempfang selber voraus. Es ist hier nicht der Ort, die
Geschichte der Abendmahllehre in der antiken Kirche, die die
Geschichte ihrer Hellenisierung ist, zu verfolgen, doch sind einige
allgemeine Ausfithrungen, soweit sie fiir das Verstindnis der Ge-
schichte des mystischen Begriffs notwendig sind, nicht zu um-
gehen®. Nach dem Schwinden der urchristlichen cschatologischen

1 Diese spiritualistische Auwffassung erklart cs auch, daB an manchen
Stclien nicht eindeutig festgestcllt werden Lkann, ob die Speise- und Trank-
bilder ganz allgemein die Ancignung geistig-religiser Werte oder die Einnabhme
der realen Abendmahlelemente bezeichnen sollen. (Vgl. Harnack DG I 475f.)
Oft ist diese unklare, zwischen Realitit und Symbol schwankende Ausdrucks-
weise beabsichtigt. 8. Origencs Homil. in Numeros 16, 9 ed. Bachrens: »Bibercy
autem dicimur asanguinem Christic non solum sacramentorum ritu, sed ect
cum sermones eius recipimus, in gquibus vita consistit . . .

2 5. oben S. 18f.

3 8. dic S. 114, 3 genannten Werke von Steitz, Loofs, Struckmann, dazu
Anrich, Die griechischen Mysterienreligionen im Verbidltnis zum Christentum
114f., Charles Bigg, The Christian Platonists cte, 52f. 219f., Harnack DG 1
a75%. II a4f, 437f., sowic Fr. Heiler, Das Gebet und Der Katholizismus
passim. Bekanntlich hat sich ein festes DDogma vom Abendmahl niemals
herausgebildet. Dagegen schuf eine mystagogische Kultpraxis den Glauben an
die magische Kraft der matericllen Elemente, die der Sterbliche sich durch
sinnlichen GenuB aneignete. Zwischen dieser primitiv-materialistischen Vor-
stellung von der magischen Wirkung des sakramentalen Rituals und der spiri-
tualistischen, alexandrinischen Lchre vom Trank®und der Speise des Logos,
die dem realen Akt selber keine ticfere Bedewtung beimaB, steht die Lchre

8#
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Hoffnung auf ecin baldiges Eintreten der »Gottesherrschafte setzte
sich neben dem Glauben an eine zukiinitige Unsterblichkeit in
steigendem Male die Vorstellung von ciner Vergottung schon im
Diesseits durch. Die Verdinderung in der religivsen Stimmung,
die durch den EinfluB griechischer Mysterienvorstellungen, welche
mit den bekehrten heidnischen Massen ins Christentum hinein-
stromten, geférdert wurde, hatte zur Folge, daB an die Stelle der
altchristlichen Weltfremdheit und Gleichgiiltigkeit gegeniiber der
irdischen Lebensfithrung die Forderung nach einem asketischen
Leben als Vorbereitung zur mystischen Verbindung mit der Gott-
heit trat. Diese Vereinigung wurde durch Taufe und Abendmahl
vermittelt, deren Elemente jetzt als Triger der gottlichen Kraft
smagische« Bedeutung erhielten. Mit der Einnahme des eucha-
ristischen Tranks und der cucharistischen Speise, durch die der
Fromme Gott selbst in sich aufzunchmen glaubtel, begann das
neue Leben, das chne Unterbrechung iiber die kurze Spanne des

von dem geistigen Symbolwert der Elemente. Sic werden nach dieser Ani-
fassung zwar durch den Korper angeecignet, doch wirkt der GenuB nur auf
das ithm verwandte Element, die Secle, terminologisch gesprochen: die realen
Elemente sind sLeib des Logos«. (5. die agyptische Euchologie des Serapion,
abgedruckt bei ¥unk, Didascal. et const. apost. tgos II 150) Diese Auf-
fassung von dem psychisch-physischen Doppelcharakter der Eucharistie, die
am knappsten in der bekannten Formel Augustins: aliud videtur, alind in-
telligitur (serm. zyz, Migne 38, 124%) wiedergegeban wird, galt, nachdem die
origeneische strenge Scheidung in die téhetor, die den pneumatischen Schrift-
sinn erfassen konnten, und dic groBe Gemeinde, fiir die der Wortsinn galt,
anfgegeben war, als die eigentlich alexandrinische und wurde von den be-
deutendsten durch die alexandrinische Richtung bestimmten Kirchenvitern
aufgenommen und verbreitet {8. unten S. 1421£.).

1 Uber die religionsgeschichtlichen Zusammenhinge s. A. Dieterich, Mithras-
liturgie S. 100f. Die Geschichte des philonischen Degriffs ist geradezu ein
Musterbeispiel fiir die religionsgeschichtliche Erkenntnis Dieterichs (5. 108):
»Aus der untersten Schicht religioser Anschauung hat sich eine erhabene
Mystik genfhri. Mit gewaltiger Kraft stieg wieder von unten empor in ur-
spriinglicher religivser Bewegung der Glaube der Vereinigung von Gott und
Mensch, der dem Gebildeten nur noch ein Bild war. Von unten kemmen die
alten Gedanken zu neuer Kraft in der Religionsgeschichte: die Revolution von
unten schafft neues Leben der Religion in uralten unzerstérbaren Formen.« —
Sowohl der christlichen Anschauung von der vergottenden Wirkung des Wein-
trunks wie der alten diopysischen von der inspirierenden Kraft des Trauben-
saftes (5. oben S. 46) liegt die gleiche antike Sakramentsanschauwung, nach
der sich der Mcopsch durch Essen und Trinken mit der Gottheit vercinigt, zu-
grunde. In der Rezeption dieser Vorstellungen, die irotz ihrer Sublimierung
die Zugehorigkeit zu dem antiken Typus nicht verlengnen kénnen, prigt sich
diec Roile der katholischen Kirche als Erbin der antiken Mystik aus.
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irdischen Aufenthalts hinweg in dic unendliche Zeit des jenseitigen
Dascins reichte. Aber unabhingig von dieser spezifischen Wirkung?
der Weihung durch die Tauf- und Abendmahlmysterien erregte
der GenuB der gottlichen Abendmahlmaterie bei jeder Wieder-
holung das subjektive Wonnegefiihl der mystisch-enthusiastischen
Einigung. Der Kommunionsempfang garantierte nicht nur kiinftige
Seligkeit, sondern gewiihrte als Vorgeschmack schon auf dieser Erde
die ckstatisch-mystische Fruitio Dei: er wandelt sich vom Mittel zum
Selbstzweck. Diesc Ekstase bei der Kommunion wurde, weil sie
durch den Trunk aus dem Abendmahlkelch ausgeldst war, eine gitt-
liche und niichterne Trunkenheit genannt® Die pédy bezeichnet hier
nicht, wic bei Philon und den christlich-alexandrinischen Spiritua-
listen, die Wirkung eines geistigen, sondern die eines realen Trunkes.

Dicse grundlegende Verinderung in der Verwendung des
philonischen Begriffs im Zusammenhang mit der realistischen
Abendmahllehre ist symptomatisch fiir die Bedeutungsmeta-
morphose des Terminus nach seinem Heraustreten aus der alexan-
drinischen Sphiire {iberhaupt. Origenes hatte zwischen der
Fassungskraft des Weisen und des gemcinen Mannes streng ge-
schieden und sich mit seiner auf rein spiritueller Grundlage auf-
gebauten Lehre nur an den Kreis der »Geweihten« gewandt. Da-
gegen gaben seine Jinger, die als Diener und Kampfer der welt-
lichen Kirche im praktischen Wirken der ehernen Tatsache, dalB
das Christentum eine Massenbewegung war, Rechnung zu tragen
hatten, ihre csoterische Haltung auf und palten ihre und des
Meisters Lehren der geistigen IFassungskraft des gliubigen Volkes
an. Die Folge davon war, dal sie, so oft sie ¢s unternahmen, einen
origencischen Gedanken zu verbreiten, ihn simplifiziercn muBten.
Durch diesen AusscheidungsprozeB der spekulativen Elemente,
der durch das allgemeine Nachlassen der spekulativen Krifte in
der griechischen Kirche geférdert wurde, wurde der spirituelle

1 Als solche Wirkungen werden in der Liturgie genannt: 1. SiindenerlaB,
2, ewiges Leben, 3. Starkung zur Frommigkeit (gegen die Macht des Bosen und
beim Erdulden des Martyriums), 4. Erfiilllung mit dem Heiligen Geist. Vgl. Const,
Ap. 39 ed. Funk und die bei Lietzmann, Messe und Herrenmahl, Bonn 1926,
68 f. behandelten Varianten die_:ser liturgischen Motive. Hervorzuheben ist,
daf in der Epiklese der Chrysostomos- und Markusliturgie {s. Lietzmann S. 69
und 78) als Zweck der Abendmahlcinnahme auch die Niichternheit (vipdi) der
Seele angegeben wird.

2 In der Schilderung dieses cucharistischen Enthusiasmus tritt die Be-
schreibung des Weines, der den »GenuB Gottese stirker symbolisierf, vor der
des Drotes in den Vordergrund, s. oben S, 15, 3.
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Oberbau der alexandrinischen Theologie, der sich iiber der christ-
lichen Glaubensreligion erhob, abgetragen und das Fundament
des Volksglaubens freigelegt. An die Stelle der Forderung nach
einem Aufstieg zur hiichsten Gnosis traten jetzt als letzte Kriterien
fiir eine vollkommene Frommigkeit die Pistis, die Agape und die
Erga. Erst mit dem Moment, wo der alexandrinische Bau und damit
auch das Fundament der philonischen Spekulation fillt, d. h. nach
Origenes, beginnt eine grundsitzliche Wandlung in der Geschichte
des philonischen Begriffs. Aber auch dieser Entintellektualisierungs-
prozefl geschieht nicht durch einen einmaligen Akt, sondern in
allmihlich fortschreitender Entwickelung. Bei Einzelnen, wie
Euscbios und Gregor von Nyssa, wirken die spekulativen Krifte,
die Origenes erweckt hatte, auch noch in den Schriften nach, die
mit Riicksicht auf das Forum, an das sie sich wandten, bewulBt
eine volkstiimlichere Form der Darstellung wihlten. Im allgemeinen
ist aber eine zunehmende Vercinfachung der von Origenes und
der alexandrinischen Tradition her iibernommenen Gedanken an
den Testimonien der p.. v. deutlich zu beobachtien. Dic Verinderung,
die dann mit dem philonischen Terminus beim Ubertritt auf
lateinischen Boden vor sich ging, wird untcnl (S. 1461.) niher cha-
rakterisiert werden.

Eine ecigene Entwicklung nahra die Bedeutungsgeschichte der
dela pédn. Schon bei Philon bestanden enge Beziehungen zwischen
den Begriffen »Freude« und »Trunkenheit« (s, oben S. 34 1);
fiir Origenes sind die beiden Worte Synonyma. Wihrend dieser
aber dic beiden Begriffe nur zur Beschreibung der Freuden des
jenseitigen Lebens verwandte, setzte sich die Auffassung des
Begriffs »Trunkenheit« im Sinn der Freude als Bezeichnung der
seligen Grundstimmung des christlichen Frommen iiberhaupt in
steigendem Male durch. Die »gottliche Trunkenheit« bezeichnet
nun keinen momentanen ekstatischen Akt mehr, sondern das an-
dauernde iiberschwengliche Glicksgefiibl des erlosten Frommen,
der in der GewiBheif des ewigen Lebens schon im Diesseits die
Scligkeit genieBt. In dieser Umwandlung prigt sich die hoch-
gespannte Religiositit des jungen Christentums aus, das die Fu-
daimonie? nicht in wenigen ekstatischen Momenten, sondern als
dauernden Besitz zu haben glaubte. Damit lgst sich der Begriff
»gottliche Trunkenheit« aus dem Kreis der spezifisch mystischen
Termini und wird wie dic »Freude« zur Bezeichnung der Grund-
stimmung des neuen christlichen Lebens tiberhaupt.

1 Uber die Bezichungen des Eudaimonie- und Freudebegriffs s. oben S. 34 .



I. Kapitel
GRIECHISCHE PATRISTIK

I. ORIGENES

Johanneskrommentar I 30 § 205 £. ed. Pronschen.

In die Reihe der Bilder und Gleichnisse, die im Ev. Joh den
Gottessohn symbolisieren?, gehdrt auch die #urehog dhndw (15 5).
Die allegorische Erklirung dieses Tropus lautet bei Origenes
folgendermaBen: »Es bleibt noch zu dem Gesagten hinzuzufiigen,
warum der Sohn der ‘wahrhafie Weinstock’ heiBt. Das ist fiir die,
die das Wort: ‘Der Wein erfreut des Menschen Herz’ (Ps 103 45)
in einer der prophetischen Gnade angemessenen Weise verstehen?,
klar. Denn wenn das Herz das Organ des Denkens, das, wodurch
es erfreut wird, aber der sl mundende (mompdratos) Logos ist, der
aus dem irdischen Bereich heraushebt (#wsrav), den Enthusias-
mus (évdovotay) und eine nicht unverniinftige, sondern gottliche
Trunkenheit bewirkt (pedbew pédny odx dhdyterov dhra deiav), in
die, wie ich glaube, auch Joseph seine Briider versetzte (Gen 43 54,
so ist logischerweisc derjenige, der den ‘Wein, welcher das Herz
des Menschen erfreut’ bringt, der ‘wahre Weinstock’.« Origenes er-
klirt dic Worte des Ev. Joh durch das Psalmenwort 103 45, dessen
pneumatischer Sinn mit den Worten: 6 zotyraratos Adyoc sdppalvet 1o
Stavonetndy  wiedergegeben wird3, Der Trank dieses Logos be-

1 Sie werden von Origenes im Johanneskomim. I § 125—131 ed. Preuschen
aufgezihlt. .

2 Das sind die eine allegorische Erklirung der Schrift treibenden Pneuma-
tiker. Vgl. Redepenning, Origenes 1841 I 254 f., Siegfried, Philon usw, 35z.
Wetter, Phos 149 f.

¥ Vgl. Orig. in Ps 4, (Migne 12, 1165/8) und Euseb. comment. in Ps 103
(Migne 23, 1277): »Der Wein erfreut des Menschen Herz’ . . . nicht jeder,
sondern nur der, der seinen Ursprung von dem herleitet, der sagt: Ich bin der
wahrhafte Weinstock . . . Denn der Logos Gottes ist ebense Weinstock wie
Olbaum (s. Ps 51 4) . . . sowohl Wein wie O] wie Drot.«



120 I Teil I. Kapitel

wirkt Ekstase, Enthusiasmus und goéttlichen Rausch. Da der
Sohn im Ev. Joh der »wahrhaftige Weinstocke genannt wird,
schildert ihn Origenes als Mundschenk, der den berauschenden
Weintrunk des Logos den Menschen reicht). Die drei Verben, mit
denen Origenes den enthusiastischen Zustand bezeichnet, sind
synonym nebeneinander gestellt. Im letzten Glied dieser Trias ist
das Adjektiv a@idrwotog an Stelle des gewdhnlichen dwposbyre ge-
wihlt, um den Gegensatz giéyiotoc—Adroc wirkungsvoll hervor-
treten zu lassen® Es bedarf keines besonderen Beweises dafiir,
daB Origenes hier den philonischen Begriff der »gsttlichen und
niichternen Trunkenheit« wvarilert®.

In Matth. comment. series cap. 85 ad Mt 26 ,,f. (Migne 13, 1734).
»Jenes Brot, weclches der gottliche Logos als seinen Leib
verkiindet, ist der nahrende Logos (Adyoc tpbpuyec) . . . und
jener Trank, von dem der gottliche Logos bekennt, es sei
sein Blut, ist der siiB mundende Logos {Adyoc mdtpoc), der dic
Herzen der Trinkenden ‘herrlich berauscht’. Dieser Trunk be-
findet sich in dem Becher, von dem geschricben sieht: ‘Wie herrlich
ist dein berauschender Becher!’ (Ps zz ) .. Mit jenem Trunk
meinte er nicht sein sichtbares Blut, sondern den Logos . . .« Wein
und Brot bezeichnen im Bericht des Ev. Mt von der Einsetzung
des Abendmahls nach Origenes’ Deutung nicht die realen Elemente
der Eucharistie, sondern sind Symbole des I.ogos, der die einzig
wiirdige Nahrung des Vollkommenen istf. Geistige Speisc und

1S, oben S. 181. und 8. 115.

1 Es folgt eine Dentung des mit dem Gleichnis vom Weinstock korre-
spondierenden Tropus vom Lebensbrot, der nach Origenes die ethischen Dok-
trinen, die geistige Nahrung fiir den beginnenden Weisen, bezeichnet, withrend
der Wein die mystischen Lehren, die dem Teleios die Wonnen der enthusiasti-
schen Gotteserkenntnis verschaffen (vob povov tpégeadar, &hhic ual tpupiave),
symbolisiert. Ahbnlich Homil. in Levit. XVI 5 ed. Bachrens. Uber den Fort-
schritt von den ethischen Lehren zur mystischen Schau vgl. Redepenning,
Origenes I 3081,

3 Das ganze Kap. 30 ist voll philonischer Reminiszenzen.

% Zur Gegeniiberstellung des Réyoq tpéotpec und héyos méwpee s, oben
S.081f. Vgl auch Orig. Johanneskomm. XIIT 33 § 213 Preuschen, Die Pole-
mik des Origenes gegen die reale Auffassung vom Blute Jesu ist mitbestimmt
durch die christenfeindiichen Schmihungen der Eucharistie als cenae Thyestae
(Vgl. Homil. in Levit. VII 5 ed. Bachrens). Qrigenes pflegt den Wortsinn
aufzugeben, wenn etwas Gottes Unwiirdiges in der Schrift ausgesagt wird.
{S. Siegfried a, a. Q. S. 353). An anderen Stellen {Jobannesk, XXXII 24
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Trank sind nach Origenes auch in den beiden Gliedern des Psalmen-

verses 22 ; gemeint, der als Zeugnis fiir die berauschende Wirkung
des eucharistischen Logostranks angefithrt wirdl,

Hom. in Lev. VII 1 od. Baehreng in der 'U‘bersetzung Rufins,

Die 7. Homilie zum Leviticus, dic das fiir Aaron und seine
Priester wihrend ihres heiligen Dienstes bestehende Gesetz, sich
des Weines zu enthalten, kommentiert, ist von der philonischen
Behandlung der gleichen Vorschrift in der Schrift »Uber die Trunken-
heit« abhiingig? Origenes zahlt zuerst die Stellen auf, an denen
seincr Meinung nach dieses weise ' Gesetz in den Schriften deg NT
wicder aufgenommen wurde, richtet darauf in dem auch von
Philon bevorzugten Diatribestil eine scharfe Polemik gegen die
Trunkenheit als Ursache aller Ubel, wobei der Begriff von der
prignanten Bezetchnung der physischen Bezechtheit zo  ciner
alle Kardinallaster umfassenden Bezeichnung erweitert wird. »Gier
und Habsucht . . . und unsittliche Begierden berauschen die
Seele, cbenso wie umgekehrt auch die heiligen Begierden (sanctae
concupiscentiac) sie berauschen, aber mit jener heiligen Trunken-
heit (ebrietate sancta), von der einer der Heiligen sagte: ‘Wie
herrlich ist Dein berauschender Becher (Ps 22 ()’ «3. Nach diesem
Vorverweis unterbricht sich Origencs mit der Bemerkung, er
werde weiter unten iiber dic verschiedencn Arten der Trunkenheit
{de diversitate ebrietatis} sprechen, und fdhrt in der Polemik
gegen die Trunkenheit fort. Bei der pneumatischen Auslegung
des Leviticusgesetzes, das Origenes fiir das Christentum zu er-
ncuern wiinscht, kniipft er an den oben gegebenen Hinweis wieder
an und belegt die Vorstellung von einer sheiligen Trunkenheite, die
im Gegensatz zur verwerflichen Weintrunkenheit steht, durch

§ 310 u. 8.) koncediert Origenes den »Einfaltigens die reale Auffassung, wihrend
er fiir den Vollkommenen nur die pneumatische Dewtung der Abendmahls-
crzihiung gelten 4Bt (s. oben S, 114 {., vgl. Redepenuing a. a. O. I 2994., 312 £.).

1 QOrigenes fahrt fort: Dieser berauschende Trank ist das beim Martyrium
Christi vergossene Blut, das aus dem Traubenblut des Logos in der Kelier der
Passion gepreBt worden ist. Ilier klingt eines der beriihmten Motive der
Passionsmystik an, vgl. die berithmte Sequenz »Stabat mater« des Jacopone
da Todi (XIII Jh.) v. 50f.: Cruce fac inebriari et cruore filii,

2 §, die Testimonien in der Bachrensschen Ausgabe und oben 8. 3f, Die
Homilie ist nur in der lateinischen Ubersctzung des Rufin erhalten, die oft die
Gedanken des griechischen Originals nur frei wiedergibt. S. unten 8. 125, 2.

3 Vgl. Hom. in Jerem. I1 8 cd. Bachrens.
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mehrere Schriftstellen, Diese fiir die Zukunit! versprochene
»heilige Trunkenheits oder » Trunkenheit der Heiligens« bezeichnet
nach Origenes die kiinftige Freude der Seele? im Reiche Gottes,
also einen himmlischen, keinen leiblichen Rausch. Dieser Stelle
liegt zwar das philonische Schema, durch das die Masse der Schrift-
stellen iiber Wein und Trunkenheit fiir die kiinftige allegorische
Deutung in zwei Gruppen geteilt wurde, zugrunde, aber die mit der
philonischen sgéttlichen Trunkenheite verbundenen Vorstellungen
erscheinen hier weitgehend christianisiert und ihrer urspriinglichen
Bedeutung entfremdet. Denn Origenes schildert mit der Metapher
nicht wie Philon den Vollendungszustand in den Momenten der
Ekstase, sondern die zukiinftigen Freuden des seligen Lebens,
das dic Frommen?® im Himmelreich fithren werden®. Auch Philon,
dessen eschatologische Anschauungen von hellenistischen An-
schansungen bestimmt sind®, glaubt an die Unsterblichkeit einzelner
auserwihlter® Seelen (z. B. der Erzviter), die ihr irdisches Leben
makellos verbracht haben, jedoch tritt bei ihm die Bewertung
dieses jenseitigen Lebens, das das wesentliche Ziel des fritheren
Christentums darstellt, gegeniiber dem Streben, die Vergottung
noch bei Lebzeiten im Enthusiasmus zu erlangen, zuriick. Denn
die Unsterblichkeit ist fiir ihn eine notwendige Folge der reinen

1 5. die Futura in den angefiihrten Bibelstellen Ps 35 ¢ Jer 38 44 Jes 05 13-
Origenes faBt das Verb peddarw, das in der LEXX fur Tiﬁ‘{j?ﬁ == tranken steht,
nach dem allgemeinen griechischen Sprachgebrauch als »trunken machens s.
oben S. 15, z.

2 pQuae ebrictas sine dubio pro gaudio animae et laetitia mentis accipitur. ¢

3 UJber die christlichen »Heiligene, die hier neben die philonischen Weisen
oder Frommen treten, s. Lietzmanns Kormm. zu Pls Rm 154 und E, Williger,
Hagios, Religionsgesch. Versuche u. Vorarb. XI1X, 1 (1922)., Die Heiligen
sind dic auserwihlien Frommen, dic nach dem Tod in das Ilimmelrecich ver-
setzt werden und dort ein seliges Leben fithren.

4 8. Fr. Heiler, Das Gebet ; 1923, 280: »'Ewige Seligkeit’ ist fir die
Mystik nichts anderes wic die ewige Dauer jenes hochsten mystischen Erleb-
nisses, das sie schon in dieser Welt ersehnt . . . Der jenseitige Vollendungs-
zustand ist wesentilich identisch mit der diesseitigen mystischen Gotteserfahrung;
er wird darum von den Mystikern mit denselben Bildern und Begriffen um-
schrieben wie diese. Das ‘ewige Leben' der Mystik ist die ewige ‘Gottes-
schaw' und ‘Gotteinigung’, die permanente Ekstase . . ., die diesseitige
Ekstase . . . eine Antizipation . . . der himmlischen Ekstase«. 5. auch Bousset,
Die Himmelfahrt der Seele, Archiv fiir Religionswissenschaft IV {1go1) 136f.
und Bousset~-Gressmann S. 297 {.

