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Abstract

The aim of this paper is to examine the philosophical update of Late
Antique Graeco-Roman Religion in the attitudes, theories and proposals
of Neoplatonic thinkers such as Plotinus, Porphyry, Iamblichus and
Proclus. In the framework of the Late Roman state and society two
main aspects of this Neoplatonic redefinition of ,paganism® are studied
here: mysticism and magic, through the religious reading of the Platonic
yascent to the Good“ and the practice of theurgy. Moreover, the emphasis
of some Neoplatonists such as Porphyry upon the mantic tradition is
also analysed, with special regard to the oracular poetry. To sum up,
this contribution shows in brief how Neoplatonism represents a renewal
of Late Antique Roman Religion upon the basis of tradition — both
religious and philosophical - but also as a response and reaction to the
new Christian ideas and milieu.
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er bedeutende Einfluss, den spitantike philosophische Lehr-
meinungen auf die Revision der intellektuellen Parameter und
Theorien des religiésen Systems im Imperium Romanum ausiibten,
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diirfte heutzutage lediglich von wenigen Wissenschaftlern, die zur romi-
schen Religionsgeschichte forschen, bestritten werden. Es vollzog sich
gewissermaflen ein aggiornamento — um den Ausdruck zu verwenden,
der die Modernisierung des Katholizismus im 20. Jahrhundert in der
Folge des Zweiten Vatikanischen Konzils bezeichnet. Um das Milieu,
in dem der spatantike religiose Wandel stattfand, angemessen bewerten
zu kénnen, muss der Einfluss des sogenannten Neuplatonismus auf das
traditionelle Heidentum unbedingt mitberiicksichtigt werden. Ein 1965
unter dem Titel ,Die Wertung von Mystik und Magie in der neuplatoni-
schen Philosophie® erschienener Beitrag (Zintzen 1965) beschrieb den
betrichtlichen Einfluss, den die religiosen Tendenzen der Spitantike auf
den Neuplatonismus ausgeiibt hatten. In dem vorliegenden Beitrag ist es
unsere Absicht, umgekehrt die Einwirkung dieser philosophischen Stro-
mung auf die religio romana naher zu untersuchen.

Zunichst verabschieden wir uns von zwei Primissen oder stellen
zumindest zwei Bedenken voran, die die Notwendigkeit unterstreichen,
die Religion des spiten romischen Reichs vorurteilsfrei zu betrachten —
ohne die von der modernen Forschung hervorgerufenen Briiche und Ver-
formungen. Sowohl der Titel dieses Aufsatzes als auch der vorangehende
einleitende Absatz enthalten ganz bewusst zwei Anachronismen. Indem
wir uns von diesen anachronistischen Begriffen distanzieren, schaffen wir
die methodischen Grundlagen fiir die vorliegende Untersuchung.

Den sogenannten Neuplatonismus gibt es als solchen nicht; die
Bezeichnung ist modernen Ursprungs und dient als Sammelbezeichnung
fir eine Reihe von Denkern des 3. bis zum 5. Jahrhunderts. Diese viel-
leicht bedeutendste philosophische Bewegung des Imperium Romanum
begann 244, als Plotin seine Schule in Rom errichtete, und reichte bis
zum Jahr 529, als Justinian die Akademie von Athen schlieflen lie8. Die
unterschiedlichen Autoren, die dieser Stromung tiblicherweise zugerech-
net werden, sind {iberzeugt von der Existenz eines einzigen, gemeinsamen
Prinzips, das der gesamten Realitit zugrunde liegt: des Einen, welches
das Sein transzendiert. Sie konzipieren die Realitit als eine hierarchisch
strukturierte Organisation, in der die verschiedenen ontologischen Ebe-
nen durch Emanation (aporrhoe oder aporrhoia, Plotin, Enneaden 1I, 3,
2, 11) die jeweils unmittelbar darunter liegenden bzw. geringeren Ebe-
nen — die drei hypostaseis — hervorbringen. Auf diese Weise bleibt auf
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jeder Ebene die Prisenz des fundamentalen einen Prinzips (to hen) erhal-
ten. Diese Prasenz schwicht sich jedoch kontinuierlich in dem Mafle ab,
wie sich auf den unteren Ebenen der Realitit Klarheit, Vielfaltigkeit und
Materialitit stirker manifestieren (vgl. Wallis 1995: 1-15; Remes 2008:
35-76). Diese philosophische Bewegung weist eine enorme Variations-
breite auf und entstammt sowohl aus dem Synkretismus der platonischen
Lehre