& §. Bousset-Gressmann S, 273, 204 . 442.

5 Vgl. de congr. § 108 I 535 M: yipug elaipstov.
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irdischen, in der mystischen Einigung gipfelnden Lebensfiihrung.
Der EinfluB der hellenistisch-mystischen Anschauungen driingte
hier die jiidisch-eschatologischen Ideen zuriick. Das Hervortreten
der Jenscitsvorstellungen bei Origenes bezeugt dagegen die Ver-
anderung des Schwerpunkts im Christentum!?.

Comment. in Cant. III (8. 184 f, ed. Bashrens) nach Rufin.

Zu ihrer reichsten Entfaltung gelangte die mystische Bilder-
sprache der fruitio Dei inncrhalb der spiatantiken Literatur in den
allegorischen Kommentaren des Origenes zum 1Ichenlicde2 Als
besondere Gruppe heben sich hier die Stellen heraus, an denen die
realistischen Schilderungen der Weingclage und andere sympo-
tische Motive des Originals allegorisch gedeutet und metaphorisch
ornamentiert werden. Dabei wurde das Proverbiengleichnis vom
Gastmahl der Weisheit, das schon bei Philon in dicsem Zu-
sammenhang auftrat (s. oben S. 12{), in den Allegoresen des
Origenes mit den Schilderungen des Hohenliedes® verbunden,
das Weinhaus des Hohenliedes als Haus der Weisheit, in
dem sic ihre Symrposien feiertt, und der Wein, den sic kre-
denzt, als Symbol der gottlichen Weisheit gedeutet. Dieser
geistigen Trunkenheit, die durch den GenuB der »Lehren
der Weisheit und Mysterien des Wissens« bewirkt wird, steht die
Trunkenheit derer, dic die »Lehren der falschen Weisheit« be-
folgen, gegeniiber. Die Richtigkeit dieser Teilung erhirtet Origenes
durch den Schriftbeweis, indem er die Bibelstellen, an denen von
Wein oder Trunkenheit dic Rede ist, anfiihrt und nachweist,
daB beide Formen der Trunkenheit® schon hier geschieden sind.

2 Origenes verfalte zum Hohenlied (abgeschen von einer zweibindigen
Jugendschrift) Homilien und einen grofien, 10 Biicher umfassenden exege-
tischen Kommentar. Von beiden Werken sind Teile crhalten. Mit den Homi-
lien {s. unten S. 125, 1), die mehr erbaulichen Charakter tragen, wandte er
sich an die Laien und Katechumenen, wihrend er in dem Xommentar wissen-
schaftliche Exegese treibt. 5. Ricdel, Austegung des Hohenliedes usw. 551{., 62.

# Die Vereinigung der beiden Motive lag um so n#dher, als nach der
biblischen Anschauung Proverbien und Hoheslied vom gleichen Verfasser
stammten.

¢ Vgl. Hom. in Cant. III S, 220, 12{. ed. Bachrens.

8 5. das Prokopzitat aus Origenes (S. 96 Bachrens), wo kurz bemerkt
wird, daB in der hl. Schrift der Wein bald in gutem, bald im schlechten
Sinn steht und Hom. I 2 super Ps 36 (Migne 12, 1324}, sowie zu Ps35 o (Migne 12,
1316), wo eine Scheidung zwischen sder gulen und tadelnswertene (yadd
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Die Stelle lautet: »Fithrt mich in das Weinhaus® (Cant 2 ,). Das
sind . ..dic Worte der Braut. . an die I'reunde?. . . . Denn sie schnt
sich danach, .. .den Wein der Freude zu genieBen. Wir haben schon
oben gesagt, daB unter den Freunden des Briutigams die Propheten
und alle, dic das Wort Gottes vom Anfang der Zeit darreichten,
zu verstehen sind. Zu diesen mége mit Recht entweder die
Kirche Christi oder die an Gott hingende Seele? sagen, man solle
sie in das Weinhaus fithren, d. h. dorthin, wo dic Weisheit in einem
Krater ihren Wein mischt und durch ihre Diener . . mit den Worten
cinlddt: ‘Kommt, eBt meine Speise und trinkt den Wein, den ich
cuch gemischt habe’ (Prov g;). Das ist das Weinhaus, das Haus
des Gastmahls, bei dem ‘alle, die von Ost und West kommen, mit
Abraham, Isaak, Jakob im Reiche Gottes zu Tisch liegen werden,
(Mt 8 ,5)° ... Das ist der Wein, fiir den jene Psalmen geschrieben

und ewrd)) Trunkenheit vorgenommen wird. S. auch Comment. in Cant. T
{zu Cant 1 ;) S. 94f. Baehrens, wo der Wein als Lehre des Gesetzes und der
Propheten gedeutet und als geistiger (spiritale) oder mystischer Wein dem
gewdhnlichen {commune) Wein enigegengesetzt wird. Dieser Erklirung
folgt dic spirituelle Deutung einiger den Wein erwahnender Bibelstellen im
positiven Sinn und die Verwerfung des weltlichen (saeculare) Weins, der die
pvergifteten und dem wahren Gottesglauben fremden Lehren« (96, 15 Baehr.)
symbolisierte. Origenes schliefit mit der Feststellung: vini differentias pro di-
versifate dogmatum constare.

1 5. Anm. 2.

? Tdas Wort: »Fithrt mich in das Weinhause wird hier als Bitte der Ec-
clesia, sie ins Haus der Weisheit zu fithren, aufgefafit. Braut und Brautigam
sind nach Origenes’ Deutung im Kommentarwerk (anders in den Homilien,
s. Riedel a. a. O. 8. 59f.) Christys und die Ecclesia oder der I.ogos und die
Psyche des Frommen (s. S, 185 Z. 3 u. 25 Baehrens, vgl. prolog. comment. in
Cant. 5. 61f,, I S. 8¢ Bachrens). Iliese letztec Deutung, die vom 3. Buch
des Kommentars an immer mehr in den Vordergrund tritt {s. Riedel 6o0f.},
erklart die ungehcure Wirkung des Werks. In den Beschreibungen der
Einigang der in himmlischer Licbe erglithenden Seele mit ihrem Gott fanden
die spiteren Generationen die groBartigste Darstellung des religigs-mystischen
»Dramas der Seeleq. Die Wirkung dieser origeneischen mystisch-sympotischen
Motive reicht, wic hier nur angedeufet werden kabn, einerseits bis zu Makarios’
pid g dpdrng tod Bsod (hom. 8 § 2, Migne 38, 529), andererseits bis in die
deutsche Mystike. 8. das geistliche Trinklied der Nonnen am Niederrhein
[vgl. dazn den Hymnus der Jungfrauven auf den himmlischen Briutigam in
Methodius® Symposion] aus dem XV Jh. nach der Ubertragung von Hoffm.
v. Fallersleben ins ITochdeutsche bei Erk-Bshm, Deutscher Liederhort, Leipzig
1894 IIT 86f. (Nr. x162 Strophe 3): »Er soll uns schenken den Cypernwein
[s. Cant 2,4 5. unten S. 193], in den Rosen, wir miissen alle trunken sein wohl
von der siiBen Minne sein, in den Rosen.«
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sind, die ‘fiir die Weinkelter’ betitelt werden (Ps 8. 80. 83). Das
ist der Wein von jenem Weinstock, der spricht: ‘Ich bin der
wahre Weinstock’ {(Joh 15 ,) . .. Das ist der Wein, von dem
berauscht zu sein auch fiir die Gerechten und Heiligen fiir
wiinschenswert gehalten wird. Dies schaute, wie ich glaube, im
Geiste schon damals Noah und wurde, wie berichtet wird,
trunken; auch David bewunderte den Becher dieses Gastmahls und
sprach: ‘Wic herrlich ist dein berauschender Becher’ (Ps22 ). In
dieses Weinhaus also eilt die Gemeinde oder jede einzclne
Seele . .. cinzutreten und die Lehren der Weisheit und Mysterien
des Wissens gleichwie den Wohlgeschmack der Speisen und die
IFreude des Weines zu genieBen. Man mull aber wissen, dall es
ebenso wic diesen Wein, der aus den Lehren der Wahrheit ge-
preBt ‘im Krater der Weisheit gemischt wird (Prov g,1), auch
cinen entgegengesetzten Wein gibt, von dem ‘die bisen Frevler
berauscht werdén’« (Prov 4 ;)%

Eine zusammenfassende Uberschau fiber dic behandelten
Stellen lehrt, daB in Origencs’ Schriften zwar die Vorstellung von
der »gbttlichen Trunkenheit« und die Motive, mit denen die »niich-
terne Trunkenheite bei Philon verbunden erschien, hiufig auftreten,
aber der oxymorische Ausdruck selber nicht erhalten ist. Dieser
Befund ist aber fiir das cndgiiltige Urteil iiber den origeneischen
Sprachgebrauch nur von bedingtem Werte, denn crstens halten
sich die lateinischen Ubersetzungen der origeneischen Schriften,
aus denen dreci? von den fiinf oder sechs angcfiihrten Stellen
stammen, nicht an den Wortlaut der Originalfassung, beschrinken
sich vielmehr oft auf freie Inhaltsangabe, und dann sind unter
der Masse der origeneischen excgetischen Werke, dic durch die
Verketzerung des Kirchenvaters verloren gingen, gerade auch die
Schriften zu beklagen, in denen die loci classici der sniichternen
Trunkenheit« erklirt werden3. An erster Stelle rangieren hier die

! Homil, in Cant. IL 7 (S. 51, 23f. Baehr.) falt Origenes das Bibel-
wort: »Fiihrt mich in das Weinhaus¢ als Aufforderung des Christus-Logoes an
die Katechumenen, sich mit ihm, d. h. seiner Weisheit, wie mit einem pneuma-
tischen Weintrunk anzufiillen.

2 D. 5. In. Matth. comm. ¢. 85, Hom. in Levit. VII 1, Comm. in Cant. III

3 Z. B. ad Cant 5,, wo DBenutzung des philonischen Begriffs dsia pédy
fir Origencs nachgewiesen werden kann (s. unten S. 156, 4). Ebenso fehlt
die Erklarung zu Ps 103 ;. Der Psalm ist nach IHieronymus (s. Bardenhewer II,
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exegetischen Schriften des Origenes zu den Psalmen. Aus dieser
Schriftengruppe, die die Grundlage fiir dic Psalmenerkldrung der
spateren Generationen bildete, sind nur geringe Reste auf uns
gekommen!, Einc Rekonstruktion, die durch Synopse der von
Origenes abhéngigen Exegeten betrichtliche Fragmentmassen
bergen konnte, oder auch nur eine systematische Bestandauf-
nahme der iiberlicferten Psalmenkommentare und ihres Verhalt-
nisses untereinander in der Art, wie sie Riedel fiir die griechische
Hoheliederkidrung unternommen hat?, ist bisher noch nicht ge-
macht worden®. Im einzelnen steht fest, daf Eusecbios von Ori-
genes abhingig ist4, daB Theodoret den Eusebios oft wértlich aus-
schreibt® und von den lateinischen Viitern Hilarius, Ambrosius
und Hieronymus sich in ihrer Psalmenexegese eng an Origenes
anschlicBen®. Dicses Stemma wird durch einen Vergleich der
verschicdenen Auslegungen des Ps 22 bestitigt. Origenes hatte
nach Hieronymus' und Eusebios’ Berichten? diesen Psalm in drei
verschiedenen Schriften behandelt, erstens in e¢inem Encheiridion
in Psalmos (cinem Scholienwerk, das sich {iber das ganze Psal-
terium crstreckte), zweitens in ciner Homilie, drittens in eciner
Jugendschrift, die sich mit der Erklirung der ersten 25 Psalmen
befaite. Da in jeder dieser exegetischen Schriften mehrfache
Deutungen derselben Psalmenstelle vorgenommen werden konnten,
werden eine verhiilinismaBig betrichtliche Anzahl von Auslegungen

141) von Origenes auller im Enchiridior in Psalmos auch noch in zwei be-
sonderen Kommentaren behandelt worden.

1 Sje sind zuletzt bei Migne PG Bd. 12 abgedruckt. Neue Funde ver-
dffentlichte Pitra in den Anal, sacr. II und III.

? Auch Riedel gibt kein vollstandiges Bild der patristischen Hohelied-
erkldrung, da er nur die jiidische und griechische Exegese beriicksichtigt und
die Lateiner, die dirckt an die origeneische Tradition ankniipfen, nicht in
seine Untersuchung eingeschlossen hat.

® Als Materjalsammlung ist I. I. X. Waldis' (Hicron. Graeca in Psalm.
frg., ATliche Abhandlungen hrg. von Nickel I Heft 3, Miinster 1908, S. 621{.) Zu-
sammenstellung  aller Psalmenkommentare von Nutzen., Die lateinischen
Psalmenkommentare sind Migne PL 218 index opp. alphab. Sp. 767 f. angegeben.

& Pitra anal, sacr. 11 395§, spricht von plagiatorischer Abhingigkeit.

b S. Migne 80, 8571, wo die »variac lecliones et mnotace die Abhingig-
keit des Theodoret von Eusebios jedesmal vermerken, und Montfaugon in Migne
23 praef. in Euseb, Sp. 17 und 24.

¢ Vgl. Hieronymus ep. 112, 20 (Migne 22, g29).

7 5. Bardenhewer Il r3z2f. 141. E. Klostermapn, Die Schriften des Ori-
genes in Hieronymus’ Brief an Paula (SAB 1897).
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nebencinander bestanden haben. Wenn es also auch unmbglich
ist festzustellen, aus welchem der drei Werke die wenigen erhaltenen
Katenenscholien stammen, so lassen die Reste doch wenigstens
noch erkennen, daB der Psalm symbolisch als Allegorie der stufen-
weise fortschreitenden tedetwots der ncubekehrten Christen, die nach
Katechese, Taufe und Salbung mit der Weihung durch das Abend-
mahl abschloB3, gedeutet wurdel. Die gleiche Stufenleiter schildern
sowohl Eusebios? wie auch Gregor von Nyssa3, beide in deutlicher
Abhingigkeit von Origencs, aber charakteristischerweise? ohne
die spiritualisicrende Deutung der realen Weihungen als Symbole
der geistlichen Entwicklung. Das Psalmenbild 2z ; vom Tische,
an dem der Fromme sich im Angesicht Gottes an Trank und
Speise sittigt, wurde, wie noch aus den erhaltenen Fragmenten er-
sichtlich ist, im Zusammenhang mit dieser Stufendeutung’ von
Origenes auf das Abendmahl bezogen®, und dieser Vers galt seitdem
fir die gesamte Patristik, soweit sie unmittelbar oder mittelbar
von Origenes abhing, als einer der loci classici fiir die Abendmahl-
schilderung?. Die origencische Erklirung des letzten Versteils von

1 S, Pitra an. sacr. IT 4781, 8 8, Pitra a. a. O. Il 478 Aanm,

? S, unten 8. 136, 1. Hilarius’ Kommentar zu Ps 22 wie zu den anderen
loci classici ist micht erhalten. Ambrosies, der auller von Origemes auch von
Hilarius und Cyprian abh#ingen kann, scheidet hier fiir die Rekonstruktion des
Origenes besser aus. Von Hicronymus (s. Anecdot. Mareds. [1805] 3, 1} sind
zu Ps 22 (ebenso wie zu Ps 35 5, und 103 ;) keine Fragmentie erhalten.

4 5, oben S. 1151,

5 Zu dieser Deutung veranlaBte auch die Ahnlichkeit der Worte im
Ps 2z ; »Du hast mir den Tisch bereitet im Angesicht meiner Bedringers mit
der paulinischen Schilderung wvom Abendmah! I Cor 10,, wo der Tisch der
Eucharistie dem Tisch der Dimonen gegeniibergestellt wird. S. Greg. v. Nyssa,
zit, unten S. 136.

8 8. auch Comment. in Matth, cap. 85 (zit. §. 120).

7 Sogar Johannes Chrysosiomos, der als Antiochener eine entgegen-
gesetzte Auffassung von der Exegese vertritt, itbernimmt diese Deutung des
Psg 22, Vgl Hom. adv. ebriosos ¢. 2 (Migne 50, 435f.): »Niemand . . ., der
vom Weine trunken ist, kann sich nach gottlichen Worten sehnen. ‘Berauscht
euch nicht mit Wein, . . . sondern erfiillt cuch mit dem heiligen Geist’ (Eph
53s)- Diese ist die schéne Trunkenheit (4 wakfy pédn) . .. Es gibt fiir uns einen
schtnen Becher der Trumkenheit . . . es gibt einen Becher der Trunkenheit,
der MaBigkeit bewirkt (wotfjpiov pédvc owppoabvy wotoby), nicht Lihmung.
Welcher ist dieses? Der pneumatische Becher . . . Jener bewirkt keine Trunken-
heit . . . Jener bewirkt Nichternheit (vfjftv) . . . Du sichst, wie David iber
diesen pncumatischen Becher spricht, der auf dem Tische steht, von dem es
heiBt: ‘Du hast mir gegeniiber den Tisch bereitet . . . (Ps 22 g).¢
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Ps 2z, d. h. der Worte: nat t mothipidy cou pédosuoy e npdtiatoy,
ist verloren. Durch Vergleich der von Origenes abhdngigen Exegeten
kann die fiir dic vorliegende Untersuchung wesentliche Partic
dieser nicht erhaltenen Auslegung zuriickgewonnen werden. Gregor
von Nyssa und Cyprian beziehen ndmlich unabhingig voneinander
das philonische Oxymoron auf dieses Psalmenwort!, wiahrend
Tiusebios und ihm folgend Theodoret eine andere Deutung geben?.
Diese Ubereinstimmung zwischen Gregor und Cyprian, dienicht auf
Zufall beruhen kann, zwingt zu dem SchluB, daB beide hier von
der origeneischen ¥xegese abhingen. Denn Gregor, der zwar das
Oxymoron aus Philon selber gekannt haben kann, es aber hier in
Verbindung mit Ps 22 ; und der Abendmahlschilderung, d. h. erst
von Origenes miteinander verkniipften Motiven, verwendet, hat
auch den philonischen Begriff mit héchster Wahrscheinlichkeit
durch das Medium des Origenes rezipiert, und fiir Cyprian, der
die Verbindung von Ps 22 ; mit der Abendmahlschilderung tiber-
nimmt, wird weciter unten (S. 138f) ganz unabhingig von der
Ubereinstimmung mit Gregor von Nyssa Benutzung origeneischer
Gedanken nachgewiesen werden.? Somit ist fiir die origeneische
im Original verlorene Erklirung der Psalmenworte xal 0 motfpidy
cov péduaney ¢ xparotov die Verwendung des philonischen Oxy-
moron, dic an sich [iir Origenes bei der innigen Bezichung
zwischen der philonischen und origeneischen Vorstellung von der
Jefo pédy und den mit ihr im Zusammenhang stehenden An-
schauungen als #dulerst wahrscheinlich anzunchmen war, aber
durch den ungiinstigen Zustand der Uberlieferung seiner Werke
nicht direkt belegt werden konnte, auf indirektem Wege nach-
gewiesen worden?.

1 Die Gregorstelle ist S, 136, die Cyprianstelle 8. 140 zitiert.

2 Eusebios comm, in Ps 22 ; (Migne 23, 220) benntzt das Psalmenwort =at
td motijptév cov piduoxey &g wpdrtstov zu einem Wortspiel und spricht von einer
nprzbvovax BEdy). Diese Abweichung des Eusebios von den beiden anderen Ori-
geneern besagt nicht, daB nur er oder die andern von Origenes abhiangig sein
kénmen. Unter den vielen Deutungen, die der Meister gab, waren vielleicht beide
cnthalten; jeder bevorzugt dann eine andere, Die crhaltene eusebianische Er-
kldrung des Psalmenwortes stammt iibrigens letztlich aus der Liturgie, in der
die »Festigung zur Frommigkeite als cine der Wirkungen des Abendmahls ge-
nannt wird (s. oben 8. 117, 1},

? Yir Cyprian bleibt aus chronologischen Griinden — er war Zcitgenosse
des Origenes -- nur dieser selber oder einer seiner Schiiler als Vorlage iibrig
{s. unten S. 139).
¢ Iiir andere Stellen, die als loci classici der niichternen Trunkenheit in
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2. EUSEBIOS

Comment. in Ps 35, (Migns 23, 321).

Der erste der griechischen Kirchenviter, in dessen tradierten
Schriften das philonische Oxymoron sich noch selber erhalten hat,
ist Eusebios von Caesarea. Eusebios folgt als spekulativer Theo-
loge wie als Exeget den Spuren seines Lehrers Origenes, und
besonders in seinem groflen fortlaufenden Kommentar zu den
Psalmen, von dem bedeutende Stiicke iiberliefert sind, ist or von
der Excgese seines grolen Meisters sklavisch abhingig!. Sein
Kommentar ist also fiir die Rekonstruktion der {ast viilig ver-
lorenen exegetischen Schriften des Origenes zu den Psalmen von
Bedeutung. Als wichtigste der aus diesent Werk fiir die Geschichte
des mystischen Terminus bedeutsamen Stellen ist die allegorische
Deutung des Psalmenworts 35 o1 spetoodjooviar amé wéretog tod
otxou gone«? zu nennen, wo das Haus Gottes als die Gemeinde,
sein iiberquellender Reichtum als die vom Enthusiasmus der
heiligen Inspiration getragene Vorlesung biblischer Schriften
(té Jedmvevata avepvbopatra) und der Rausch, der als pédy sdepav
nel yppahiog spezifiziert wird, als »die durch diese Vorlesung ver-
der von Origenes abhingigen Exegese festzustellen sind, erlaubt die Uberlicfe-
rung keine Rekonstruktion.

1 Uber die Uberlieferung s. Pitra anal. sacr. 1T 395f. und Bardenhewer
111 255 f., die geradezu von einer splagiatorischen Abhingigkeite des Fuse-
bios von der Psalinenexegese des Origenes sprechen. Ebenso wie Origenes’ ist
aber auch Eusebios’ Psalmenkommentar nicht vollstindig crhalten. Fir die drei
Ps 22. 35. 103, in denen die loci classici der sniichternen Trunkenheit« stehen,
existieren z. B. nur Katenenscholien. Eusebianisches Material birgt seinerseits
wieder der Psalmenkommentar des Antiocheners Theodoret (vgl. Montfaucon
bei Migne 23, 17. 24), dessen Werk als eine cklektische Kompilation ans ver-
schiedenen exegetischen Schriften zu den Psalmen, darunter auch der des Euse-
bies, unter Wahrung der antiochenischen Prinzipien zu charakterisieren ist. So
ist z. B. bei Theodoret die Erklirung des Fusebios zu 22 ; wortlich aus-
geschrieben. Fiir die Rekonstruktion der Psalmenkommentare des Origenes
ist also Theodoret an den Stellen, wo Eusebios fchlt, von Wichtigkeit, Vor-
arbeiten f{itr die Quellenforschung fehlen hier véllig, die Berliner Kirchenviter-
ausgabe hat bisher weder dic exegetischen Fragmente des Origenes zu den
Psalmen noch die des Eusebios ediert. Uber Ambrosius’, Ililarius’ und Hiero-
nymus’ Psalmenexegese s, unten 8. 146, I und 102, T.

? Die Erklarung des Eusebios ist nur in den Exzerpien eines Katenen-
scholion erhalten, hier stark gekiirzt und bis auf kanappe Sidtze, die die Ge-
danken des Originals stichwortmaBig wiedergeben, zusammengezogen worden.

Lewy, Sobria ehrietas 9
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ursachte Forderunge () and vav aveyveopdtey dgéheta) erklirt wird.
Bei der Formulierung des Gedankens, daB das Lesen (und Anhdren)
der heiligen Schriften! den Frommen in eine cnthusiastische
Stimmung versetzt, nimmt Eusebios Motive aus der Allegoristik
des Origenes, der die Metapher vom Wein der Lehre und der
berauschenden Wirkung dicses Weisheitstrunkes stindig ge-
braucht, auf?. Den gleichen Gedanken spricht auch Ambrosius
bei der Erklirung derselben Psalmenstelle aus. Auch er deutet
die Bibelworte: inebriabuntur ab ubertate Domini als Rausch
aus der iiberquellenden Fiille der heiligen Schrift (redundantia
scripturarum)®. Ambrosius wie Eusebios werden wohl beide von
Origenes abhingig sein®, Mit dem Worte odgpwy, das hier mit
wpdros synonym stcht, spielt Euscbius auf die wovia chppwv

! Zum Wort dvépvwarg {oder &vayvamape) s. II Cor 3,5, I Tim 4 4
und die Kommentare zu den Stellen. Eusebios meint das regelmiiBige Vor-
lesen bestimmter Bibelabschnitte wor der Gemeinde (fwwimoie) (s. Bousset-
Gressmann 173 f.), nicht das private Studium der Heiligen Schrift,

* Vgl, Orig. Exc. in Ps 36 4! xaratpigrnaoy tob Koplov (Migne 17, 121). »Wer
sich der Erklarung des Gesetzes, der Auslegung der Propheten, der Deutung
der evangelischen Gleichnisse, der Klirung der apostolischen Worte widmet,
genieBit {vuzatpupd) den Herrn.« De princ. IV 1, 6 (S. 302 Koetschau): »Wer
mit Sorgfalt und Aufmerksamkeit die Worte der Propheten liest, gerit beim
lLesen in eine Art enthusiastischer Stimmung {rmeddv . . . iyvog Eviovoieopod)e.
Hom. in Gen. X 5 (S. 99 Baehrens): »Es steht fest, daBl dic Verbindung der
Secle mit dem Logos nicht anders als durch Bildung mit den gottlichen
Schriften geschehen kann, die figiirlich als Brunnen bezeichnet werden. Weann
jemand zu dicsen kommt und aus ihmen Wasser schépft, d. h. durch Nach-
denken iiber sie ihren ticferen Sinz begreift, so findet er die Gott wirdige
Hochzeit (nuptias). Denn es vercinigt sich seine Seele mit Gott.« Euseb.
de solemn. Pasch. 2 (Migne 24, 696): sIndem wir uns mit dem geistigen Fleische
dieses erlgsenden Opfers, das durch sein Blut das ganze Menschengeschlecht
errettet hat, pamlich mit den Lehren und Worten, die das Himmelreich ver-
kiindet, nahren, schwelgen wir mit Recht in gottlicher Lust (thy watd Oeby
shudtwg tpopdpey tpo@iv) 4. Ambros. explan. Ps 133 § 4 (CSEL 64 ed. Petschenig):
»Trinke Christus, auf dal du seine Reden trinkest; demn scine Rede ist das
Alte und Neue Testament. Die heilige Schrift wird getrunken und verzehrt,
wenn der Saft des ewigen Wortes in die Adern des Geistes upd die Kraft der
Seele eingeht.« Aus den Parallelstellen wird die Zugehorigkeit des philonischen
Oxymoron zu den Termini der fruitio Dei deutlich sichtbar.

% S, unten S. 153, 1.

¢ I3 ist aber zu betonen, daB Eusebios das Oxymoron selber aus Philon,
den er gut kannfe und aws dessen Schriften er lange Excerpte bewahrt hat,
entnommen haben kann. Die im Katenenscholion des Origenes bewahrte Er-
klarung der Stelle (zit. S. 123, 5) gibt eine andere Deutung.
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der platonischen Philosophen an?, neben die er die der christlichen
Weisen stellt.

Comment. in Pz 36, (Migne 23, 325).

Das zu mystischer Deutung pridisponierte Psalmenwort 36 ,
wototpbyrooy tod woplov (s, oben S, gg, 2) wird von Eusebios
folgendermalBen erklirt: »Im Herrn schwelgen’ kann nur, wer
die Sinneswerkzeuge der Sccle gercinigt hat, sodaB er das
lebendige Brot und sein lebenwirkendes Fleisch essen und sein
Heilsblut trinken kann. Wenn du dich hiermit genihrt und
vollig gesittigt hast (mawdpsvos) und im Genusse der gottlichen
Trunkenheit verharrst  (wijc &vdéoo pédye amodabuwyv), dann
‘schwelge in Gott’ . . .« In dieser exegetischen Erklirung wird
das »GenieBen Gottes« nicht als geistiger Vorgang, sondern als
Folge der Einnahme der realen Abendmahlelemente beschrieben.
Eusebios folgt hier also weder der spiritualisierenden Deutung
der Eucharistie als einer »geistigen Labunge, wie sie fiir
Clemens und Origences charakteristisch ist2, noch der symbolischen
Auffassung der kultischen Handlung nach dem Prinzip, das Augustin
mit den Worten: visibiliter ministratur, invisibiliter intelligitur
wiedergibt?, sondern vertritt hicr die realistische Auffassung?,
die nur durch die allgemeine Forderung der sittlichen Reinigung
{(vhic ¢oyiis & alodnripe xedalpsty) vor dem Empfang der Eucha-
ristic® sublimiert ist. Die Folge dicses realen Weintrunks, mit dem
das Blut der Gottheit den Kérper des Trinkenden erfiillt und
ihn vergottet, ist dic Ekstase, der »gbttliche Rausch«. Mit dieser
primitiv-realistischen® Auffassung vom Abendmahl nédhert sich
die Kirche den in der Antike verbreiteten Sakramentsvorstellungen,
nach denen der Sterbliche die Gottheit in einer Substanz genieBt
und durch dicse Speise oder diesen Trank vergottet wird.

Comment, in Pg 22, nnd 103 ;; (Mignel23, 220 und 1277).
In zwei anderen, bereits oben (S.128, 2 u. S. 119, 3) behandelten
exegetischen Bemerkungen zu Ps 22 ; und 103 ;5 nimmt Euscbios

1 Vgl. Plat. Sympos. 218Db und die S. 50f. und 5. 52, 3 zit. Stellen.
2 8. cben S. 114. 3 S, oben 8. 115, 3.
4+ 8. cbhen S. 115f.
5 Parallelen PRE. V; 568 f. s. v. Eucharistie.
¢ Schon Monifaucon (s. Migne 23, 26) bemerkt zu dieser Stelle, dall Euse-
bios hier die reale Gegenwart Christi annihme.
9*
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die philonisch-origeneische Lehre von den zwei Arten der Trunken-
heit auf. Die beiden Stellen zeigen deutlich die enge Abhéngigkeit
des Exegeten Euscbios von Origencs.

3. GREGOR VON NYSSA

Eine neuc Bliite erlebte der Origenismus im IV Jh. in
Kappadokien, wohin ihn Origenes’ einstiger Schiiler Gregor
Thaumaturgos {(ca. a. 2r3—=270/5) als spiterer Erzhischof der
Provinz verpflanzt hatte. Am stirksten von den drei Schépfern
der kappadokischen Theologic wurde Gregor von Nyssa durch
Origencs befruchtet, der in ihm den 5inn fiir Spekulation er-
weckte!, Gregor von Nyssa war im Gegensatz zu Gregor von
Nazianz und Basileios Mystiker?. Als einziger unter den Kappa-
dokicrn nahm er mit dem Aufril der origencischen Religions-
philosophie auch dessen mystische Gedanken vom Aufstieg der
Seele und ihrer Einigung mit Gott wicder auf, vercinte sic mit
den mystischen Ideen Philons® und Plotins, mit deren Schriften er
wohl vertraut war, und bereicherte so die Sprache der christlichen

1 Uber Gregors Theologie wvgl. ¥. Dickamp, Die Gotteslehre des hl.
Gregor von Nyssa, Miinster 1896, 1l. Koch, Ps-Dionys. Arecpagita in seinen
Bezichungen zum Neuplatonismus und den Mysterien, Mainz 1900, derselbe:
Das mystische Schauen beim heiligen Gregor von Nyssa, Tiibinger Theol.
Quart. 1898, 397f. und besonders Holls klassische Arbeit: Amphilochius von
Iconium in seinem Verh#linis zu den groBen Kappadoziern (1904), in der die
theologischen Grundlehren der drei Kappadokier Basileios, Gregor von Nazianz
und Gregor von Nyssa entwickelt werden.

t Basilcios und Gregor von Nazianz kennen als letztes Ziel nicht die
mystische Einigung, sondern die bpotworg npdg Hedv. Der Aufsiicg zum
hochsten Ziel ist bet Basileios eine geistige und ethische Erhebung zum Guten
(s. Tloll 1231.), wihrend nach Gregor von Nazianz die Seligkeit durch Vollen-
dung des gottihnlichen Nous und Aufnahme des gittlichen Lichtes erreicht
wird (Holl 1621.). Gregor von Nyssa geht iiber diese Grenzen mit seiner
Lehre vom w»GenieBen Gottes¢ hinaus, Den Gipfelpunkt sciner Schilde-
rungen vom Aufstieg zur Gottheit bilden die sinnlichen Beschreibungen der
mystischen Einigung und ibrer geistigen Wonnen. Diese mystischen Termini, mit
dencn er die fruitio Dei beschreibt und zu denen auch die niichterne Trunken-
heit gehort, fehlen bei Basileios und Gregor von Nazianz (s. oben 8. r1i, 1).

¢ 8, Dickamp a. a. O. 5. 35f.; Holl 198. Gregor lernte also philonische
Gedanken auf zwei Wegen kennen, erstens durch Origenes, soweit dieser philo-
nische Spekulationen iibernommen hatte, zweitens durch das Studium Philons
selber (s. oben 5. 112, 2).
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Mystik wesentlich. Zu den von thm rezipierten mystischen Ter-
mini gehorte auch die pédy wppdhogl.

Homil, ¥V in Cant 2 ,; (Migne 44, 873).

Sichtbar mulite dieser Einschlog in dem Homilienwerk zum
Hohenlied hervortreten, das in bewullter Nacheiferung des gleich-
namigen origeneischen Werks® die mystische Vereinigung des
Menschen mit Gott schilderte®. Bei der allegorischen Lrklirung
des Hymnus auf den Frithling (Cant 2 ;) findet Gregor die
drei Stationen des Aufstiegs der im Leiblichen befangenen Secle
zu Gott in der Aufziblung der Jahreszeiten Winter, TFrith-
ling, Sommer und die Entwicklung der menschlichen Natur bis
zur Vollendung im Feigenbaum symbolisiert, der im Friihjahr
die bosen Sifte, die sich im Winter gesammelt haben, in wilden
Trieben abstéBt, um dann im Sommer reiche Friichte zu
tragen®. Ebenso sind auch dic im Hohenlied erwihnten bliihenden
Weinstiocke allegorisch zu verstehen als die Pllanzen, deren Sifte
einst zur Zeit der Reife alles geistigen wic physischen Wachstums
dem vollendeten Christen im Krater der Weisheit kredenzt werden
und eine sgute und niichterne Trunkenheite verursachen, die ihn
zum ersehnten Ziel einer enthusiastischen Einigung mit Gott
fithrt. Der letzte Teil der Stelle lautet: »Ebenso verstche auch
den ,blithenden Weinstock* {Cant 2 ;5). Sein Wein, der ,das Herz
des Menschen erfrent (Ps 103 ;), wird ¢inst den Krater der Weisheit
fiillen und den auf ,erhabenen Befehl* (Prov g,) versammelten
Trinkgenossen vorgesctzt werden, damit diese daraus nach freiem
Willen auf eine gute und niichterne Trunkenheit (si¢ dyadiy xal

1 5. Hell zo5: »Epochemachender war seine (Gregors) Schilderung des
Zustands, in dem man den Gipfel {der Seligkeii) erreicht. Hier hat Gregor,
seinen mnichtchristlichen Vorbildern folgend, gewagt, eine Idee wieder cinazu-
fiithren, die seit Ablehnung des Montanismus aus der christlichen Kirche ver-
driangt war, die Anschauung, dal3 man zum lHdchsten nur gelangt, indem man
in der Verziickung . . . ams sich selbst heraustritt . . . Ohne Bedenken hat
Greger auch die stark sinnlichen Bilder heriibergenommen, in denen der Zu-
stand der Erregung beschrieben wurde, vgl. besonders die Schilderung der
geistlichen pédy in Cant M. 44, 989C; pédy und videg paradox zusammen-
gestellt in Chr. asc. M. 406, 692 B . . .« Vgl. auch Koch a. a. O. 5. 419.

2 5. Migne 47, 764 B. Vgl. Dickamp 35 ff., Riedel 67 fi.

3 Die Iloheliederklirung des Gregor von Nyssa fand noch grolere Ver-
breitung als dic des Origenes, s. Riedel 8. 73.

4 Zu diesem Gleichnis wurde Gregor sicherlich abgesehen von Cant 2 44
durch Mc 13 ,4f. angeregt.
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vpdhoy pédny) schopfen. Jene Trunkenheit meine ich, durch die
die Menschen aus der Welt der Materic heraus zum Gé&ttlichen
emporsteigen (¥ téy dhuay . . . Exotactg yiverat)e.

Die Hauptclemente des gregorischen Gedankens, die Stufen-
lehre, das Motiv vom Weisheitskrater, dic Bezeichnung der htchsten
Gnosis als einc niichterne Trunkenheit, die Abgrenzung dieser
Trunkenheit gegen den Weinrausch (im Satz: é&xebvipy Adyw thy
pédy usw.) sind philonischer Provenienz, die Verkniipfung dieser
Motive mit der allegorischen Erklirung des Weinstocks und dem
Psalmenvers 103 4 origeneischen Ursprungs. Ein charakteristischer
Unterschied gegeniiber der alexandrinischen Lehre besteht darin,
daB die einzelnen von Gregor zur Vorbereitung fiir den mystischen
Aufstieg aufgestellten Bedingungen rein ethischer Natur sind
und die Forderung nach ciner geistigen Askese, die in der intellek-
tualistischen alexandrinischen Theologic die Basis fiir dic Erlésung
bildete, bis auf die — hier auch nur ganz konventionell an-
gebrachte — Erwihnung des Weisheitskraters fehltl.

Hom. X in Cant 5 , (Migne 44, 989 1£.).

Die Ahnlichkeit des Hohelicdwortes: »Esset, ihr Freunde, und
trinkt und berauschet euch« mit der Formel der Abendmahl-
einsetzung in den Evangelien veranlaBt Gregor dazu, dic Worte
des Hohenlieds auf die Eucharistie zu beziehen?, indem er die Auf-
forderung des Hohenliedes (Aéyo¢) mit der encharistischen Handlung
(¥pyov) gleichsetzt. Eine Aufforderung zur Trunkenheit, wie sie
In diesen Hohelicdworten ausgesprochen ist, hitte aber wort-
lich verstanden den mit asketischer Strenge erzogenmen Christen,
die iberm#Bigen WeingenuB =zu meiden gelernt hatten,
anstdBig erscheinen miissen. Darum bemiiht sich Gregor, die
Gaottlichkeit dieser Form der Trunkenheit® durch den Schriftbeweis
aufzuzeigen. Hierbei geht er von der synonymen Bedeutung der
Worte pédy und ¥xarase aus und weist die Erwdhnung der Ek-
stase in der Bibel durch Anfithrung von zwei Psalmen (35 5 und

1 3. oben S. z1:17f.
3 Er leitet diese neue Erklirung mit der Bemerkung cin, dal sjeder mit
dem mystischen Sinn Begabtes (td Emrotapivy tig poarmés tod Eboayyshivo guvig)
diese symbolisch-allegorische Deutung billigen miisse. Diese Auffassung vom
Pneumaliiker, der allein den Doppelsinn der Bibelworte versteht, ist origencisch
s. oben 8. 119, 2.

* »Ev 1@ totoduy t¢ pédve eldere und stoimbrng weivov ywopdvhs tRs v tod
olvou pEdng, By wpotidyor tolc copmbrarg & Kiprog.¢
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1154) und zweier paulinischer Stellen (II Cor 543 Act 20 g 1)
nach. Zum SchluB3 beruft er sich auf die in der Apostelgeschichte
(10 4,) gegebene Schilderung der Ekstase des Petrus, Weil Petrus,
wie erzihlt wird, kurz vor der Einnahme der Abendmahlzeit ent-
riickt wurde, also sniichtern und trunken« war, nennt Gregor die
Ekstase eine dsie nal vijpahiog pédy?; das Adjektiv wipahog be-
zeichnet also hier nicht die geistige oder kérperliche Askese,
dic die mystische Einigung vorzubereiten pflegt, sondern eine
sprofane« Niichternheit?.

Oratio in ascensionem Christi (Migne 46, 692),

Gregor leitet eine kurze Predigt zum Himmelfahrtsfest® mit
einem Hymnus auf die Psalmendichtungen ecin, die alle Hand-
lungen und Geschehnisse des menschlichen Lebens, profane wie
heilige, mit ihren Gedanken begleiteten und auch des Himmel-
fahrtsfestes gedacht hitten?. Zum Beweise fiihrt er den 22. Psalm

1 Die Worte pédn und fxoracwg stehen an allen drei gregorischen Stellen
synonym. S, schon oben S. 33, 3 zu Philon und oben §. 120 zu Origenes.

3 In diesen Schriftbeweis ist eine Art physiologischer Erklirung fir die
Herkunft der durch den GenuB der eucharistischen Elemente verursachten
Ekstase eingefigt. Gregor fiihrt aus, daB der menschliche Kérper mit der
Aufnahme der gottlichen eucharistischen Speise und des eucharistischen Tranks
cine Wandlung vom »Schlimmeren zum Besseren¢ durchmache und in Ekstase
verfalle. Wie nahe diese realistische Schilderung der Ekstase beim Kommu-
nionsempfang, dic wie die gesamte realistische Eucharistielehre des Gregor fir
dic spite Ostkirche maBgebend wurde (vgl. Harnack DG. II, 460f. und
Joh. Maier, die Eucharistielehre der drei groBen Kappadokier, Thecl. Diss.
Breslau 1915, 30f. und 45} der heidnischen Auffassung vom Sakrament kommt
{das Wort Sakrament hier nicht in dogmatischer, sondern typologischer Be-
deutung als Bezeichnoung jeder heiligen Handlung verstanden, in der dem
Glaubigen mit der Einverleibung einer geheiligten Substanz eine iibernatiirliche
Gnadengabe zuteil wird), ist schon oben {S. 116, 1) bemerkt worden.

3 Uber das Himmeliahrtsfest der kappadokischen Kirche s, PRE, VIII
s. v. Himmelfahrt col. 8s.

¢ Aus den Worten Gregors: mpoopdpwe i) Smodéast (sc. tHs oprije & Aafid)
iy Ex tioy Jakpidy sovetseveyrdy ebppoclvry [folgt Erklarung des 22. Psalms] er-
gibt sich, daB an diesem Festtage die Aulpahme der Katechumenen in die
Gemeinde und ihre Einweihung durch Taufe, Salbung und Abendmahl vor-
genommen worden sein muB. Uber das Pfingstfest als Termin fir die Auf-
nahme der Katechumenen vgl. ]J. Mayer, Geschichte des Katechumenats usw.,
Kempten 1868, 140f. und H. 1, Holtzmann, Die Katechese der alten Kirche,
Theol, Abhandlungen C. v, Weizsicker gewidmet 1892, 97f. Fir das Himmel-
fahrifest konnten analoge Berichte nicht ermittelt werden,



136 II. Teil I. Kapitel

an, in dessen Anfangsversen cr den Stufengang der Katechumenen!,
die an dicsem Tage in dic Gemeinde aufgenommen werden sollten,
symbolisch geschildert findet?. Der letate Akt der vehstwor,
der Abendmahltrunk, der die Unsterblichkeit verleiht und eine
spilchterne Trunkenheit« bewirkt, ist nach der Deutung Gregors in
dem Psalmenwort saitd...uédvoxov wgxpdtistove angedeutet. Die
Stelle lautet: »Er setzt ihm den mystischen Tisch (kurz danach
wird er der ‘Tisch des hl. Geistes’ genannt) vor, der ‘gegeniiber dem
Tisch der Ddmonen bereitet ist’ (Ps 22; I Cor 104) ... Dann
salbt er das ITaupt mit dem O1 des Geistes und bringt fiir thn den
Wein, der ‘das Herz des Menschen erfreut’ (Ps 103 45), herbei
und bewirkt jene niichterne Trunkenheit (zijy vijpovoay Exsiviy nédnv)
in der Secle, indem er ihre Sinne von dem Verginglichen zum Ewigen
wendet®, Denn wer cine solche Trunkenheit gekostet hat, ver-
tauscht den frithen Tod mit der Unendlichkeit, indem er den Aufent-
halt im Hause Gottes bis in alle Ewigkeit ausdehnt.« Mit der
Einnahme des heiligen Sakraments beginnt also nach Gregor das
ewige Tcben, dessen volle Seligkeit zwar fiir davernd erst im Jen-
seits erlangt werden kann, aber durch den Genull des Abendmahl-
elements bercits im Diesseits fiir die Momente der Kommunions-
ekstase vorweggenommen wird.

Mit Gregor von Nyssa ist das Ziel der Wanderung durch
die griechische Patristik erreicht. Gregor wurde in der spiteren
Ostkirche hochste Autoritit, seine Abendmahllehre als die offiziclle
anerkannt und die Homilien zum Hohenlied mit ihrer Beschreibung
des mystischen Aufsticgs der Seele zu Gott? viel gelesen und nach-

1 Folgende Etappen des Stufengangs werden nach Gregors Auffassung im
Psalm bezeichnet: Meldung zur Aufnabme in die Kirche als »wpéBatove, Kate-
chese, Taufe, Salbung, Eucharistie, Vgl. Gust, Kriiger, Handbuch d. Kirchen-
geschichte, 1923, 213.

2 In dieser Deutung des Psalms auf die christliche tshsimaig ist Gregor
von Origenes abhangig. S. oben 8, 1251

* Vgl die formelhaiten Worte otnoas tods hoyiopods dmd tidv wpocweipny
wpog T4 &idtov, mit denen der Terminus ¥xgractg umschrieben wird, mit hom. V
fn Cant {s. oben S. 133L.): & tdv dhmiv wpdg <& detérepoy Exataarg und Origencs’
Johanneskommn. I 30 (zit. 8. 119) & Aejos ., . Eliotdv dmd tdv dvdpumirdy wel
tvlovaiay motdv.

! Ebenso berithmt war die Schriit De vita Mosis, auf die Theophanes
Cerameus (s, unten S, 137) anspielt.
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geahmt?. Damit geht auch das philonische Oxymoron in den all-
gemeinen Sprachgebrauch der spiteren Zeit iiber, der hier nicht
verfolgt werden kann® Als Zeugnis fiir das groBe Anschen, dessen
sich Gregors Schriften erfreuten, und zugleich fiir die Verbreitung
des philonischen Oxymoron sei hier zum SchluB eine Stelle aus
einer Ilomilie (51. Migne 132, g12), die der Kirchenvater Theo-
phanes Ceramecus (XII. Jh) verfaBte, angefiihrt. Hier
wird er als der groBe Nyssier gepriesen, der mit seinem Werk
iiber das Leben Mosis, cbenso wie ehemals der Gesetzgeber in
das »leuchtende Dunkel« {iber dem Sinaiberg, jetzt in das Dunkel
der Theologic eindrang, und dic Gedankentiefe des Werks der der
gottlichen Weisheit gleichgestelit. Kai é8fgrar, fahrt Theophanes
fort, = Bovhopévp ¢ Tic mavebpov éxelvrc Biflov dpboastar
vagote xoat pédny pedvodivar TNy coppova.

1 8, Riedel a. a, O, 73.

? So fand das Oxymoron in der ®donchie tdv fepidv Nwrtiedy, einer
Florilegiensammlung aus den bedeutendsten Werken mystischer Autoren des
V—-XV Jh, dic zu den meistgelesensten Werken der 8stlichen Kirche gehorte,
Aufnahme. Vgl. Philokalia Nept. prooem, S. 8 [zit, Schmidt a. a. O. 8. 17]:
olvog ebppaivwy vovTig v vepdiey [vgl. dazu oben S. 119, 3] pédn tH Hvn
¥pdhog. B. Schmidt, Das geistige Gebet (¥ voepé wpooenyh), eine Untersuchung
zur Geschichte der griechischen Mystik, Theol. Diss. Halle 1916, der (S, 4
und 15} auf die zentrale Bedeutung der mit der veepé mpagevy+; synonymen
lepi vijdng fiir die hesychastische Mystik hinweist, erklirt die Bezeichnung
vrrrxet, unter der diese im Florilegium angefiihrten Kirchenschriftsteller zu-
sammengefalt werden, durch Heranzichung einer spiten Auslegung von
Cant 5, »Ich schlafe, aber mein Herz wachte, wo das Wort dypuryst durch vijper
erkldrt wird, Die Stelle wird hier auf das schweigende geistige Gebet bezogen,
it dem sich der Nous zum mystischen Fluge erhebt. Schmidt schlieBt daraus,
daB mit dem »scheinbar paradoxene Ausdruck wi¢eg die Ekstasc des Nous ge-
meint sei und leitet dic Bezeichnung weqmtieo! hiervon ab. Diese Erklarung
faBt das Wort wqruwoi vicl zu speziell und ignoriert auBerdem die Vor-
geschichte des Terminus. Als vqruwet werden ganz aligemein diejenigen
Frommen bezeichnet, die durch Abwendung von der Welt und geistige
Ubung sich fiir den Aufstieg zur Einigung mit Gott bercit gemacht haben.
Die Geschichte des Wortes vhpewy bis zu dem Moment, wo es Terminus der
hesychastischen Mystik wird, braucht nach den vorangegangencn Betrachtungen
hier wohl nicht mehr besonders dargestellt zu werden.
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LATEINISCHE PATRISTIK

1. CYPRIANUS

Fiir die Entwicklung der Westkirche wurde es von ent-
scheidender Bedeutung, dal durch dic groBen dogmatischen
Kimpfc des IV Jh. sich dic geistigen Beziehungen zwischen
der okzidentalen und orientalischen Kirche erneuerten und im
Zusammenhang mit dicser Bewegung die wissenschaftliche
origenistische Theologie der Griechen in das Abendland gelangte®.
An die Stelle der primitiven Erklirungsmethoden des Westens
trat nun die wissenschaftlich-allegorische Exegese, wie sie von
Origenes ausgebildet und vollendet war. Mit dieser Rezeption
der alexandrinischen Lehren wurde auch mittelbar philonisches
Geistesgut, das als ein unloslicher Bestandteil in dic alexandrinische
Theologic eingegangen war, ilbernommen, bis Ambrosius iiber
Origenes hinaus auf Philon, den Archegeten dieser Exegese, selber
zuriickgriff und durch Ubersetzung und Uberarbeitung seiner
Schriften die philonische Theologie in ihrer Originalfassung im
Abendland verbreitete®

Der Beginn dieser Epoche wird im allgemeinen fiir das Jahr 356
angesetzt, weil damals Hilarius wihrend seines Exils in Klein-
asien griechische Theologie kennenlernte und sich in seinen dog-
matischen wie cxcgetischen Werken als erster an sie anschloB®.
Hundert Jahre vorher hatte schon einmal, allerdings in bedeutend
geringerem Ausmal, ein groBer Machtkampf innerhalb der Kirche,
der Ketzertaufstreit (251—256), Ost- und Westkirche in engere

1 8. Harnack, DG IIX, 251,

2 Uber den Jateinischen Philon s. unten S. 146, 3.

¥ 5, Prot. Realenz. (= PRE) VIIT; s, v. Hilarius 65. Pauly-Wissowa
VIII 2, r6or f 5. v. Hilarius, H. Reinkens, Iilarius von Poitiers 1864, 128.



t. Cyprianus 139

Verbindung gebracht!. Firmilian®, Bischof von Caesarea in Kap-
padokien, damals der angesehenste Kirchenfiirst des Ostens, unter-
stiitzte, wie ein im Corpus der cyprianischen Episteln erhaltener
Brief (Nr. 73) von seiner Hand beweist, durch Wort und Tat den
karthagischen Bischof in seinem Kampf gegen Rom. Firmilian
war Schiiler des Origenes und stand zu dem Meister, seit jener in
Caesarca Palaestinae weiltc und wohl schon frither, in freund-
schaftlichster Beziehung (vgl. Eus. h. e. 6, 27)%. Wenn daher in
der folgenden Untersuchung Rezeption origeneischer Gedanken
durch Cyprian, der bisher allgemein als v6llig unabhingig von theo-
logischen Spekulationen griechisch-alexandrinischer Herkunft und
nur in Kontinuitdt mit der genuinen lateinischen Patristik (be-
sonders Tertullian) stehend galt?, nachgewiesen wird, so soll an
den Beweis die Vermutung gekniipft werden, daB Firmilian, wie
er sclber den erhaltenen Brief fast nach dem Diktat Cyprians
schrieb®, hier in einem zwar lokal begrenzten, aber dogmatisch
schwierigen Kampf seinem karthagischen Freunde die schlag-
kriiftigen Argumente der origeneischen Schrifttheologie vermittelt
hats.

! Im Gegensatz zu den Konflikten des IV Jh. griff der Ketzertaufstreit
von Westen nach Osten iiber, Vgl. W. Sattler, Die Stellung der griechischen
Kirche zur Ketzertaufe bis ca. soo, Diss. Theol. Marburg 1911, bes. S, 31/32.
Uber die Bezichungen der abendlindischen und orientalischen Kirche im all-
gemeinen s. K. Miiller, Kirchengeschichte I, 310f., iiber den Ketzertaufstreit
8. 312f., iiber die stindigen Verbindungen der Ost- und Westkirche durch
Reisen, brieflichen und literarischen Austausch s. Harnack, Mission usw. I, 379 f.

2 S, PRE und Pauly-Wissowa s. v. Firmilian sowie Bardenhewer 11 3121,

3 Vgl. E. W. Benson, Cyprian, his life, his times, his work (1897) 372 f.
Auler dem Brief an Cyprian ist nichts von Firmilian erhallen.

¢ 5. Bardenhewer 11 3: »In Tertullians FulBstapfen tretend . . . hat auch
Cyprian ganz unabhingig von den Griechen GroBes . . . geleistet.« Cher
die Unselbstindigkeit Cyprians auf dem Gebiet der spekulativen Theologie s.
Harnack DG III, 23§

5 §. die Untersuchungen von Ernst und Benson (zit. Anm. 3), Literatur
zit. bei Harnack, Chronol. d. alichr. Lit. 1904 11 359 f. und Bardenhewer II 314.
Der Brief 63 gehort zu den undatierbaren des corpus Cyprianum s. Harnack,
Chronologie II 348,

¢ Als einc andere Maglichkeit ist zu erwigen, dal der bedeutende Schiiler
des Origenes, DNionysios, Bischof von Alexandrien, der ebenfalls wihrend des
Ketzertaufstreits anf Seiten Cyprians stand, der Vermittler war. Eusebios
{h. e. VIL 3/4)} berichtet von einem Briefwechsel des Cyprian und Dionysios
iiber den Ketzertaufkonflikt und zitiert ein Schreiben des Dionysios an Cyprian,
in dem er seine Freude und die der bedeutendsten Bischofe des Ostens (u. a.
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Im 63. Brief an Caccilius, der den Untertitel de calice sacra-
menti fithrt!, polemisiert Cyprian gegen die Sitte der damals in
Afrika verbreiteten Aquariersekte?, Wasser statt gemischten
Wein als Abendmahltrunk zu nehmen, und beweist durch Heran-
ziehung und allegorische Deutung ATlicher und NTlicher Stellen,
daB mit dem Wasser in der Bibel die Taufe symbolisiert sei
und nur die Stellen, an denen der Wein erwdhnt werde, aul das
Abendmahlelement zu bezichen seien. Die Deutung der letzten®
Schriftstelle (cap 11, 2) in der zum Beweis {iir die Wasser-Wein-
Abendmahlthese aufgefithrten Reihe lautet folgendermaBen: »Von
cinem Sakrament dieser Art schweigt auch der heilige Geist in
den Psalmen nicht. Er erwiihnt hier den Herrenbecher und sagt:
,Dein berauschender Becher ist der allerbestet (Ps 22 4% Ein
Becher aber, der berauscht, ist auf jeden Fall mit Wein gemischt;
denn Wasser kann niemanden berauschen. Derart aber berauscht
der Becher des Eerrn, wie auch Noah, als er Wein trank, nach
dem Bericht der Genesis berauscht wurde. Doch weil die
Trunkenheit vom Becher des Herrn und seinem Blut nicht
so wie die Trunkcnheit vom weltlichen Wein (vini saecularis)
ist, so fiigte der heilige Geist in den Psalmen, als er sagte: ,Dein
berauschender Becher' hinzu: ,ist der allerbeste’, weil niimlich der
Becher des Ilerrn so berauscht, dal er niichtern macht (sic inebrict,
ut sobrios faciat), daB er den Verstand zur geistlichen Weisheit
hinfiihrt (ut mentes ad spiritalem sapientiam redigat), daB ein jeder
von diesem weltlichen Geschmack wieder zur Erkenntnis Gottes
kommt (ut a sapore isto saeculari ad intellectum Dei unusquisque
resipiscat) . . 8.

auch des Firmilian) iiber die Beilegung des Konflikts ausspricht. (8. Karl Gélz,
Geschichte der Cyprianischen Literatur, Dissert. Theol. Marb. 18g0, 47 f).

1 CSEL III 7or1 f. ed. ITartel. Zum Drief vgl. Harnack, Wasser und Brot usw.
{zit. 8. 145. 2) und weitere Literatur bei Struckmann a. a. O, {zit. §. 114, 3) 306{.

¢ Uber die Anhanger der Wasser-Broteucharistic s, die Ubersicht bei
Scheiwiler, Elemente der Eucharistie in den ersten drei Jahrhunderten, For.
schungen zur christl. Lit.- und Dogmengeschichte ige3, T1I 4, 138 1.

3 Zur Disposition des Briefes s. unten 8. 144, 1.

4 Die Deutiung von Ps 22z 5 (zur Geschichic seiner Exegese im Osten s.
oben S. 1251} auf den Abendmahlkelch wurde iibrigens auch im romischen
Kanon vorgenommen: accipiens . . . hune praeclarum calicem . . . in
manus . . . {s. Lietzmann, Messe und Herrenmahl S, 45).

5 Cyprian fihrt fort: »Und wie durch jenen gewghnlichen Wein der Geist
gelost, die Seele gelockert und alle Traurigkeit abgelegt wird, so soll auch
durch den Trunk vom Blute des Herrn und den IHeilsbecher (poculo salutari)
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Cyprian identifiziert den berauschenden Becher der Psalmen-
stelle (22 ) mit dem Abendmahlkelch! und schiieBt aus der Wirkung
des Trunks {olgerichtig, daB er Wein und nicht Wasser enthalten
miisse. Um Milverstindnisse zu vermeiden, grenzt er die Species
der Trunkenheit, die der Wein des Herrenbechers bewirkt, gegen
dic des weltlichen Weines ab. Damit nimmt cr die philonisch-
origeneische Teilung von den zwei Formen der Trunkenheit aufe.
Cyprian fithrt dann drei Griinde fiir die gottliche Qualitit dieser
Trunkenheit an, die in kurzen, unverbunden nebeneinander-
stchenden und knapp formulierten Konsekutivsitzen aufgerciht
werden. Der ersite, mit dem auf die niichterne Wirkung dieser
Trunkenheit hingewiesen wird, nimmt den philonischen Gedanken
von ecinem niichternen Rausch als Folge des Trunks aus dem
Weisheitskrater wicder auf. Auch das zweite Argument (ut mentes
ad spiritalem sapientiam redigat) gehort philonischen baw.
origeneischen Gedankengéngen an. Die geliufige Deutung der
Weisheit Gottes auf Christus® bercitete die von den Alexandrinern
vorgenommene Identifizicrung des Weisheitskelches der Proverbien
mit dem Abendmahlkelch vord. Dieser reale Trunk erfiillt mit den
geistigen Giitern der gottlichen Weisheit und bewirkt die Gnosis®,

die Erinnerung an den alten Menschen schwinden, der friihere weltliche Auf-
enthalt vergessen werden und das travrige und triitbe Gemiit, das friither durch
beklemmende Siinden bedriickt wurde, sich in Freude iber die gottliche Nach-
sichtigkeit 1§sen. Idas kann aber mur dann den in der Gemeinde des Herra
Trinkenden erfreuen, wenn das, was getrunken wird, dem wahren Gehalt der
Worte des Herrn entspricht.«

1 Die sonstigen AuBerungen Cyprians itber das Abendmahl und seine
Wirkung sind ganz konventiioneller Natur. So bezeichnet er die Eucharistie
als cibus salutis, als Stiirkung (munitio) beim Martyrium und gegen Ver-
suchungen, als Unsterblichkeitsspeise usw. (s. die Stellen bei Struckmann a. a. Q.
322 nnd DYAles [zit. S. 142, 31] 2631), d. h. er verwendet die liturgischen
Begriffe (s. oben 5. 117, 1 und 152, 4). Die ep. 63, 1T geduberten Anschauungen
stehen also bei ibm isoliert.

2 Vgl. Rufin-Origenes in Cant I 1, (zit. S. 113, 5], der bei der Teilung
in die zwei Formen der Trunkenheit wie Cyprian vom vitum commune oder
saeculare spricht.

? Fiir Cyprian ist sie durch Test. 1I 2 ad Prov g bezeugt.

4 S, oben S, 114. DalB Cyprian ep. 63, 5, I die Proverbienstielle »sakri-
fiziell¢ deutet, beweist nichts dagegen. Die Verschmelzung des Proverbien- mit
dem Tucharistiemotiv ist nicht von Cyprian, sondern bereits von seiner alexan-
drinischen Vorlage vorgenommen worden.

5 Die Metapher vom Trunk der Gnosis, dic oben (S. g81f.,) behandelt



142 11, Teil II. Kapitel

Dieser Gedanke won der hdchsten Erkenntnis, dic an sinnliche
Triger gebunden ist und durch das sinnliche Medium der eucha-
ristischen Elemente genossen wird, ist das Grundmotiv der alexan-
drinischen symbolischen Abendmahllehre, Origenes, der be-
deutendste Vertreter dieser Anschauung, sucht zwar den Vorgang
der’ geistigen Ancignung des Logos mdglichst von der kultischen
Handlung der Abendmahleinnahme abzulésen?; diese in ihrer
reinen Geistigkeit die Fassungskraft der Gemcinde iibersteigende
Lehre blieb aber auf den engsten Kreis beschrankt. Dagegen ge-
langte seine spirituell-symbolische Erklirung der rituellen Trank-
und Speisechandlung, nach der mit dem physischen Genufl der
Elemente zugleich cine psychische Aneignung des gittlichen
Wortes und seiner Weisheit erfolgt und also durch die konkrete
Handlung geistige und intellektuelle Vorgiange symbolisiert werden,
zur Anerkennung und wurde von den bedeutendsten Kirchen-
vitern der nichsten Zeit vertrcten. Sie liegt auch den Cyprian-
worten zugrunde. — Das dritte Argument deckt sich mit der
origencischen Formel, diec bei der Beschreibung des ekstatischen
Zustands der p. v. angefiihrt zu werden pflegt®. Diesc Ableitung
der cyprianischen Motive von alexandrinisch-origencischen Vor-
bildern findet ihre Bestétigung in der Tatsache, daB die Gruppierung
der Bibelzitate und ihre Exegesc bei Cyprian mit der an einer Stelle
aus dem Hoheliedkommentar des Origenes iibereinstimmt?®. Auch
hier wird der Wein und diec Trunkenheit allegorisch erkldrt, eine
schematische Teilung in die zwei Arten der Trunkenheit vor-
genommen, die biblische Schilderung der Trunkenheit Noahs? und
Ps 22 als Zeugnis herangezogen, der Wein als Substanz der

wurde, llegt auch den Worten: a sapore isto saeculari ad intellectum Dei resi-
piscere zugrunde.

1 Zum Folgenden s. oben S, 1i4f.

2 S, oben S. 136, 3. Fiir sich genommen kann natiirlich aus den Worten
dieser geliufigen Definition der Ekstase keine Abbangigkeit Cyprians von
alexandrinischen Theorien erschlossen werden. Aber da sie hier in dem gleichen
Zusammenhang steht, in dem sie bei Origenes und den Origencern kopstant
ist, darf sie als wichtiges Zeugnis fiir den Abhingigkeitsbeweis bewertet werden.

Dic in den folgenden Worten des cyprianischen Buchs ausgesprochenen
Gedanken sind zu allgemeiner Natur, als daB sie noch in den Kreis typisch
alexandrinischer Motive einbezogen werden kénunten.

3 Die Stelle ist oben S. 124 zitiert. Zum poculum salutare vgl. 1D’Ales,
La Théologic de Saini Cyprien, Paris 1922, der S. 263 Parallelstellen aunfzihlt,

% Cyprian bezicht sich auf ep. 63, 3: Noe (inebriatus) typum futurac veri-
tatis ostendens . . . imaginem domihicae passionis expresserit . ..
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Weisheitslchren und Bringer der himmlischen Freuden bezeichnet
und das Gleichnis aus Prov 9,1 verwandt. Diese Schilde-
rung der geistigen Freuden unter dem Gleichnis eines Gast-
mahls der Weisheit erklirt zugleich die Bedeutung des Aus-
drucks spiritalis sapicntia® bei Cyprian. Aufler der Origenesstelle
enthdlt auch eine schon oben (S. 136) behandelte Stelle aus Gregor
von Nyssa, in der er die Einnahme der Eucharistie schildert, den
gleichen Gedankengang® Wébrend in der Schilderung des ori-
geneischen Hoheliedkommentars dic Beziehungen auf das Abend-
mahl fchlen und iiberhaupt mit der Beschreibung rein spiritucller
Vorginge im Bilde eines Gastmahls der Weisheit die reale Sphire
nicht beriithrt wird, ist bei Gregor wieder die mit der alexandrinischen
Abendmahldeutung eng verbundene Logoslehre ansgeschieden und
iiberhaupt die Anniherung an dic spirituclle Auffassung der
Alexandriner moglichst vermieden. Die Cyprianstelle enthilt die
von Gregor und Origenes vertretenen Anschauungen miteinander
verbunden. Die Ubereinstimmung zwischen Gregor von Nyssa
und Cyprian muf auf Benutzung der gleichen Vorlage beruhen,
dic nur Origenes sein kann. Eine genauere Bestimmung des Werkes,
das die Vorlage abgab, ist nicht méglich. Anspruch auf Wahrschein-
lichkeit hat die Vermutung, daB es dic Excgesc einer seiner drei
Schriften zum Psalm 2z war, von denen nur ganz geringe Reste
erhalten sind®. Ebenso ist es aber auch moglich, dabB ein Vertreter
der alexandrinischen Theologie* mit Argumenten und Methoden

1 Vgl. z. B. Ambros. ¢p. 64, 2 (Migne 16, 1219), der den philonischen
Ausdruck aldipioc copia (3. de fuga § 138 I 506 M, vgl. die Test. der groSen
Ausgabe) mit spiritalis sapicnlia iibersetzt. Auch hicr weist der Ausdruck auf
alexandrinische Vorstellungen hin.

2 Zur klaren Ubersicht sei hier folgendes Schema aufgezeichnet:

. Origenes ad Cant III Gregor v. Nyssa in asc.

Cyprian cp. 63, 11 {zit. S. 124) Christi (zity. 5. 136)
Ps 22, Ps 224 II's.zzE
Bezichung auf Eucharistie — Bezichung auf Eucharistie
Teilung in die »zwei For-  Teilung nsw. Teihung usw,

men der Trunkenheits ,
sobria ebrietas sancta ebrietas wl;pc't.lmg pidn
Ekstasis-Formel . Ekstasis-Formel Lkstasis-Formel
Symbolische Abendmahl-. Spirituelle Deutung der [ Realistische Abcndmahl-

anffassung  Trunkenheit auffassung

8 5. oben S, 125f.
4 Einen solchen Vermittler der origencischen Ideen muB man fiir Cyprian
postulieren, da er zweifellos nicht die Schriften seines Zeitgenossen gelesen
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des Origencs cine Schriftpolemik gegen die Aquarier entwarf und
Cyprian hieraus die ihm geeignet erscheinenden Gedanken ent-
nahm?i,

Die Abweichungen Cyprians von den alexandrinischen An-
schauungen sind sehr bezeichnend. Zunichst fillt auf, dal er
trotz der Scheidung der beiden efdy der Trunkenheit als Gegen-
begriff zur niichternen Trunkenheit nicht -— wie iiblich — die
physische Trunkenheit, sondern den irdischen Wein als Bringer

bat. Die Nennung der Namen Firmilian oder Dionysios von Alexandrien (s.
oben 5. 139) kann nicht mehr bedeuten, als die Moglichkeit cines Weges, auf
dem ein geistiger Austausch zwischen Karthage und dem Osten damals ge-
schehen kounte, aufzuzeigen.

1 An der Echtheit des Briefes ist natiirlich nicht zu zweifeln. Der 5til
des Briefes hat die »propria facies, qua possit agnosci¢, die Augustin (cp. 93,
10, 39 Migne 33, 340) an Cyprians Schriften riithmt. Eine Eliminierung weiterer
alexandrinischer theologischer Motive ist nicht moglich. Dagegen ist fir cap. 4
Tertull, adv, Marc. 1V 40, 4 Vorlage. (Vgl. IYAlés. a. a. O. 5. 270); in dem
Brief sind also Materialien aus verschiedenen Quellen zusammengearbeitet.

Der 63. Brief ist in secinem Ilauptieil (bis cap. 13 inel) straff kompo-
niert und zerfillt in 4 Teile {cap. 1{z, 3/7. 8/10, 12{13). Cap. 1 wird der Anlal}
fiir die Abfassung der Epistel genannt, cap. 2 dic Forderung aufgeste(lt, die
echie Tradition zu wahren, und der Schriftbeweis fisr die These angetreten.
Dieser erfolgt zundchst cap. 3{7 durch Anfihrung von Gewihrsménnern aus
dem AT: 1. Noah, z. Melchisedek-Abraham (fiir Abraham wird Gal 3 .{. und
Lc 19, zitiert), 3. Salomo, 4. Juda, 5. Jesaja. Cap. 8 wird gegen die These
der Aquarier (s. 145, 2) bewiesen, dall mit dem Wasser in der DBibel
immer die Taufe symbolisiert ist. (Es werden Jes 43 551, und 48 5 angefithrt;
Joh 4 ,5f. ist Beleg fir diec Jesajastellen; cap. 8 , wird mit Mt 5, gegen
die falsche Auffassung des Wortes sitire polemisicrt.) Cap. 9/ro folzen dann
die NTstellen tiber das Abendmahl: Mt 26 ,,1f. I Cor 11 ,5f. {Galx £ wird
zitiert, um die Belfolgung der Vorschriften des NT einzuschirfen), Damit ist
dieses Thema erschépft und cap. 1z beginnt dann ein neuer Abschnitt, in
dem Wasser und Blut als Christus und das Volk symbolisch gedeutet werden.
{Ddieser Abschnitt geht bis cap. 13 Ende)) Dieser klare Gedankenfortschritt
wird durch cap. 11 ,f. unterbrochen, wo plétzlich wieder eine ATstelle (Ps 224
[s. oben 8. 140]} als Beleg fiir die Weinwassereucharistic angefithrt wird.
Dieses Zitat gehort eigentlich in den 2. Teil {cap. 3/7), in dem die AT-Beleg-
stellen angefithrt worden waren. (Dort ist auch Noah schon genannt.) Cap. 11,1,
ist also cin Nachtrag. Nur fiir dieses Kapitel ist aber Abhangigkeit von Ori-
genes nachzuweisen. Sollte der Grund dafiir, daB Cyprian 11, 21. einfiigte,
darin zu suchen sein, daB er nach Abschlul des Briefes von irgendwelcher
Seite ein neues Argument Gbermittell erhielt, das ihm von Bedeutung fiir die
Starkung seiner Position erschien? Damit ware dann eine neue Stitze fiir die
These gewonnen, dall Cyprian in cap. IT eine — alexandrinische — Vorlage be-
nutzte,
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irdischer Freuden aufstellt. Fr vermeidet also jeglichen Tadel
des Weins. Der Grund ist wohl der, daB er seinen asketisch-ab-
stinenzlerischen Gegnern, den Aquariern, keine Argumente in die
Hinde spielen wollte. Epiphanios (panar. haer. 47, 2 § 3{. ed. Holl)
berichtet von eincr Polemik der Enkratiten, dic die gleiche Wein-
abstinenz beim Abendmahl wie dic westlichen Aquarier pflegten,
in Form eines Schriftbeweises, in dem sie nachwiesen, wie alle sVer-
wirrungen und Kimpfer von den Weintrinkern stammtenl. Als
Beispiele zitierten sie Lot und Noah. Wenn also Cyprian die
Trunkenheit Noahs als eine geistige Trunkenheit hervorhebt, so
polemisiert er hier — wie an viclen anderen Stellen des Briefs2 —
latent gegen den Schriftbewcis der Gegner. Aus den wenigen An-
deutungen bei Epiphanios kann man schlieen, daB Cyprian ge-
gwungen war, als or mit den Gegnern in die Diskussion trat,
gegen dic negative Bewertung aller Bibelstellen iiber Wein und
Trunkenheit zu opponierend. Aus dem T)ﬂema, entweder durch
Verteidigung einer allzu weltlichen Anschauung den asketischen
Aquariern AnlaB zu gerechtem Tadel zu geben oder durch Propa-
gieren cines asketischen Standpunkts die Grenzen zwischen der
eigenen Eucharistieauffassung und der der Aquarier zu verwischen,
befreite ihn dic Rezeption der philonisch-origeneischen Teilung von
den beiden etdn der Trunkenheit?.

! Diese Polemik ist eine Ubertragung der asketischen Diatribeargumente
gegen die Trunkenheit auf den kuliischen Ritus des Abendmahlfrunks. (S. oben
S. 32, 3 u. 8.). TUber Bezichungen zwischen Enkratiten und Xynikern s.
J. Bernays, Lucian und dic Kyniker 36 und 98 f{.

? §. Harnack, Brot und Wasser: die Eucharistischen Elemente bei Justin,
Texte u, Untersuch. VII 2 (1891) 120f, der zeigt, daB Cyprian in seinem
Brief oft gegen den bereits bestehenden Schriftbeweis der Aquarier fiir das
Wasserelement in der Eucharistie polemisiert. Der Nachweis Cyprians, daB
mit dem Wasser in der Bibel die Taufe, nicht das Abendmahl gemeint sei,
richtet sich also gegen die Schriftanffassung der Aquarier, die sich oft auf die
gleichen Stellen stiitzien, um aus ihnen dic Berechtigung des Wasserelements
fitr die Eucharistie abzuleiten.

3 Vgl. die fiir diesen Typus der Schrifibeweise charakteristische Polemik
des Clem, Alex. paed. II 2, 32, 2{. gegen die Enkratiten (zu Mt 26 ,4:
»Nehmt ... trinkt . .. das ist mein Blute): »Mit dem Blute des Weinstocks . ..
bezeichnet er allegorisch seine Lehre . ., den heiligen Trunk der Heiterkeit,
Und daB der Trinkende besonncn (swyppoveiv) sein soll, zeigte er deutlich durch
das, was er bei den Mahlzeiten lehrte; denn nicht im trunkenen Zustand lehrte
er . . . das sei beildufig auch gegen die sogenannten Enkratiten bemerkt.q

4 DaB Cyprian sich in der Behandlung des Themas an eine griechische
Vorlage anlehnte, hatte seinen Grund auch darin, dal er mit seinem Send-

L ecwy, Sobria ebrietas 10
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So wird durch den 63. Brief des Cyprian der Einflufi des Ori-
genes auf die westliche Theologie noch zu dessen Lebzeiten bezeugt.
Dic Epistel enthilt damit das &lteste Zeugnis fiir die Wirkung
des Origenismus anf die abendlindische Exegese. Ca. 100 Jahre
spiter setzte dann die systematische Rezeption der origeneischen
allegorischen Wissenschaft ein.  Der bedeutendste Griechen-
schiiler dieser Epoche! war Ambrosins?, Er steht sowohl in
Kontinuitit mit dem genuinen lateinischen Schrifttum (besonders
Cyprian) wie auch mit dem origeneischen und philonischen. In
den Schriften aller drei Autoren konnte er das philonische Oxy-
moron kennen lernen3. Die folgende Untersuchung wird zeigen,
auf welche Weise er scine Vorlagen benutzte.

*

2. AMBROSIUS

Christusque nobis sit cibus
potusque noster sit Fides,
laeti bibamus sobriam
ebrietatem Spiritus.
Dieser Vers aus dem ambrosianischen Hymnus »Splendor
paternae gloriaes?, mit dessen Gesang die christliche Gemeinde den

schreiben als erster Lateiner die Abendmahllchre ex professo behandelte, also
anf lateipischem Boden keine Vorlage zur Verfigung hatte, s. S. 139, 4.

! Hilarius und Hieronymus, die beiden anderen Zeitgenossen des Am-
brosius, die origeneisches Tradifionsgut ilibernahmen, kénnen hier iibergangen
werden, da in ihren Schriften der Begriff sobria ebrictas nicht erhalten ist.
(Uber Hilarius s, oben 8. 127, 3, zu Ilieronymus vgl. S. 127, 3 2. 162, 1.) Rufin,
der als Ubersetzer und Uberarbeiter des Origenes hier ebenfalls zu nennen ist,
wurde bereits im Abschuitt iiber Origenes {oben 5. 1211{.) behandelt,

7 Vgl. Harpnack DG I, 201, Wilbrand, Ambrosius usw. (zit. 8. 147, 2).
5. 1—=zo: Philo et Ambr.; 5. 30—37: De Origene. Th. Farster, Ambrosius 1834,
2. Buch cap. 2 8. 99{.: Bildungsclemente und literarische Kinfliisse in den
Schriften des Ambr.; S. 102 {.: Philon; 8. 112 {.: Origenes, ]. B, Kellner, der bi.
Ambrosius, Bischof von Mailand, als Erklarer des AT, Regensburg 1893, 184 1.
Lisietzki (zit, S. 153, 4) 5. 3, 1 Literatur, Siegfried a. a. O. 8. 371 1.

¥ Als weitere Quelle sind die bis auf geringere Reste verlorenen lateini-
schen Ubersetzungen philonischer Schriften zu neanen, die vielleicht noch vor
Ambrosins, bestimmt aber im IV Jh., enistanden. 5. die Prolegomena der
groBen Philonausgabe von Cobn Bd. I p. .1, Bd, VI p. XII{. Im einzeloen
lagt sich allerdings dic Wirkung des lateinischen Philon schwer fesistellen.
Untersuchungen iiber seine Benutzung durch Augustin, Hieronymus, vielleicht
auch schon Ambrosius, fehlen.

* Vgl. Walpole, Early Latin hymns, Cambridge 1922, 35f. wnd Migne 16, 1411.
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Tag cinweihte, enthédlt das wichtigste Zeugnis fiir dic Geschichte
des philonischen Oxymoron! in der abendlindischen Patristik?
und zeigt zugleich die fundamentale Bedentungsverinderung des
Begriffs auf lateinischem Boden. In der ersten Vershilfte wird
in Anlehnung an Joh 6 g: »Mein Fleisch ist wahre Speise und
mein Blut ist wahrer Tranke Christus als Seelenspeise und die
Fides als Secelentrank bezeichnet. Ambrosius will also das
Leben des vollkommenen Christen in dem Bild einer iiber-
sinnlichen Specisung und Trinkung wic bei eciner geistigen
Abendmahlicier beschreiben. Zugrunde licgt dieser Auffassung
die symbolische alexandrinische Deutung des Abendmahls, nach
der die Sakramente die nihrende Kraft des Logos bildlich
darstellten und in der geistigen Aneignung dicses Lebensbrotes
und Heiltranks die Aufgabe des wahren christlichen Lebens be-
stand®. An die Stelle des Logos tritt jetzt die Fides. Diesc

1 Die Echtheitsfrage des Ilymnus entschieden im positiven Sinne: I. Kayser,
Beitrage zur Geschichte und Erklirung der dltesten Kirchenhymnen 1881, 1gg9f.,
A. Steier (Jahrb. f, klass. Phil. Suppl. 28, 5821}, H. Vogels {Festgabe fiir
A. Knopfler, 1907, 314), Walpole, Early Latin hymns, Cambridge 1922, 351.
[Literaturreferat bei Schanz, Gesch. der rém. Lit. IV 14 § 863, S. 231). Auf
das wichtigste Zeugnis, dic Anspielung des Augustin (s. unten 5. 157£) bat
Vogels aufmerksam gemacht. Er hat dabei iibersehen, daB laetitiam das laeti
des Hymnus aufnimmt. KErst durch diese doppelte Kongruenz wird auBer
Frage gestellt, daB Ambrosius auf die Hymnenstelle, nicht auf eine der vielen
anderen ambrosianischen Partien, in denen die sniichterne Trunkenheits er-
widhnt wird, anspielt. Die metrische Anomalie {ebrietatem bildet Choriambus
statt eines Jambus) ist zwar bei Ambrosius, der sonst metrisch korrekte Verse
baut, singular, kann aber gegeniiber sprachlichen Argumenten, dem Augustin-
und Fulgentiuszeugnis nicht ins Gewicht fallen. Die Lesart sprofusioneme¢ fiir
ebrietatem, die durch das Paulinus- (s. S. 150, 4) und Fulgentiuszeugnis
{epist, X1V 10 und 42, vgl. Walpole a. a. O. S. 35) als unecht erwiesen wird,
soll das kiihne Oxymoron durch die gewdhnlichc Formel der Abendmahl-
erzihlung (vgl. Mt 26 4: »hic est sanguis meus . . . qui pro mulfis effun-
deturs) ersetzen. Welche Lesart der deutsche Ubersetzer (s. Josel Kehrein, die
dltesten katholischen (esangbiicher, Wiirzburg 1863, Bd. 3, Nr. 23:
Christus soll unser Speise sein DaB wir des Geistes Messigkeit
Und der Gelaub uns trencken fein: Trincken in Uberfliissigkeit)

kannte, ist nicht zu entscheiden, da er den lateinischen Text milverstanden
zu haben scheint oder ihn jedenfalls ganz frei wiedergibt. (Oder las er etwa:
laeti bibamus sobriwm effusione spiritum?)

% Der einzige, der iiberhaupt erkannt hat, daB das ambrosianische
Oxymoron eine Ubersetzung des philonischen ist, war Wilbrand, Ambrosius
quos auctores . . . in epistulis . . . secutus sit, Dissert. Miinster 1909, 20,

3 5, oben S, 1141,
10¥
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Wandlung ist bezeichnend fiir die verinderte Auffassung in der
Woestkirche, dic die Kronung des christlichen Bios nicht mehr im
Aufstieg des Intellekts zur »Gnosis« sah und dabei die Pistis als
die Grundvoraussetzung des christlichen Lebens betrachtete, auf
der sich der sgnostische« Oberbau erhob, sondern scine Erfiillung
durch schlichten, innigen Glauben und ethisches Handeln erstrebte.
Dic gleiche Substitution der Fides fiir den alexandrinischen Logos
(oder die Sophia} erscheint in dem SchluBgebet des 1. Buches der
Schrift de fide ad Gratianum, in dem Ambrosius Gott darum
anfleht, das Gemiit des Kaisers Gratian zu reinigen und zu
erleuchten. Er gebraucht hier folgende Worte: »Es gibt auch
cinen Becher, mit dem du den inneren Geist zu reinigen pflegst,
einen Becher nicht . . von gewdhnlichem Wein, sondern ¢inen neuen
Becher, der vom Himmel anf die Erde herabgesandt wurde, aus
jener fremden Traube ausgepre(t, dic — wic die Beere am Stock —
im Fleisch am Holz des Kreuzes hing. Von dieser Traube stammt
der Wein, der ‘das Herz des Menschen erfreut’ (Ps 103 55), es mit
Niichternheit berauscht (sobrietatem inebriat), der einen Rausch
des Glaubens und der wahren Frommigkeit (crapulam fidei et
verae religionis) ausdiinstef, einen Rausch der Reinheit (castitatis)
einfloBt. Mit diesem Wein, mein Herr, reinige den Geist .. des
Kaiserse!. Der Kelch, der eine crapula fidei et castitatis bewirkt,
tritt hier fiir den Weisheitskrater ein2

Die Ausscheidung der intellektualistischen Elemente aus der
alexandrinischen Theologie beim Ubertritt in die lateinische Sphiire,
dic beim Vergleich der Worte des Ambrosius mit verwandten
alexandrinischen Motiven hervortrat, multe eine Bedeutungs-
verdnderung des Adjektivs sobrius gegeniiber seinem griechischen
Vorbild nach sich ziehen. Philon und die Origeneer hatten mit ihm
den Anteil der korperlichen wie geistigen Askese, also des Bios
und Logos, am mystischen Aufstieg zur héchsten Erkenntnis be-
zeichnet. Mit der Aussonderung der alexandrinischen Logoslehre,

1 De fide ad Gratianum Augustum I c¢. 135f, (Migne 16, 559).

% Vgl. expos. Psalm. CXVIII 15, 28 {(Migne 15, 1420 = CSEL LXII 345 ed,
Petschenig), wo der eucharistische Trank als einer charakterisiert wird, durch
den vdas Gemiit der Glaubigen berauscht wird (quo affectus fidelium inebria-
tur)e. »Bei dieser Trunkenheity, fahrt A. fort, »taumelt der Kérper nicht, sondern
richtet sich auf, wird der Geist nicht verwirrt, sondern geheiligt.« In der Ge-
schichte des philonischen Oxymoron spiegelt sich dic Wandlung im Verhaltnis
von Gnosis und Pistis deutlich wieder.
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die ihrerscits die Hauptelemente der philonischen Sophiaspeku-
lation in sich aufgenommen hatte, verlor auch das Adjektiv sobrius
seinen Doppelcharakter und blich lediglich eine Bezeichnung der
praktischen Askese. Dafiir erweiterte sich seine Bedeutungssphire
nach ciner anderen Richtung. Der alte religitse Mahnruf, sich »von
der Siinde zu crniichtern«', hatte in der Kirche durch die Parole:
siejunare oportet ab isto saeculo«® (Augustin) neuen Klang be-
kommen. Die lateinischen Kirchenviter, die gegeniiber dem
Intellektualismus der Alexandriner die Gesinnung und Hand-
lung des Menschen in den Vordergrund riickten und die MaB-
stibe fiir dic hochste Norm der Frommigkeit aus der Rea-
litat des christlichen Lebens entnahmen, faBten ihre Vorstellungen
von einem neuen vollkommenen Bios in der Idee einer sobria
vita zusammen und erweiterten den Begriff der Niichternheit? zu
ciner alle christlichen Tugenden umfassenden Bezeichnung, ebenso
wie sic den der Trunkenheit zu dem Inbegriff alles Bosen degra-
dierten. Ambrosius, der mit der Kraft seines polemischen Tempera-
mentes dicse uralte religiose Antithese erfaBBte, ibernahm jetzt das
philonische Oxymoron und erhob die Formel zu einem christlichen
Kampiruf, mit dem er zugleich die Siindhaftigkeit der heidnischen
Welt geiBelte wie den Uberschwang der gliubigen Seligkeit und die
Reinheit des Lebenswandels in der erwihlten Gemeinde pries.
Damit erweitert sich der Begriff sobria cbrictas {iber seine spezi-
fische Bedeutung als Terminus fiir cinen ekstatischen Vorgang
zur Bezeichnung der Grundstimmung des in Gott ruhenden From-
men iitberhaupt? und verschmilzt mit den verwandten Begriffen
spiritalis oder divina ebrietas, die diese allgemeine Bedeutungs-
farbung schon vorher angenommen hatten®.

1 8. Empedokles 21 B 144 Diels: yyotedaat xenétnrog, Vgl, Ed. Norden,
Agn. Theos 1321, u. 4.

? Vgl. z. B. Logion Jesu XXII Xr. z (Prenschen Antilcgomena 1gorx, 43).
Clem. Alex. strom. 3, 15, 99, 4: paxéptot . . . of tob wéopon vyarsboavteq. Beleg-
stellen aus der lateinischen Patristik bei Migne PL 218, 12449/8: De ieciunio;
Migne 220, 823 index de peccatis V: de gula; Sp. go8 de illicitis voluptatibus
IV s, v. ebrietas.

3 Zur nchristlichen Niichternheit¢ und der Trunkenheit der Heiden wgl
z. B. Prudentius’ Psychomachia 344 f. S. auch K. Holl, Von der christlichen
Niichternheit {Christliche Reden, Giitersloh 1926, 77).

4 Seine spezifisch mystische Bedeutung behilt der Terminus also genau
genommen in voller Reinheit nur bei der Schilderung der Kommunions-
ekstase, & S. oben 8. 118,
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Die niichterne Trunkenheit! wird im Hymnus eine durch den
heiligen Geist bewirkte genannt. Von ciner Trunkenheit durch
EingicBung (infusionem) des heiligen Geistes spricht Ambrosius
auchin der Exrklirung zu Ps 35 cap. 19, 3% An beiden Stellen
licgt dic NTstelle Eph 5 5: vBerauscht euch nicht mit Wein . .
sondern erfiillt euch mit dem heiligen Geiste zugrunde. Die
enge Bezichung der ps.-paulinischen Mahnung zu Philons An-
schauung von der gbttlichen und niichternen Trunkenheit ist
schon oben (S. 107) bemerkt worden. Ambrosius® verbindet beide
Gedanken miteinander und erklirt die NTliche Stelle durch
das philonische Oxymoron, indem er das Erfiilltsein vom Pneuma
kiihn als eine Geistestrunkenheit im Gegensatz zum gewdhnlichen
Weinrausch deuteted.

In der Masse der ambrosianischen Stellen®, an denen der
Terminus sobria ebrietas genannt wird, schlieBen sich diejenigen
zu ciner Gruppe zusammen, in denen entweder die philonischen

1 Durch die Umsctzung des Oxymoron ins Lateinische &ndert sich nicht
nur der Gedanke, sondern auch die Form der philonischen Prigung, Adjektiv
und Substantiv des lateinischen Oxymoron gehren — im Gegensatz zur griechi-
schen -— dem gleichen Stamm an, Die Antithese zwischen Adj. und Subst.
wird also in der lateinischen Fassung unmittelbar durch das Ohr apperzipiert.
Der Typus des durch die lateinische Umselzung reprasentierten Oxymoron ist
gegeniiber dem griechischen der weitaus verbreitetere (Beispiele fiir beide Typen
bei E. Bruhn, Anhang zu Sophokles, Berlin 1899, 129 f. § 222).

Bemerkenswert ist auch die kilhne Verkiirzung des Satzes »bibamus so-
briam cbrietatem spiritus¢ aus »bibamus spiritum et inebriemur sobria ebrietateq,
Ambrosius bezeichnet hier den Trank und dic Wirkung des Trankes mit dem-
seiben Worte. Die gleiche priagnante Verkiirzung des Ausdrucks findet sich
schon an einer der oben (8. 29f) behandelten Philonstellen (DVM I § 187):
pedbovieg . .. pédny, fv fupatisavte . . ., ferner bei Gregor v. Nyssa (s. oben
S. 136) b . . . yevsdpmsveg . . . pédyg und Augustin s, vnten S. a157L

¢ Vgl. CSEL LXIV S. 63 ed. Pelschenig (s. unten S. 153, 1) und expos.
Ps. CXVIII, r1, 14 (CSEL LXII 242): uter, qui inebriat non vino, sed spiritu.

2 D. h, wohl schon die alexandrinische Exegese, von der dann Ambrosius
abhiingt. DPenn auch Theodoret {(Migne 82, 545} erklart Eph 5.4 ganz aholich
wie Ambrosius dahin, daB der Apostel hier »die schidliche Trunkenheit vertreibe
und die pneumatische einfiihres.

4 Die Verbreitung des ambrosianischen Hymnus in der nichsten Gene-
ration bezeugt der Bischof Paulinus von Nola (353—431), der das Oxymoron
in scinen Gedichten ganz wie Ambrosius verwendet, Vgl carm. XXIII 6851,
(CSEL XXX ed. Hartel): »Inebrietur sobriante poculo de fonte sancti spirituse
und carm, XXVII 104 L.

¥ Sie sind z. T, gesammelt bei IThm a. a. O. und Walpole a. a, O.
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Stellen, die das Oxymoron enthalten, selber iibersetzt werden,
oder der Begriff in die lateinische Ubersetzung philonischer Partien
ohne Stiitze im philonischen Original von Ambrosius eingefiigt
wird. Diese erste Gruppe reprisentiert eine Stelle aus dem Traktat
de fuga saeculi?, der in der Ilauptsache eine Reproduktion der
philonischen Schrift de ifuga ist2 Die philonische Stelle, die die
Vorlage des Ambrosius bildet (s. oben S. 81,), beschreibt die
sniichterne Trunkenheit« des durch Isaak reprisentierten voll-
kommenen Weisen. Ambrosius schaltet hier ganz frei mit dem
philonischen Gedankengut, indem cr Isaak, den Typus der
Freude, mit der niichternen Trunkenheit identifiziert®. Schon
bei Philon war die enge Beziehung =zwischen den beiden Be-
grifien hervorgetreten (s. oben S. 351.), Origenes hatte dann dic
Begriffe »Freudee und »gottliche Trunkenheit« gleichgesetzt {s. oben
S. 122, 2). Auf dhnliche Weise variiert auch Ambrosius den philo-
nischen Gedanken.

1 8, 47 CSEL XXXII 2, zor = Migne 14, 59I.

2 3. d. Test, bei Cohn-Wendland t. III und die Proleg. t. I1I p, XIIIsq.
sowie Schenkls praefatio zur ambrosianischen Schrift (CSEL XXXII 2 p, XVII{,)
und die Test, zum Text. Die in der groBen Cohn-Wendlandschen Ausgabe und
bei Schenkl gesammelten ambrosianischen Testimonien zu Philon sind noch
nicht ausgewertet worden, Eine Synkrisis beider Autoren — etwa im Stile
der Witteschen Untersuchungen iiber das Verhiltnis zwischen Livius und Poly-
bios (K. Witte, Uber die Form der Darstellung in Livius' Geschichtswerk, Rhein.
Mus. 65 (1910} 2701, 359f) — konnte zu wertvollen Ergebnissen fiir beide
Autoren fiihren.

3 Zunichst schlieBt sich Ambrosius in der allegorischen Erklarung des
Aufhorens der Periode der Sara (Gen 18 ;) und der Geburt Isaaks wortlich
an Philon an (Cap. 47 bis adiectio est stinmt mit Philo de fuga § 128 iiberein,
5. die groBe Ausgabe III 5. x36/37 Test.), fiigt danach aus dem Gedichtnis
eine Bibelstelle (Ps 158 ) hinzu, iiberspringt dann den Abschnitt § 129/165
seiner Vorlage und nimmt seine Ubertragung mit § 167 an der Stelle wieder
auf, an der Philon das Bibelwort Gen 18 j; zum zweiten Male erklart, DBei
dieser ganz #uBerlichen Verkniipfung zweier philonischer Stellen beriicksichtigt
Ambrosius weder den verfnderten Zusammenbang im philonischen Traktat
noch iiberhaupt die komplizierte Disposition und den wohldurchdachten Ge-
dankenaufbau der philonischen Erérterung iiber die ebgeatg. AuBerdem #ndert
er den Gedanken von der zeitlichen Koinzidenz des Suchens und Findens beim
vollkemmenen Typus, der von Philon (im Zusammenhang mit der Typenlehre
der Erzviter [s. oben S. 8]) durch allegorische Erkldrung der heiden gleich-
zeitigen Aoriste golhefeofioe und #Frexew erschlossen wurde, indem er die Bibel-
stellen weglie8 und dafiir den Gedanken von der Schnelligkeit des Verstandes
des Weisen cinsetzte.
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Die gleiche freic Behandlung der philonischen Vorlage ist
in Ambrosius’ Schrift de Noe ¢, 111 zu beobachten!., In der Er-
klirung der Worte: »Er trank den Wein und wurde berauschte
(Gen g ,) iibernimmt Ambrosius die allegorische Interpretation
Philons {quaest. in Gen, II 68), der im Anschlu} an jiidische und
stoische Lehren? das wilde Zechen verwirft, dagegen malvolles
Weintrinken erlaubt. Zu diesen zwei weltlichen Arten des Rausches
(ebrietatis species gemina) fiigt er ohne Stiitze in der Vorlage als
dritte die himmlische Trunkenheit des Geistes hinzu, die er durch
die Zitate Ps 224 und Eph 5, illustriert. Ganz &dhnlich er-
weitert er seine philonische Vorlage (quaest. in Gen. IT 73) im
cap. 118 des gleichen Traktats durch Anfiigung der Bemcrkung,
daB der Geist Noahs des Gerechten — als Typus des dixatoc galt
Noah seit Philon — niichtern war, auch als er trunken erschien,
da es »auch einen herrlichen Becher gibt, der die Gerechten be-
rauscht.« Diese Worte variieren den paradoxen Gedanken, der
mit dem philonischen Oxymoron in der Hannaallegorese (s. oben
S. 4) ausgedriickt wurde?®.

Einem zweciten Typus gehdren die Stellen an, in denen die
Wirkung des Abendmahltrunks als niichterne Trunkenheit
geschildert wird. Der Ausdruck bezeichnet dabei den Vollendungs-
zustand beim Empfang der Kommunion und tritt neben die Auf-
zihlung ihrer spezifischen Wirkungen? als Schilderung des sub-

1 8. CSEL XXXII 1, 488 ed. Schenkl, Die Quellen des Ambrosius sind
hier Philons quaest. in Gen, und die Traktate de plant., de cbriet., de sobriet.
{(Vgl. J. B. Kellner a. a. Q. 5. 951.). Hinter den Worten »sicut apostolus
dixite (S. 489, 3 Schenkl) ist nach Philon, quaest. in Gen. II 69 das Bibel-
zitat: »Nudatus est in domo sua¢ zu crginzen (es fchlt in der ncuen Ausgabe
vonh Schenkl). Ob es Ambrosius selber oder einer der Kopisten iibersehen hat,
ist nicht zu erkennen, jedenfalls ist der folgende Abschnitt ohne das Bibel-
zitat, das die neunec allegorische Erklirung einleitet, - iberhaupt nicht zu ver-
stehen.

? §. oben 5. 27, 2.

3 Ebenso wird auch einmal der Rausch Josephs und seiner Briider beim
Gelage (Gen 43 4,), zwar ohne Stiitze im philonischen Text, aber ganz der
allegorischen Methode Philons entsprechend als nfichterne Trunkenheit (inec-
briatur ebrietale, sed sobria) bezeichnet und zur Ilustration wieder Ps 224
angefiigt. S, de Joseph 11, 60, Migne 14, 665 = CSEL XXXII, 2 S, 111 Schenkl.
Schon Origenes deutet iibrigens Gen 43 a4 spirituell als géttliche Trunkenheit (s.
oben S, 119).

4 Als spezifische Wirkungen werden hier wie an den anderen aus Am-
brosius und Augustinus zitierten Stellen aufgezahlt: Sindenvergebung, Ver-
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jektiven Wonnegefiihls!. »Der Becher .. des Herrn bewirkt Ver-
gebung der Siinden .. Denn gut ist dic Trunkenheit des Geistes
(bona ergo ebrictas spiritalis), dic nicht den Gang des Kdorpers
schwanken macht, sondern den Schritt des Geistes stiarkt. Gut ist
die Trunkenheit des Heilsbechers (bona ebrietas poculi salutaris),
die die Traurigkeit des siindigen Gewissens auslgscht und den
Frohsinn des ewigen Lebens einfl6Bt. Darum sagt dic heilige
Schrift: ‘Wie herrlich ist dein berauschender Becher’ (Ps 22 5)%. In
der Schrift de Helia et ieiunio® wird als Lohn fiir das Fasten,
das vor der Einnahme des Abendmahls befohlen war?, die Speisung
und Trankung durch die himnmlischen Sakramente verheiBens. Hier

gessen der alten Irrtiimer, Festigung, Unsterblichkeit. Die gleichen Wir-
kungen werden in der Liturgie genannt, von der Ambrosius und die anderen
abhangig sind, S, oben 5. 117, L.

! Eine andere Stelle, in der die eucharistische Trunkenheit erwdhnt wurde,
ist oben (S. 130, 2) schon zum Teil angefiithrt worden., Explan, in Ps 35 c. 19
= CSEL LXIV, 63 Petschenig -- Migne 14, 962 unterscheidet Ambrosius
4 Arten der gottlichen Trunkenheit: Die bona ebrietas poculi salutaris,
die durch Ps zz; illustriert wird, deckt sich mit Orig. ad Ps 35, (s. oben
S. 123, 5). Uber die ebrietas spiritus und die ebrietas de redundantia Scriptu-
rarum &, oben S, 130, z u. 150. Als vierte Gruppe wird die zungenredende Ge-
meinde des Pfingstwunders {Act 2z ;) genannt, obwohl sie genau genommen zur
dritten per infusionem spiritus gezogen werden miiBte. Ambrosius deutet hier
das Wort aus der Apostelgeschichte: Sie sind voll siiBen Weines, mit dem die
anwesenden Heiden dic Ekstase der christlichen Gemeinde verspotteten (s. oben
S. 5, 3) zur lobenden Bezeichnung fiir die von gottlichem Rausch Er{illlten
um (s. auch unten S. 162, ¥ Hieronymus).

% Expos. in Ps, CXVIII, 21, 4 (CSEL LXII 475).

3 10, 33. CSEL XXXII 2, 429 Schenkl.

4 §. St. Lisietzki, Quid St. Ambrosius de ss. Eucharistia docuerit inguiritur
Diss, Vratisl. 1910, 77 f., 78, 2. Vgl. auch Ambrosius expes. Ps. CXVIII, 8, 48
(CSEL LXII, 180) und Férster, Ambrosius S. 160 f.

§ Die Art der Benutzung seiner Vorlage ist fiir Ambrosius wieder sehr
charakteristisch. Im ersten Teil des Traktats (c. I—40) ist Basileios’ Homilie
iiber das Fasten Vorlage, s. Schenkl a. a. O. praef. p. XVIIIL und die Testi-
monien. (De Helia ist wohl aus Predigten zur Fastzeit entstanden s. Yorster,
Ambrosius 93). Ambrosius folgt dem Basileios bis ¢. 32. Dieser Abschnitt
enthalt eine Diatribe itber die Vorziige des Fastens und der Enthaltsamkeit
im gewshnlichen Leben. (Vgl. S. 430, 12 f. Schenkl: quac in usan humano
sunt), Jetzt schiebt aber Ambrosius ¢.33f. eine Betrachtung iiber das kultische
Fasten vor dem Abendmahl und anderen Festtagen ein. Die Ursache dieser
Einfiigung ist klar: Die ins Allgemeine gehenden und recht theoretischen Re-
flexionen des Basileios erschienen dem praktischer gerichteten Bischof ohne
geniigende Beziehung zur kirchlichen Wirklichkeit. Die gleiche Tendenz, solche
in der Vorlage aunftretenden allgemeinen Erdrterungen auszuscheiden oder um-
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steht das Oxymoron schon fast vollig stereotyp zur Charakteri-
sierung des eucharistischen Weintrunks. Dic Stelle lautet: »Auch
das Speisen am mystischen Tisch wird durch Fasten vorbereitet.
Jener Tisch, von dem David sagt: ,Du hast mir gegeniiber den
Tischh bereitet . . . (Ps 22 ), wird durch den Preis des Hungers
erworben und jener Becher, der niichtern trunken macht
(inebrians sobrietate), wird durch den Durst nach den heiligen
Sakramenten erlangte, Mit dem Gedanken dicses Traktats beriihrt
sich die Lobrede auf das Fasten im 63. Brief (c. 31 f. Migne 16,
1198), wo der Gegensatz zwischen der duberen Enthaltsamkeit
und der geistigen Sittigung durch das IYasten mit kithnen, echt
ambrosianischen Oxymora beschrieben wird. »Wie kann (das
TFasten) nicht niitzen, durch das die Laster gesithnt werden?
Wenn du es mit Demut und Erbarmen darbringst, so werden,
wie Jesaja im heiligen Geist sprach, ‘deine Gebeine fett werden
und du wirst wic cin trunkener Garten (hortus ebrius [eigent-
lich: reich bewisserter]) sein’. Denn fett wird deine Seele
und werden ihre Tugenden durch das geistige Fett des
Fastens (spiritali adipe ietunii), und deine Friichte werden sich
durch den UberfluB deines Geistes mehren, so daB in dir die
Trunkenheit der Niichternheit {ebrictas sobrictatis) wohnt, so wie
jener Becher ist, von dem der Prophet sagt: ‘Wie herrlich ist
dein berauschender Becher® (Ps22 ).« Wic dic geistige Sidttigung
beim Fasten cine spiritalis adeps ieiunii zur Folge hat!, so be-
wirkt die geistige Trinkung des Frommen, der sich wihrend der
vorgeschricbenen Zeit allen irdischen Trunkes enthilt, cine spiri-
talis sobrictatis ebrietas. Das Adjektiv des Oxymoron wird
hier also ganz konkret auf das kultische Fasten bezogen ]

Eine dritte Gruppe bilden die Stellen, an denen Ambrosius
Motive der Hoheliedauslegung des Origenes aufnimmt und
weiterfithrt. So ist in der grofen Gegenrede der Arcte gegen die
Hedone 1m Traktat de Cain ¢t Abel?, der nach dem Vorbild
der philonischen Schrift von den Opfern Kains und Abels verfaBt
ist3, einc Schilderung des Gastmahls der Kirche von Ambrosius
zugestalten ist auch de fuga 8, 47 (zit. 5. 151, 3) zu beobachten. Sie ist fiir
Ambrosius eines der festen Prinzipien in der Benutzung griechischer Vorlagen.

' Vgl. Porph. de abst. 11 45 (zit. oben S. 101).

? Vgl I 5, 10f, CSEL XXXII, 1, 8. 355{. Schenkl.

¥ S. Paul Wendland, Nen entdeckie Fragmente Philos 129{ und 1401,
Philon schlieBt sich seinerseits wieder in der Stilisierung dieses Dialogs an den
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cingeschoben?!, die wic cine freic Paraphrase der origeneischen
Allegorien iiber das »Weinhause erscheint.2. Die Stelle lautet:
»Willst du cssen, willst du trinken? Komm zum Gastmahl der
Weisheit, die alle ,mit lauter Verkiindung’ einiidt und sagt:
‘Kommt und et mein Brot und trinkt den Wein, den ich euch
gemischt habe’ (Prov g ). Ergbtzen dich dic Gesinge, die den
Schmausenden licblich umspielen? So hére die mahnende, hére
die nicht nur in Liedern, sondern im Lied der Lieder singende
Kirche: ‘Esset, meine Freunde, und trinkt und berauscht cuch,
meine Briider’ (Cant 5,). Daoch diese Trunkenheit macht niichtern
{haec ebrictas sobrios facit)?, diese Trunkenheit ist die der Gnade
{gratiae)4, nicht der Weinbezechtheit. Sie schafft Freude, nicht
Schwanken. Und fiirchte nicht, da8 beim Gastmahl der Kirche
angenchme Wohligeriiche oder wohlschmeckende Speisen oder ver-
schiedene Getrinke, vornehme Zechgenossen oder wohlgestaltete
Diener fchlen, Wer ist vornchmer als Christus, der im Gastmahl
der Kirche anfwartet und dem aufgewartet wird®? Halte dich zur
Seite dieses sich zur Tafel legenden Tischgenossen und verbinde
dich Gott. Verschmihe nicht den Tisch, den Christus auswihlte,
indem er sprach: ‘Ich frat in mecinen Garten, meine gelicbte
Schwester .., al mein Brot mit meinem Honig und trank Wein
mit meiner Milch’ (Cant 5 ,). Im Garten, d. h. im Paradies,
findet das Gastmahl der Kirche statt. . . Dort wirst du das Brot,
das ‘das Herz des Menschen stiirkt’, essen, den Honig kosten . .,
den Wein mit Milch trinken . ... Folge also zu diesem Gastmahi
(der Weisheit®, dic spricht): ‘Die Weisheit baute sich ein Haus

von Xenophon iiberlieferten Prodikosmythos von Herakles am Scheidewege
an (s. K. Minscher, Xenophon in der griechisch-rémischen Literatur Phil. Suppl.
XIII, z, 1920, 112f1).

! Die Einlage reicht von ¢. 17- -21.

* Vorher war dic Trunkenheit und das maGlese Prassen als Ursache allen
Unheils gebrandmarkt und ibr das fromme Fasten entgegepgestellt worden.
Ebenso wie de Helia etc. 10, 33 {(zit. S. 1531.) geht jetzt Ambrosius von der Be-
trachtung des irdischen Speisens und Trinkens zu deér der himmlischen
Speisung tiber.

% 8. Cyprian (zit. 5. 140): calix dominicus sic inebriet, ut sobrios faciat.

¢ Zur cbrietas gratiac vgl. De Helia efc. 16, 61 (CSEL XXXII, 2, 448),
wo im Anschlul an Iiph. 5, die Trunkenheit der Siinde (culpae) und der
Gnade gegeniibergestellt werden. Vgl. dazu Philon de ebr. § 145 {. [zit. oben
S. 41.]. Uber den Begriff der Gnade s, oben S. 7 4.

& Zur Identifikation: Christus ministrat et ministratur vgl. oben S. 19, 2.

& Die Ldentifizierung des Gasitmahls der Weisheit (s. Ambrosius de Cain

.
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w. s. £ (Prov 94). .. In diesem Tlaus wirst du die Speisen der
Seele essen und den Trank des Verstandes trinken, auf daB3 du
spiter nic mehr hungerst noch durstest; denn wer iBt, iBt bis
zur Sditigung, und wer trinkt, trinkt bis zur Trunkenheit. Deoch
diese Trunkenheit ist die Hiiterin der Keunschheit (pudicitiae),
jene Weintrunkenheit der Flerd der Begierde . .» .«. Ebenso
geht die Auslegung des Hohenliedverses 5 ;, diec Ambrosius an
verschiedenen, fast miteinander gleichlautenden Stellen gibt?,
sicherlich auf die verlorene origencische® Interpretation dieser
Bibelstelle zuriick?, Dic origeneische Deutung des Weines als

I 5, 19, S. 355, 19£. Schenkl) in den Proverbien mit dem Weinhaus des Hohen-
Yieds als Stitte des Gastmahls der Kirche war schon von Crigenes vorge-
nommen worden (s, oben 8. 123). Mit dem DParadies als Ort dieses Gastmahls
der Kirche oder der Weisheit (vgl. de Cain S. 356, g Schenkl) ist picht das Jen-
seits gemeint (damit wiirde Ambrosius zwei voneinander villig verschiedene
Vorstellungen vermischt haben), sondern Eden steht hier als Allegorie fiir die
menschliche Secle des Frommen. Diese allegorische Erklarung des Paradieses
als Psyche wird auch (nach dem Vorbild Philons leg. alleg. I 52 M § 45 s.
Siegfried a. a. O. 8. 382) in der Schrift {iber das Paradies, an die die iiber Kain
und Abel ankniipfi, zugrunde gelegt {(vgl. J. B. Kellper a. a. O. S, 9o, 931).

! Lin genauer Nachweis, welche Stelle des Origenes im besonderen nach-
geahmt ist, und ob Ambrosius iiberhaupt eine besondere Partie im Auge hatte
oder nur Motive aus dem groBen HLKommentar variierte, ist micht mehr mog-
lich, da der Kommentar des Origenes zum grofen Teil verloren ist.

% HExpos. psalm. CXVIII 13, 23f. (CSEL LXIL 2941.). De Isaac vel anima
6, 490f. (CSEL XXXII 1, 673). De bono mortis 5, zof. (CSEL XXXII 1, 72z 1)
In der ersten Stelle erscheint der mystische Terminus im Satze: bona ebrietas,
quae ad meliora... facit quendam mentis excessum (s. oben 5. 136, 3)...bona
mensae spiritalis ebrietas . . . [folgt Ps 22;]; in der zweiten: . . . anima . . .
hausit mysteriorum ebrietatem caelestium . . .; in der dritten: anima .
inebriata (sc. durch das Wort Gottes) saeculo dormiebat, vigilabat deo.

® s wird iberhaupt fiir die Erklarung solcher sDubletten« &fters damit
zu rechnen sein, daB Ambrosius nicht sich selbst wiederholt, sondern der Autor
der Vorlage. die Ambrosius benutzt (z. B. OQrigenes), selber feststehende
Deutungen der gleichen Bibelstelle 6fters anfiihrt und Ambrosius mit der Re-
zeption dicser Stellen die Wiederholungen der Vorlage aur iibernimmt (s. oben
S. 112, 2).

* Auch De Cain et Abel I 5, 19 (zit. 8. 155} geht Ambrosius von der
Hoheliedstelle 5 ; aus, doch ist die allegorische Erklirung hier von der an
den drei anderen Stellen verschieden, Die Quellenforschung bat fir die Schriit
de Isaac ct anima, aus der die wichtigste der drei Parallelstellen stammt, Be-
nuizung der Hoheliederklirung des Origenes nachgewiesen (S. J. B. Kellner
a. a. 0. 106f. Foérster a. a. O. 8. g1), desgleichen fiir die Erklirung des 118.
Psalms. (S. Kellner a. a. Q. 153£.). Die Schrift de bono mortis, in der die
zweite Stelle steht, schlieit an de Isaac an, ist also ungefihr zur gleichen
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der »Lehree (s. oben 8. 1231)) liegt auch den Ausfithrungen des Am-
brosius iiber das»Trinken des Alten und Neuen Testamentese (ex-
plan. psalm. I c. 32f CSEL LXIV 271.) zugrunde. »Jesaja ruft
aus: ... ,Dieses trinke zuerst’ (8,,). Was heilt das: ,Dieses
trinke zuerst‘...? (c. 33) Trinke zuerst das Alte Testament, um
dann auch das Neue Testament zu trinken, Denn wenn du nicht
das erste getrunken hast, wirst du das zweite nicht trinken kénnen . .
Im Alten Testament ist Reue, im Neuen Freude . . (folgen Bei-
spiele) . . aber Jesus der Herr goBl Wasser aus dem Felsen und alle
tranken (s. I Cor 10,) .. Diejenigen, die im ,Typus‘ tranken, wurden
gesittigt, die in Wahrheit tranken, wurden berauscht. Eine gute
Trunkenheit {bona ebrietas), die Freude einflofite und keine Ver-
wirrung brachte. Eine gute Trunkenhcit, die den Schritt des
niichternen Geistes (sobriae mentis} stirkte (s. oben S. 133)...
Diesen Becher also trinke, von dem der Prophet sagte: ,Wie
herrlich ist dein berauschender Becher! (Ps 22} ... Dann
trinkst du den Becher der Weisheit . . .4

3. AUGUSTINUS

Fiir Augustins religivse Entwicklung wurde die Bekannt-
schaft mit Ambrosius von entscheidender Bedeutung. Der Bericht
in den Konfessionen (V 13, 23) von seiner ersten Begegnung mit
dem Bischof in Mailand steigert sich zu einem Elogium auf die
Beredsamkeit des Ambrosius, deren iiberzeugende Kraft ihn end-
giiltig fiir das Christentum gewann. »Et veni Mediolanum ad Am-
brosium episcopum . . ., cuius tunc eloquia strenue ministrabant

Zeit verfaBt (s. Forster a. a. O. S, 91) und wiederholt dic Worte des vorigen
Traktats. Dazu kommt nun, daB sowohl Gregor von Nyssa (zit. oben S. 184 1£.)
wic Theodoret in Cant 5, (Migne 81, 149): »Er ruft den Freunden zu:
‘Trinkt . . . EBt . . ." denn diese Trunkenheit (pidn) bewirkt Verniinftigkeit
{swppostvyy) nicht Unvernunit (rapepposbyvry); sie 1ost nicht die Glieder, sondern
starkt sie {fwwiosga)e [Folgen Ps 22 5 u, 35,.], die beide unabhingig von ein-
ander Origenes’ Auslegung benutzen — iiber Abhingigkeit des Theodoret ad
Cant. von Origenes s. 0. 8, 109, 3 — in ijhrer Erklirung des Hohenlieds die Stelle
auf die deia pédn beziehen.

Auch sonst zeigen die drei ambrosianischen Stellen wvollig das Geprige
der origeneischen allegorischen Erklirung. Ich erspare es mir hier die einzelnen
Formulierungen mit Parallelstellen aus Origenes zu belegen, da die oben an-
gefihrten Argumente fiir den Nachweis der Abhingiglkeit des Ambrosius von
Origenes ausreichend erscheinen.
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adipem frumenti tuiet lactitiamoleict sobriam viniebrietatem?
populo tuo.« Ambrosius erscheint hier als minister Dei, der mit
seinen Worten dem Volk den Reichtum der gottlichen Weisheit iiber-
mittelt und es damit geistig trinkt und sittigt. Dem Trikolon, das
die Fiille des gottlichen Reichtums symbolisiert, liegt der Psalmen-
vers 4 g »Dedisti laetitiam in corde meo . .. a fructu frumenti, vini
et olei sui multiplicati sunt« zugrunde?, dessen erste beiden Glieder
von Augustin durch biblische Bilder ersetzt werden®, wihrend
das dritte cinc Umschreibung durch das ambrosianische Oxymoron
erfihrt. Es war eine besonders feinsinnige Ehrung, die Augustin
dem Ambrosius damit erwies, daB er die Beredsamkeit des Meisters
mit dessen cigenen Licblingsworten® riihmte®. In den Worten
klingt noch die Ehrfurcht vor dem Manne nach, der ihm als Ver-

1 Das Oxymoron steht hier veorbereitet. Kurz vorher hatte Augustin
die »Manichaei vanitatibus ebrii« getadelt; jetzt stellt er jhnen die »niichterne
Trunkenheite der christlichen Gliubigen entgegen. Vgl. auch conf. VI 1: In
Ambrosium ora suspendi, ad fontem vsalientis aquae invitam acternarme (Joh 4 4,)-

2 5, auch Vulg. Ps1o4 ,,f. »Ut educas panem de terra: et vinum laetificet
cor hominis: ut exhilaret faciem in oleo: et panis cor hominis confirmets (s-
oben S, 119f))

? Vulg. Pz 81 4, ex adipe frumenti. Ps 45 , oleo laetitiac, Ps 147 {4 {Dominus)

. adipe frumenti satiat te. Qui emittit eloquinm suum terrae. Die Stellen
sind in der Ausgabe von Dombschiitz angegeben,

4 Augustin hatte dabei speziell den Hymnenvers im Gedachtnis, wie die
Verbindung von lactitia und sobria cbrietas und die kithne Verkiurzung ebrie-
tatem ministrare zu cbrictatem bibere beweist. (5. oben 8. 150, 1}, Holl,
Augustins innere Entwickluog AAB 1922, 8, 3 weist darauf hin, dall gerade
der durch Ambrosius in Mailand eingefilthrte Ilymnengesang auf den musikalisch
veranlagten Augustin starken Eindruck machte. {Vgl. conf. IX, 12, 32.)

§ (Ganz dhnlich verwendet iibrigens Hieropymus das Lieblingswort des Ori-
genes aus dem Ilohenliede: »Der Konig hatte mich in sein Gemach gefihrte
zum Preise des Origenes selber (s. Prol. Ifomil. in Cant S. 26 ed. Baehreas).

In der Verwendung des Oxymoron crihnert die Augustinstelle auch an
die Lobworte des Theophanes Cerameus auf Gregor von Nyssa (s. oben 8. 137).
[He beiden Stellen geben vor der wachsenden Verehrung der kirchlichen
Autoritaten wie ihrer Schriften und Reden in der christlichen Welt Zeugnis.
Vgl. auch Prudentius’ Hymnus avf Cyprian in Peristeph. XIII (Passio Cypriani
Martyris 6 1) und Gaudentius’ Worte an Ambrosiug, als dieser jenen in das
Bischofsamt in Brescia ecinfithrie, Sermo XVI (Migne 20, 958): »Ich beschwire
unsern gemeinsamen Vater Ambrosius, daB, nachdem meine Rede wie sparlicher
Tau auf eure Ilerzen fiel, er euch selber mit den Mysterien der géttlichen
Schriften bewlssere. Denn er wird im heiligen Geist sprechen, von dem er
erfiillt ist, und Strome von lebendigem Wasser werden aus seinem Leib flieBen. «
Uber die Stellung Augusting zu Ambrosius und iber seinc Verchrung des
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kérperung der kirchlichen Sapientia cinst vor Augen getreten warl.
So wird Ambrosius hier mit den Worten beschrieben, die die
alexandrinischen Theologen zur Schilderung der Mittlertitigkeit des
zwischen Gott und Mensch gestellten Logos verwandt hatten?.

Von Ambrosius lernte Augustin auch dic allegorische Aus-
legung des AT und NT und blieb als Excget in den Bahnen, die
sein Meister als Schiiler Philons und Origenes’ und Erneuerer ihrer
Exegese im Westen gewandelt war. So iibernahm er auch von
Ambrosius, der damit der wichtigste Vermittler der alexandrinischen
Tradition fiir Augustin wurde, das philonische Oxymoron. Da
er sich bei der Verwendung des Begriffs eng an ihn anschloB, kann
sich die Betrachtung der Augustinischen Sprache meist mit dem
Hinweis auf die Behandlung der ambrosianischen Parallelen be-
gniigen.

So verwendet Augustin die ambrosianische Prigung sobria
ebrictas spiritus in der Rede an die eben aufgenommenen Kate-
chumenen sermo 225, 4 (Migne 38, 1098). »Der heilige Geist beginnt
seine Wohnung in euch zu nehmen, . . schlieBt ihn nicht aus eurem
Herzen aus. Er ist ein guter Gast?®: er findet euch bediir{tig und
fiillt euch an; er findet euch hungrig und néhrt euch; cr findet cuch
durstig und berauscht euch. Er selbst moge euch berauschen?®. Denn
der Apostel sagt: ‘Berauscht euch nicht mit Wein’. . (lph 5,,). Und
gleichsam als wollte cr uns lehren, womit wir uns berauschen sollen,
spricht er: ‘Sondern erfiillt euch mit dem heiligen Geist . . und singt
in curem Herzen dem Herrn." Wer sich iiber den Herrn freut und
dem Herrn mit lautem Frohlocken lobsingt, gleicht er nicht einem
Trunkenen? Diese Trunkenheit billige ich. ,Denn bei dir, o Herr,
ist der Quell des Lebens und durch den Sturzbach deiner Wonnen

Bischofs als der hochsten Autoritat der christlichen Gemeinschaft vgl. Holl
a.a. 0. 5. 8; Harnack DG Il , 12. Die Stellen, an denen Augustin den Ambrosius
zitiert cder nmennt, sind bei Ballerini, Ambros, opp. I p. XXIX sq, gesammelt.

1 §. Holl 1o,

2 Uber die philonischen und origeneischen Schilderungen des Logos, der
den Sterblichen den Rauschtrank kredenzt s. oben S. 17f. u. 119, vgl. auch
Eusebios’ comm. in Ps 103 4; (s. oben S. 119, 3), der den der Augustinstelle zu-
grundeliegenden Psalmenvers aufl den Logos und seine Lehre deutet.

% Der heilige Geist als Wirt, der die Seele speist und triankt, iibernimmt
hier die Rolle der »alexandrinischen¢ Sophia oder des Logos. (Uber das Ver-
hilinis von Logos, Sophia und Pneuma bei Philon s. Boussel-Gressmann 397
und Leisegang 67.)

¢+ Uber die Vermischung der Metaphern vom heiligen Geist {oder dem
Logos oder der Sophia} als Gast und Wirt s. oben 8. 19, 2.
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wirst du sie trinken‘ (Ps 35 ).« Ebenso folgt er dem Ambrosius in
der Schilderung der berauschenden Wirkung des Abendmahl-
trunks?®: »Der Wein erfreut des Menschen Herz’ (Ps 103 ) ... Wir
wollen nicht sagen: Niemand moge sich berauschen. Berauscht
euch (inebriamini), doch seht womit. Wenn cuch der ‘herrliche
Becher des Herrn’ (Ps 22 } berauscht, so wird sich diese Trunken-
heit in euren Werken zeigen, sie wird sich zeigen in der heiligen
Licbe zur Gerechtigkeit, sic wird sich schlieBlich zeigen im
Schwinden eures Geistes {in alienatione mentis vestrae) — von der
Erde zum Himmel (sed a terrenis in caclum}«®. Auch sermo
34, I, 2% hingt von der origeneisch - ambrosianischen Hohelied-
allegorese ab. »Der Apostel Johannes . ... lag an der Brust
des Herrn und trank bei diesem Gastmahl himmlische Geheim-
nisse (Joh 13 ,,). Infolge jenes Trunkes und jener gliicklichen
Trunkenheit brach er in die Worte aus: ‘Im Anfang war das
Wort.* O stolze Demut (humilitas excelsa) und niichterne
Trunkenheite.  Augustin  identifiziert hier die johanneische
Schilderung des Herrenmahls mit dem Gastmahl der Kirche, auf
dem Christus der nach Erkenntnis diirstenden Seele (die hier die
Gestalt des Jiingers und Evangelisten Johannes annimmt) den
Wein der Weisheit kredenzt. Der philonische Begriff ist der zum
Oxymoron zusammengezogenen Antithese Mt 23 5 gleichgeordnet,

Die klassische Stelle in der Bibel fiir die niichterne Trunken-
heit ist bei Augustin (im Gegensatz zu Ambrosius, bei dem
Ps 22 ; im Vordergrund steht) Ps 35,44 In seinen exegetischen
Predigien zu diesem Psalm gibt Augustin eine aufschlufireiche
Erklirung des Wortes incebriari, in der der polemische Gehalt des

1 Enarr, in Ps 103 § 13, Migne 37, 1368.

2 Der Trunk bewirkt dreierlei: Reinheit der Gesinnung und der Werke
und die Entriickung ins Jenscits., Alienatio mentis ist gewdhnlich Terminus
zur Bezeichnung der Ekstase (s. Thes. ling. Lat. I 1559). Augustin, der noch
unter dem EinfluB der antimystischen Polemik gegen die Montanisten steht
(s. oben 8. 95,2 vgl. PRE, s. v. Inspiration 187) definiert dic Ekstase Enarr.
in Ps 67 § 36 als alienatic mentis a sensibus corporis, non alienatio a
mente. So kapn er hier mit dem Terminus den Ubergang in die jenseitige
Welt bezeichnen,

3 Migne 38, z10.

¢ Schon Eusebios (s. oben S. 129) und Gregor von Nyssa (s. oben 5. 134)
bezogen den Ausdruck sniichierne Trunkenheit« auf diesen Vers. Die gemein-
same Vorlage wird wohl auch bier Origenes sein. (In einem erhaltenen Katenen-
scholion zur Stelle spricht Origenes von einer xahh) pidy s. oben 8, 123, 5).
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Begriffssgbttliche Trunkenheit« gegen die »Trunkenheit des Lebens«
deutlich hervortrittl. » Sie werden berauscht werden von dem
UberfluB deines Hauses. Ich verstehe nicht, was er uns damit
GroBles verspricht .. Welche Notwendigkeit bestand zu sagen:
‘Sie werden berauscht werden ..."? ... Es suchte (der heilige
Geist} ein Wort, mit dem er scine Gedanken iiber menschliche
Dinge? aussprechen konnte; und weil er die Menschen in der
Trunkenheit wie in einem Strudel versinken, ohne MaBen Wein
zu sich nehmen und ihren Verstand verlicren {mentem perdere)?
sah, ging ihm auf, was er sagen sollte. Denn wenn jene unaus-
sprechliche Freude* empfangen wird, dann geht der menschliche
Verstand irgendwic unter (perit mens), wird gottlich und berauscht
sich an dem ‘UberfluB des Reichtums im Hause des Herrn’. Darum
heiBt es in einem anderen Psalm: ‘Wie herrlich ist dein berauschender
Becher’ (Ps 2z ;). Von dicsem Becher waren auch die Martyrer
berauscht, als sic beim Passionsgang die Ihren nicht mehr er-
kannten. Was ist ein stirkeres Zeichen der Trunkenheit, als wenn
man die weinende Gattin, die Sohne, die Eltern nicht mchr er-
kennt? ... Wundert euch nicht: sic waren trunken (ebrii).
Wovon waren sie trunken? Seht, sie empfingen den Becher, der

1 Enparratic in Ps 35, (Migne 36, 351). Vgl. Sermo XXIV, 12 (Migne 38,
160} zu Ps 35 ¢: » ‘Sie werden berauscht werden . .. Ich fiirchie, daB (der
IIsrer) . . . bel dieser Trunkenheit an die Sidttigung denkt, nicht die durch
unaussprechliche Giiter, sondern die durch den Rausch leiblich-irdischer Zeche-
reien . . . Lasset uns aber, soweit wir konnen, geistig genieBen (spiritualiter
delectemur). “Sie werden berauscht werden’, sagt er . . . Von welchem
Wein? Welchem Rauschirank ? Welchem Wasser ? Welchem Honig? Welchem
Nektar? Du fragst von welchem? ‘Denn bei dir ist der Quell des Lebens’.
Trinke, wenn du kanost, das ewige Leben...'¢ (5. unten S, 163 Forts.). Und
enarratio in Ps 62 , {Migne 36, 751): »‘Es diirstet meine Seele . . . es diirstet
auch mein Fleisch . . , wenn das Fleisch diirstet, diirstet es nach Wasser;
wenn die Seele diirstet, dirstet sie nach dem Quell der Weisheit, Von diesem
selben Quell werden unsere Seelen berauscht werden, so wie cin anderer Psalm
sagt: ‘Sie werden berauscht werden von dem UberiluB deines Hauses’ (Ps 35 o).«

3 UUber das aller allegorischen Erklirung zugrundeliegende Axiom, daB
die heilige Schrift sich der Sprache der Menschen bediene s. Siegiried a. a, O,
S, 351 1.

2 Die doppelte Deutung des »perderc mentems bei Augustin entspricht
der Platons von den »zwei Arten des Wahnsinnse und Philons von den »zwei
Arten der Trunkenheite. Die augustinische Definition der gottlichen Trunken-
heit: perit mens humana et fit divina stammt letztlich aus der platonisieren-
den Spekulation Philons iber die Ekstase.

4 Zum Ausdruck lactitia s. cben S, 122,

Lewy, Sobria cbrietas s 4
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sie berauschen sollte. .. Also Briider . .. lafit uns berauscht sein
‘von dem reichen UberfluB seines Hauscs.’« Als neues histo-
risches DBeispiel fiir den ckstatischen Typus treten jetzt in
der Epoche der schwirmerischen Verchrung aller duldenden
Glaubenshelden neben dic Gestalten der Bibel die Mirtyrer,
deren enthusiastische, weltentriickte Stimmung wihrend der letzten
Entscheidungsstunde Augustin mit fast gleichen Worten wie die
Martyrerakten schildert!, — An zwei anderen Stellen, die sich mit
der Exegese des gleichen Psalmenworts befassen, wird eine kithne
Umdecutung der Bibelstellen vorgenommen, indem die Worte fons
vitae und cbrietas aufeinander bezogen werden? und die ewige
Seligkeit ein Rausch, der durch den Trunk aus dem Quell des

1 5, K. Holl, die Vorstellung vom Mariyrer und die Martyrerakte in ihrer
geschichtlichen Entwicklung, N. Jhrb. £, d. klass. Altert. 33, 1914, 524 . 8. 525:
»Uberall gilt in den Martyrerakten der Friihzeit der Martiyrer als ein bereits in die
jenseitige Welt Entriickters. Vgl z. B, Acta Carpi 39; 13, 3 ed. Knopf 2,
Asc. Jesaiae 6, 1of. u. a. St. bei Holl, Den Enthusiasmus der Mirtyrer cine
ebrietas zu neonmen veranlaBte anch die Ubertragung des NTlichen Bildes
vom Trunk aus dem Becher des Martyriums (s. Strack-RBillerbeck I 836}, vgl.
mart. Polyc, 14, 2. Die Martyrer heiflen darum pepeqrat 106 Koplev vgl. mart.

Polyc, 17, 3 und Clem. Al strom. IV g, 75, 1: »Als erster . . . trank der
Herr . . . den Becher; ihn ahmten die Apostel nach . . . Also mégen auch die
anf den Spuren der Apostel wandelnden Gnostiker . . . den Becher trinkenq, sowie

Cypr. ep. 63, 7, 2: »Wenn nicht der gekelterte und ausgepreBte Christus (s. oben
S.121,1) den Becher vorher trinke, aus dem er den Gidubigen zutrank . .4, Hiero-
nymus (s.u.)u. Augustinusenarr. in Ps 74, f. (Migne 36, 955) : »Durch Trinken des
Weins worden sie gerechtfertigt. Ich méchie sogar zu sagen wagen, sic wurden
auch berauscht, und fiirchte es nicht. IDaB ihr doch alle so berauscht wiirdet! Er-
innert euch: ‘Und dein berauschender Becher, wie herrlich ist er’ (Ps zz ).
‘Wie denn, meine Briider, glaubt ihr nicht, daB alle jene, dis um des Bekennt-
nisses Christi willen auch sterben wollten, niichiern gewesen seien? Sie waren
s0 weit trunken, daB sie sogar die Ihrigen nicht erkannten . . . Waren nicht
trunken die, deren Geist von dieser Welt fern war ?¢ und auch Hieronymus
in Ps 8o pro torcularibus (s. obegp S, 125), Anecd. Mareds. III 2, 69: »Es hatte
der Heiland am Kreuze dic Passion getrunken. ,Vater, wenn es moéglich ist,
moge dieser Becher an mir voriibergehen (Mt 26 ;) . . . So wie also der Herr
bei der Passion berauscht war (in passione inebriatus est}, so werden auch die
Heiligen in der Glut’ des Glaubens taglich berauscht, und zwar durch den
heiligen Geist . , . SchlieBlich wurden auch die Apostel, da der heilige Geist
auf sie herabsticg und sie erfilllle und sic¢ in verschiedenen Sprachen sprachen,
strunken vom siiBen Weine’ genannt. Es gibt vieles, was iiber die Mysterien
des Weins und die Trunkenheit zu sagen wire (Multa sunt, quae dicantur de
vini mysterio et de cbrietate) . . . ¢ s. oben S, 5, 3 Ps.-Joh. Chrys.
2 d. h. Ps 35 44 wird zur Erklarung von v. ¢ herangezogen.
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Lebens cntsteht, genannt wird!. Sermo XXIV ¢ 12 (Migne 38,
160) zu Ps 35 g {zum Anfang s. oben S. 161, 1)}: »*Sie werden trunken
werden ...” Von welchem Wein? ... Du fragst von welchem?
‘Denn bei dir ist der Quell des Lebens.” Trinke, wenn du kannst,
das ewige Leben, Bereite dein Gewissen vor, nicht deine Kehle,
deinen Geist, nicht deinen Leib. Wenn du gehort, eingesehen,
geliebt hast, soweit du konntest, dann hast du schon davon ge-
trunken...«und deagonc Christiano I 9, 10 (Migne 40, 296 =
CSEL XLI 112) Hortatio ad gustandam dnlcedinem Dei: sWenn
wir aber (in die ‘Freude des Herrn” Mt 25 ,,) nicht cintreten kinnen,
solange wir im Korper und ‘vom IHerrn entfernt in der Fremde
sind’ (IT Cor 5,), so laBt uns wenigstens kosten (gustemus), ‘wic
siif der Herr schmeckt’ (Ps 34 5). Denn ‘er hat uns als Pfand den
heiligen Geist gegeben’ (IT Cor 5 ,), an dem wir seine SiiBe [ithlen
und uns nach dem Quecll des l.ebens selbst sehnen, wo wir mit
niichterner Trunkenheit (sobria ebrietate) itberschwemmt und
getrinkt werden ... Denn es sagt der heilige Geist: “. ., Sie werden
trunken werden ..’ (Ps 354) .. Eine solche Trunkenheit stiirzt
den Geist nicht herab, sondern trigt ihn nach oben und bringt
Vergessen alles Irdischen.«

Mit Ambrosius und Augustinus ist der Ort in der Ge-
schichte des philonischen Terminus erreicht, an dem der Prozel
der Verallgemeinerung sciner Bedeutung den Héhepunkt er-
reicht hat. Er steht hier schon oft als ssakrale Glossce?,
deren [feierliche, klangvolle »Musik« Ohr und Sinne erfiillen,
nicht als »Bild«, das die Kraft der Anschauung erregen soll.
Der Ausdruck tritt jetzt in den Kreis der hymnischen »Dia-
gramme¢, mit denen die Mystiker die Mannigfaltigkeit ihrer
Erlebnisse bei dem Umgang mit dem Gottlichen zu wmschreiben
suchen. Keines dieser Bilder vermag den Reichtum ihrer Er-
fahrungen auszuschéplen, aber indem jedes cin winziges Teil-
chen erfaBt, soll einc Hinfung dieser Symbolworte eine Ahnung
von der Fiille vermitteln. So werden dicse Termini fast zu
Geheimzeichen einer mystischen Sprache, die nur der Eingeweihte
versteht und bei deren Klang in ihm die Erinnerung an unsagbare
seclische Begebenheiten erweckt wird.

t I'Jber das Verhaltnis der Begriffe Quclle des Lebens, Quelle der Weis-
heit nsw. 5. oben S. g, 1.
2 Diese gliickliche Prigung wird Reitzenstein (Myst. S. 397) verdankt.
11*



164 II. Teil II. Kapitel Schlub

Mit der Verbreitung der Schriften des Ambrosius und
Augustinus geht der philonische Begriff in die Terminologie der
abendlindischen Kirche ein, cbenso wie er vornehmlich durch
Gregor von Nyssa in den Sprachschatz der &stlichen Literatur
hiniibergeleitet wurde. Seine Geschichte wird hier nicht weiter
verfolgt. Meist tritt er in der Literatur der folgenden Zeit in der
Bedeutung und in dem Zusammenhang wieder auf, in den ihn
dic groBen Kirchenviiter des IV Jh. gestellt hatten. Als Beispiel
fiir dic Verbreitung und Bedeutung des Begriffs in der spiteren
Zeit sci zum SchluB nur eine Stelle aus der berithmten Schrift de
diligendo Deo Bernhards von Clairvaux! — des Aungustinus
redivivus des Mittelalters, wie er genannt wurde -— zitiert: »Hoc
convivium (Cant 5 ,) .. celebrat Sapientia et .. “inebriat carissimos
suos’ . . . (Dei filius) ministrat . ., ut ex hoc iam iusti epulentur
et exsultent in conspectu Dei et delectentur in [aetitia. Ilinc
illa satietas sine fastidio: hinc insatiabilis illa sine inquietudine
curiositas: hinc aeternum illud atque inexplicabile desiderium,
nesciens egestatem: hinc denique sobria illa ebrietas, vero, non
mero ingurgitans, non madens vino, sed ardens Deo. Ex hoc iam
quartus ille amoris gradus perpetuo possidetur, cum summe et
solus diligitur Deus .. .4

i Cap. 11, 33 (Migne 182, 994 {).
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129, 1; u. Kyrillos v. Jerusalem 85, 4;
Psalmenkommentar 129; Abendmahl-
lehre r3I1.

Freude [yapd): mystischer Gehalt d.
Begriffs 35f,; Geschenk Gottes 36:
Freude u. Glaube 37, 2; verwandt m.
der ‘nichternen Trunkenheit’ 35 {.
122. 151; i. d. Psalmen 3y, 2; b,
Philon 341f.; b. d. Hermetikern u.
Od. 8al. 35, 3: b. Lukas u. Paulus
35, 3; 1. &, Stoa 36, z; i. d. Patristik
118,

Fruitio Dei: Terminologie 98 {f. 110, 3.
111, 2. 130, 2; Ausbildung b. Ori-
genes 123 f.; b, Gregor v. Nyssa 132
{s. A. 2). 8. ‘Philon’. ‘Mystische
Sprache’.

Genietheorie: Dichter 471{. 50f.;
G. 1. d. Schrift v. Erhabenen 48, 54.
561 611.; Selbstzucht 48. s53f.
Techne u. Physis 471 58f. 61f;
Religitse G. b, Philon 55 {.; Hellenist,
G, u, christl. Theorie d. Prophetie
95, 2; G. b, Shaftesbury u. i. d.
dtsch. Asthetik 49, 1.

Gnosis: u. Agnosia 73 f.; Begriff b,
Philon meist ersetzt 73{. 74, 1. 80;
b. Clemens Al. 111, 1; jid.-christl.
Terminclogie 8o, 4. 83, 1, 88; G. als
Weg 83, z; G. mit einem Trunk ver-
glichen 48. go ff. 141, 5; gnostischer
Krater s. "Krater'. G. u. Pistis 118,
1q7 f. (148, 2); Philon u. d. G. 74 1f.
{s. 75, 1).

Gregor v. Nazianz: kein Mystiker
132, 2.

Gregor v. Nyssa: u. Philon 112, 2,
132; u. Origenes 127f.. 132{.; my-
stische Terminologie 132 £. (s. 132, 2);
Ioheliederklarung 1331, ; Abendmahl-

Register: I, Namen und Sachen

lehre 135, 2. 136, 143; Autoritdt i, d.
Ostkirche 136 f.

Ilermetiker: Missionspredigten 74 1.
81, 1; lit, Bezichungen zw. Corp,
Herm. I u. VII u. Philen DVC, 741,
S. ‘Asclepius’. ‘'Freude’. ‘Gnosis’.
‘Poimandres’.

Krater: d. Weishelt 14 [, (5. 15, 3} 19f.
gz. 133 £.; K.d. Mysterien 13, 3; xparijp
dodiv u. Moy 92, 3; wpoehp vrpdlcog
92, 3. 93, 5 gnostischer Becher
gz {f.; i. d. Pistis Sophia 93; in IV
Esra g4 {.; b. d. Markosiern 96 f.

Aaprpos yvigog: 37, I. 41, 3.

Logos: und Sophia 17. (s. A. 3) 18, 3;
als Trank 19; als Wein u. Weinschenk
18f.; ¢8; 119 f. 121; Wasser d. lLogos
i. d. Oden Sal, 84, 1; I.. -Lehre d. Od.
Sal. 84, 1. 88, 4, Hohepriesterlicher
L. 18 £ 21L.; hoywwh doola 6, 3. 78, 1;
christlicher L. 113. 114 f, 1191, 147 1.
159, 2.

Mevia cagpwy 51 52,.2. 1301,

Markos {Gnostiker): prophetische In.-
spiration 8. 91. 96 f.

ppéaoy tod wdgpaou: i Logion Jesu
77, L.

Montanisten; Prophetiegs, 2, 8. "Pro-
phetie’,

Mysierien: Kampf d. Judentums geg.
d. Myst. 13, 1; 15, 3; neupythag. M.
67 1.

Mystik: hellenistische 65; sympotische
M. b. Philon 2o f.; b, Qrigenes 123 1.;
hesychastische M. 137, 2, Passions-
mystik 61 f. 162, 1; M. u. Magie 71 f.

Mystische Sprache: 40 {.; abhingig
v, Platon 1. 64 . 66, 1; myst. Identi-
fikationen 19, 2. 159, 4 u-&. 5. ‘Fruitio
Diei’. ‘Pneumattker’.

Neupythagoreer: Askese 67. 7r1f.:
Weinabstinenz 66. 69 f. 7Y; Mantik
69 L. 71 f.; ¥siot Evbpomer 68; N, b,
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Philostratos 68 f.; N. u. Philon 67, 1,
69, 1. 71 i,

Niichternheit: d. verniinftigen Seele
34 (5. A. 2 uw. 3% 73 £ 03, 3. 150;
christl. N. 149; vnodha ddev 6, 3.
32. 92, 3. 93, 5; vhgpew &v Bawyeig
48 f. 54. 61, 95, z; Becher d. N. 93;
hesychast. Nwwrivet 137, 23 S, “Trun-
kenheit’, ‘Phiion’ (Biog vipo).

Opfertheorie: hellepistische Q. 6, 3.
d. Hermetiker 78 (s. A. 1}, 79, 1; b.
Philon 6, 3. 78, 1.

Origenes: Vollender d. alexandr. Exe-
gese 109; Wirkung r1og {.; lat. Uber-
setzer 125. 146, 1; Hoheliederklarung
123 f.; Abendmahllehre 114 {f. ¥z0
{s. A. 4). 131. 142; Logoslehre 119 1,;
mystische Terminologie r11, 2, 123 f.;
Exegese v, Ps 22 ¢! 1251, 143 O. u.
Philon 109. 7131, 121; u. Eusebios
126 f. 129: O. u. Gregor v. Nyssa
132 {.; O, u. Joh. Chrysost. 109, 3. 127,
7:; . u. Theodoret 109, 3; O. u, Ma-
karios 124, 2; O. u. Cyprian 139f;
O. u. Ambrosius 151, 152, 3. 153, L.
154 ff. 156, 1—4.

Oxymoron: i. d. mystischen Sprache
41 (3. A, 3). 102 L (s. 103, 1). 154;
Typen 150, I.

Paulus: u, Philon 30. 59, 2. 103, I. 107.
[Inyd segiagu mayh {oqe o T
88. 163, 1. 5. ‘Wasser d. Lebens’.
Philon: armenische Ph. 21, 1 {s. Nach-
trag); latein. Ph. 146, 3; s. ‘Alle-
gorien'; s. “Spiritualisierung’; mysti-
sche Terminologie 1. 98 {f.; antitheti-
scher Stil 102 f.; Gnade 4 f.; Freude
(xzpd) 34 f.; Opfertheoric (Aopuey
docia) 6, 3. 19. 78, 1; geg. d. griech.
Mysterien 13, 1. 15, 3; geg. d. Rausch
261. 32.39L. (5. "Trunkenheit’); Askese
61 11.25 32 (5. A.3).38L 66f 7rf.
Tor, 2. 152; Biog vijpuwy 32 L. {s. 33, 2).
40, 60; Ph, u. d. peripatet. Theorie d.
Geschichisschreibg. 29, 2; Unsterb-
lichkeiislehre 122 f.; Weisheitslchre

167

of 12f 14f (8. A. 4}). 15, 3. 20. 58
{s. “Weisheit® u. ‘Krater"); Logoslehre
17 f. 21 (5. ‘Logos'}; Typenlehre (Erz-
viter) 81 55f.; tehela phag 1T (5.
A, 4). 558 (5. ‘whropedng ctc’ u.
‘Genietheorie’) ; Prophetic 57 £, ; Poeu-
malchre 55f 63f. (s. ‘Pneuma’ u.
‘Poeumatiker’y; Techne u. Physis
58; Skepsis 59, 1; Ph. u. Platon 23 1.
64 £.; Ph. u. Stoa 6, 1. 8, 2. 25, 2. 26 f.
30, 2. 73, 2; Ph. u. Plotin 104 (8. A. 4);
Ph, u. Paulus 30. 59, 2. 103, 1. 107,
Ph. u. d. Gnosis 73 {f. (s. "Gnosis’ u.
“Aqvore’y; Ph. u.d. Oden Sal, 83 IL.
86,2; Geschichted. Philonismus 108, 1.
110§, 112, 2. S, ‘Alexandr. Exegese’.
‘Ambrosius’. ‘Apost. Konstit.' ‘Cle-
mens v, AL’ ‘Kuscbios’. ‘Gregor v.
Nyssa'. ‘Hermetiker’. ‘Origenes’,
‘Psalmenexegese’. "Therapeuten'.

Platon: Manialehre 1. 47. 53. 64 f.; 4.
d. Prophetie 93, 2; myst. Erweiterung
d. Phaidrosmythos b. Philon 22 f.

Plotin: mystische Terminologie 103f.;
u. spitere Neuplatoniker 104 f.; nicht
v. Philon abhingig 104 (3. A. 4).

Pneuma: u. Sophiai. d. Sap. Sal. 64 f.;
b. Philon 30. 36. 04 1. 159, 3; dionys.
u. apoll. P.glaube 4z f.; hellenist,
P.-glaube 48. 51. 54 1L 61f, 05L;
Nous u, P. 6rf; im AT 105f.; im
NT 107, 150,

Pneumatiker:b. Philen1z. 23, 3 (gthe-
Yedpoveg). 59, Korperlosigheit 11 L
(s. 11, 4) 86 {. Allegorese d. P. 102, 1.
119, 2. 134, 2; Sprache g401{. 1001,;
Sprachtypen 102, ¥; Oxymora 1oz f.
(s. w3, 1} s ‘Mystische Sprache’,

Poimandres: lit. Form d. SchluBteils
77 f.» P. u. Asclepius 79, 1; s. ‘Her-
metiker’,

Prophetie: b, Platon 95, 2; helle-
nistische Theorien 57f 95 2; b.
Philon 57 {.; b. Paulus g5, 2; mon-
tamistische Pr. 95, 2; Polemik d.
Kirche geg. mont. Pr. g5, 2; christl.
Theorien itber die jiid. u, griech. Pr.
95, 2.
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Proverbien: Ubersetzung
{LXX} 15, 3.

Psalmenexcgese: Philon 19. 99, 2,
112, 2; Origenes 112, 2. 120 ff. 129 1.;
Eusebios 126 ff.; Joh. Chrysost. 127,7;
Gregor v, Nyssa 126 ff. 1351.; Theo-
doret 126, 129, 1.; Cyprian 128, 140;
Hilarius 127, 3. 1406, 1; Ambrosius
150 ff.; Augustin 160 f.; Hieronymus
127, 3. i62, 1.

griech.

Salomo (Oden): syrischer Urtext 82, 2;
verfallt v. judaisierten Gnostikern
82 1{.; 11, Ode u. Philon 83 {{. 86, 2:
Gnosis 83, 1. S. ‘Logos’ u, 'Spi-
rifualisierung’.

— (Weisheit): Pneumalehre 64 £.; geg.
d. griech. Mysterien 13, 1. 15, 3.

Shafiesbury: Auffassung v. kitnstleri-
schen Genie 49, 1.

Sirach: Vorlage Philons 28; 5. u,
Theognis 28, 3; Pneuma u. Sophia 65,

Spiritualisierung: d. Bibel b. Philon
6, 3- 15, 2. 86, 2; i. d. Od. Sal. 85, 4.
86, z; Sp. 4. Begriffe i. d. Mystik 40 f.
100 {. 102, I. 103, 1.

Steoa: iiber Bios d. Weisen 6, 1; Begriff
d. Freude 36, 2; ii. 4. Wein 27 £, 381.;
Gypostvry 73, 2. 5. ‘Philon’.

Theodoretos: u. Origenes 109, 3. 150,3.
3156, 4; u, Eusebios 126, 5. 129, 1,
Therapeuten: 31 if.; ethnograph, Cha-
rakter d. phil. Schrift i. d. Th. 31, 4.
75, 2; Missionstendenz 76, 1. 81, 1;
Morgengebet 33, 771. 8of.; Gnosis 8of.;
Askese 31 1. 66 f, (5. 67, 1}; SchluBteil

d. Schrift 75§ 77 1L
Trunkenheit: Lit. mept pwédne 26, 1;
jird. Polemik 27 f.; kyn.-stoische Po-
lemik 26 f. 32. 71, 3. 75 (8. "Askesc’);
philon. Polemik 32 f. 38 L. 75, 2; nédy
ted Biov 3, 3. 73f 161; Tr. d. Un-
wissenheit 73 {f.; b. d. Propheten
106, 3; peddew i. 4. LXX 15, 2.
85, 4. 106. 122, 1; Nektartrunkenhkeit
b. Plolin ro3f.; pédyn doweg 44 1.
106 f. ; Enthusiasmus m.Tr.verglichen
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5, 2. 63, 1; zwei Formen (¢i3v) d. Tr.
19. 113. 121 f. 123 L. (8. 123, 5). 132.
134 (5. A. 3). 141, 144 L.

Niichternc Trunkenheit (uédn vq-
ptheog): myst. Terminus 1, 40f. 100,
110 {s. A. 3); nur b. Philon 1. 3ff;
pncumat. Charakter 7. 10. 11 f. 30.
3%, 2. 87. 150. 159; bezeichnet realen
Zustand 27. 114, 2; Herkunft 82. 8¢ f.;
Voraussetzungen 4o f, 89 {.; synonym
m .4, 'Freude’ 34f 118, 122. 151;
synonym m. fxotaolg u. Eviobatacpis
11, 23. 33, 3. 134. 136, 3.

In der Patristik 110 1f.; loci classici
i. d. Bibel 108, 1; Christianisicrg.
113f. 1224 (s. A. 4); Bedeutungs-
wandel 117 {.; lat. Umsetzung (sobria
ebrietas): Form 150, 1 Inhalt 147 f.;
Wirkung d. Abendmahitrunks 113 fi.
120 {. 127. T3I. 136, 140ff 152 ff
160; a. d. Fastea bezogen 113. 153 {.;
Zustand i. Jenseits 122; Enthusias-
mus d. Mirtyrer 161 . (s. 162, T); sa-
krale Glosse 163; Heilige Tr. 121 f,;
Gottliche Tr. 22. 118, 119, 125. 140.

Erklirungen moderner Gelebrter:
Cumont 24, 4; R. Eisler g3, 5; F.
Heinemann 38 {.; Leisegang 42. 62 ff.;
Rohde 42, 1.

Wasser d. Lebens: o, 1. 84, 1. 88, 1.
gof. g8, 6, 161, 1. 162f.; s ‘mayh
aeping ctec.’,

Wein: W.inspiration 42{. 46. 50. 62;
W.abstinenz 4. Neupyth. 66. 69 1.
21 {s. A, 3); d. Kyniker 71, 3; d. Thera-
peuten u. Leviten 6, 3. 32 f. 71, 3; W.
d. Weisheit 14f. 19f. 22. 99,2. 123.
142z i.; s, “Trunkenheit’ u. *Mystik’.

Weisheit: jid, u. griech. W. 14, 4. 15, 3.
29; Sophia u. Logos 17. 18, 3. 100,
159, 3; myst, (ehalt d. philon. Weis-
heitslehre 1o, 15; Geschenk Gottes
55 f.; Qucll d. Weisheit g, 1. 88 (s.
‘mryy copieg); Gastmahl d. W, 14.
15, 3. 20. 22. 8. ‘Abrodifawteg’,
‘Krater’, ‘Logos’, ‘Pneuma’, ‘Wein',
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I1. Stellen

Acta Thomac 25...91 (5. A. 2)

Ailianos de nat. an. IV 53...509, 2

Aischylos Eumen. 107, ..45, 3

Ambrosius de bono mort. 5, zof....
156, 2

— de Cain et Abel I 5, 19f....154 1.
156, 4

— epist. 63, 311....154

= 04, 2...143, I

— defide T 1351....148

- de {nga saecc. 8, 47...151

— de Helia etc. 10, 33...153 (s. A, 5).
155, 2

— — 16, 61...155, 4

-— Hymnus 7, 211{....146f, 158,4

— de Isaac 6, 491....156, 2

— de Joseph 11, 60...152, 3

— de Noe fr1 u. 118...152

— expl. in Psalm. I 33...130, 2. i57

— — Ps. 35. 19, 3...150. 153, 1

~- — Ps. 118, 11, 14...150, 2

--- 13, 23f....150, 2

— — — I5, 28...148, 2

— 2I, 4...153

Arnacreontica 1I 31....52, 2. 92, 3

— XII 6...84, 1

Anonym. 7. Sdovg 2, 1...50. 56
16...481

— 33 2. (0. 33, 4. 33 5 35 2. 36, T,
44, 1)...54, 4.

— 34 4:--47, 3 54, 1. 54 4

— 36, 4...54, 4. 55 3. OI

Antigonos (Anth. Pal. IX 406)...511.

Apostol. Konstitut. VII 33--39...81, 2

- 36...81, 2

— 39...117, 1

-~ 45...81

[Apuleins] Asclepius 41...98, 6. 79, 1

Archilochos frg. 77 D. ... 46

Aristoteles eth, Nic. 1099b 10f. u.
1x7ob 201i....47, 3. 55, 1. 38, 4.

.~ ap. Macrob, Sat. T 18...44.

Athenaios 428 Fsq....46, 3

Augustinus de agone Christ. I 9, 10...
163

Augustinus confess. V 13, 23...347, L
150, 1. 157 £.

- — VI1...188. 1

-— enarr. in Ps. 354..161

— —- Ps, 624...161, 1

— —- Ps. 744...162, 1

~- - - Ps 103 § 13...160

-- sermo 24, 1z...161, 1, 163

— — 34, 1, 2...160

<= - - 225, 4..+.150

~ — 272...115, 3

Bardesancs b. Porph. de abst, IV 17...
Nachtirag zu 79, 1

epist. Barnabae 14...92, I

Baruch 3, 12...9, 1

Bernhard v. Clairvaux de dilig. Dea
11, 33...104

Cicero Tusc, disp. I 8 . 119...79, 1
— — V 15...36, 2
Clemens Alex. ¢xc. ex Theod, 13, 1...
100, 1
— paed. 1 6, 36...97
- --16,47...08
— — Il'1, 11...114
— -— II 2, 19...113, 3
wo = II 2, 25..-8, 2
— — 1l 2 279...34: 3
— — If 2, 32, 1...33: 3
< - 1z 32, 20...145 3
— — 1l 4, 41...33. 3
- quis div. salv. 38, 1...52, 2
— strom. I 22, 149...95, 1
— — TIII 15, 99...149, 2
— - IV g, 75...162, 1
— — IV 25, 161...113, 3
— - YV 2z 14...52, 2
— — V 10, 66...01, 5
v e VT3, 83...59,2
— — VII 7, 43.-.80, 4
Cyprianus epist. 63...140 ff. (3. 144 ,1)
— --- 03, 3...142, 4
— 63, 5, 1...141, 4
— - 63, 7, 2...702, 1
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Cyprianus epist. 63, 171...128. 140 ff.
155, 3

— — 75-.-139

— test. IL 2...141, 3

Demokritos 55 B 18 .., .48, 54, 3

— — 2I...48

Demosthenes de corona 208...48

— — 259...15 3

Didymos d. Blinde frg. in IT Cot 5,5...
95, 2.

Diog. TLaert. VII 13...26, 2

— VII 94 u. 1i5...36, 2

Dionys. Halik. ant. V 12, 3...50, 2

Empedokles 21 B 17, 14 D....105

— — B 14q4...149, 1

Epicharmos frg. 13z Kaib....46, 2

Epiktetos diss. IV 2 § 7...26, 2

— encheir. 16...26, 2

Epiphanics pan. haer. 47, 2, 3f....145

— — 48, 3, rff....05 2

IV Esra vis. IL § 1, 3 (u. III § 20, 1.
VIT § 3, 8)..-95. 1

-- IIT § 32 (- wvulg. 7, 921)...35, 3

— VIl §4,2u §7,1...95 2

— VII § 6, 2f....941f. 68, 1

Euripid. Bakch. 7571, . ..64, I

Eusebios Hist. eccl. V 17.,.95, 2

-— — VI 27...139

— — VII 3/4...139, 6

— comm. in Psalm. z2;...127. 128, 2.
131 f.

— —- Ps. 355...53, I.

- - — Ps. 364...131

— — Ps. 10345...119, 3. 131 1. 150,2

— de solemn, Pasch. 2...130, 2

Eusthalios ad Hom. Odyss. 1930, 1 {.
e 59, 2

129 1.

Galenos XIX 175 Kiihn...59, 2
Gaudentiue sermo 16..,158, 5
Gregor v. Nyssa in ascens. Christ....

127 f. 135f. (5. 136, 3) 143. 150,
— Homil. V in Cant 25...133f. 136, 3
— Homil. X in Cant 5,...134 f.

Herakleitos 12 B 62 D....103, 1

: 11, Stellen

Corp, Hermet. 1 {Poimandres) 271....
741{. 77 1. 79, 1. 81. go. 98, 6

— IV g4...15 3

--V2...8

— VI 1f....74f 75 2. 87, 103, 1
— X 9...59, I

— XIIL 8, 17....35. 3

Hicronymus ep. I12...126 £

— in Ps 80,.,.153, I. 162, I (3. TT2, I}

— de vir. ill. 11...24 (s. A. 2)

Hippolytos elench. V 1g, 21 u. 21, 6...
87

— — V 23, 3f w 27, 2f....91

Homer Odyss. 22, 347f....59, 2

Horaz ep. I 19, 1f....46, 3. 50 (5. A.

3 u. 5]
— ars poet. 205 . 4081....47, 1. 50, 5.
54. 3. 55 3

— sat. I 4, 43--..48, 1

Jamblichos de vit. Pyth. 21, 98E...
7L 379, 1

— ~ 28, 138...91, 4

Ignatios Rom. 7, 2...84, 1

Johannes Chrysost, Hom, adv. ebriosos
¢ 2...I09, 3. TIZ, I W 2. 127, 7

— ad I Cor hom. 29, 1...63, 1. 95, 2

[Joh, Chrys.] in S. Pent. serm, 1I...5, 3

Josephus ¢. Apion I § 40...14, 4

— bell. IT § 120f....79, 1

Irenaeus I 6, 11....87, 3

— T 13, 2...7, 4. 8. g1. 96 {.

— {16, 3...01

Julianus ep. 4 p. 8 B.-C, ...02, 3

[Justinus] coch. ad Graec. 8...59, 2

Kallimachos {rg. 223 Schn....46, 2

Kratinos frg. 288 Kock...50 (s. 46, 3)

Kyrillos v. Jerus, catech. XVIII de spir.
sanct....85, 4

Logia Jesu...75,2. 76 f. (s. 77, 1). 149, 2
Lucanus Phars. V 61 f....57
[Lukianos] laud. Demosth. 5...54, 2
— — 1zf....52 L

— — 15...53

— —- 18...53

Lydos de mens. IV 47...095, 2-



Makarios Homil. 8, 2...
i 24: 5' 311 5"
Martyr. Jesaiae 6, 101{....95,

Register: II. Stellen

112,
.89, 3

1. 124, 2

2. 162, 1

Origenes in Cant.Comm. I. S, 94 1f.. ..
123, 5

- Johanneskomm. 1, 30...
- -— XXXII, 24...

- in Matth. comm. 85..

- Hom. in Gen. X 5..

- de princ. VI 1, 6.,

— III 8. 184 1f.,..123f. (3. 124, 2)
Hom. in Cant. IT 7...125, 1

- ¢. Cels. VII 4...95, 2

— VIII 22...114
.130, 2
- XIV 4...20, 3
119 f. 136,3
— XX, 43...100, 2
120, 4
Ilom. in Lev. VII 1...7103, 1. 121 f.
.1zof. 127, 6
Hom. in Num. 16, 9...7115, T
L130, 2
in Psalm. 4;...119, 3

- Ps. 224...1251If,
— Ps. 354...123, 5. 153, I
Hom. I 2z super Ps, 36...700, 2. 123,5

Exc. in P3. 30,4...130, 2

Paulinus v, Nola carm. 23, 685 . u. 27,

104 f....
Pherekrates frg, 70 Kock..
Philon de Abrah. § 52 u. 68..

- de congressu ctc. § 108, ..

- de confus. ling, § 61...

150, 4

.5T, 2

.22. 55, 2
-~ §200f....36, 1. 37, I

de Cherub. § 8...41,2
-§86...19, 2

— §92...34, T

- §o9q4f....103, 1

103, I

— §92...34, 3

122, 6

— § 36..
- §38...7, 4. 55. 4

de decalogo § 47...2T, I

de cbrietate § 1...38, 2

— §27...39

-~ §95...3, 3

- § 112...30, 6

— § 125...3 (5. A. 3}, 73, 2

— § 126...3, 4.6, 3

— §$r28...3, 3 u 4

- §131...34

+35 2

Philon de cbrictate § 140..

171

.3, 4. 6, 3.
— §7144...35 3
— §1g5f....¢ff 11 (5. A. 3). 35, 2.

631 71, 3

- — § 152 1.,

-§146...7, 1
3 4.6, 3. 73 2

-— §r54f...73, 2

- guaest, in Gen. II 68...27, 2

- de fuga etc. § 311...

- — § 120..

— §158f...74, 1
frg. p. 8 Harris. .. 59, t
.251. 38, 1
— §97...9, 1
~ 8§ 1381{...99, 1
— §166£....81 151 {s. A. 3)
— §168...55, 2 u. 3. 58, 3
— §170...59, 2
- §176...99, 2
— § 195...23, 4
— §197...9, 1. 99, 2
de gigant. § 61...101, 3
de iustitia § 191...6, 3
leg. all. T § 45...155, 6
-—— I § 821 ...101.
IT § 29.
111 § 82...211. 22, 3
- IIL § 86...36, 2
- IIL § 125...6, 3
IIT § z29f....71, 3
III § 155...25, 3
IIT § 161...100, 2
ITT § 219...55, 2
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174 Nachtrage

Nachtrige.

S. zo Anm, 3 gehdrt zu S. 21 Apm. 2.

8. 21. Ich konnte das armenische Original mit meinem Lehrer, Herrn
Prof, Jos. Marquart, durchsprechen. Einige Kleinigkeiten konnten noch im
Text verbessert werden. Der bisher unverstandliche Satz: »Von der reinen
Vernunft — ist das .. .{?}« ist jetzt folgendermaBen zu ibersetzen: »Die reine
Vernunit derer aber, die durch das Erscheinen Gottes bis zum Rande gefiillt
werden, labt und erfrent und ergstzt sich offenbar noch viel reiner. Nicht als
ob das hierfiir angemessen wire, denn ...« Ein Vergleich mit der lateinischen
Ubersetzung von Aucher zeigt noch einmal deutlich, eine wie unsichere Basis
diese moderne versio Latina fiir unsere Kenntnis des armenigchen Philon dar-
stelft,

S. 22. Philon schliet sich in der allegorischen Deutung von Gen 14 44
der Aggada an. Vgl. Midraschk Genesis Rabba 43: »Die Rabinen sagen: Er
{Melch.) hat ihm (Abraham) die Tora enthiillt, denn es heiBt: Kommt, eS8t
mein Brot und trinkt den Wein, den ich euch gemischt habeq {(Prov 941,

S. 48 oben war Horaz ars poet. 295 f. 408 £. zu zitieren,

S. 79 Anm. 1 (1. Absatz). Vgl. auch Bardesanes’ Schrift iiber Indien bei
Porphyr. de abst, IV 17 fin.: tpupévrag 3t covidpwg Inl thg wbrdy Srarpifie Eilaow.

S. 84, 2. Vgl Joachim Jeremias, Golgatha und der heilige Felsen, Angelos
IT (1926) 123, 4.

5. 95 Anm, 2. Vgl. Midrasch T'hillim go Abs. 4 (5. 387 ed. Buber):
»R. Eleasar im Namen des R. Jose ben Simra hat gesagt: Alle Propheten,
die weissagten, wufiten nicht, was sie weissagten, nur Moses und Jesaja wuBten
es. . . . Nach R, Josua Hakohen bar Nechemja weissagte auch Elihu und
wubte es, denn es steht geschrieben: ‘Und die Erkenntnis meiner Lippen redet
Lauteres' (Hiob 334}.¢

'S. 105f. Hier war auch auf G. Hélscher, Die Propheten, Leipzig 1914,
Zu verweisen,
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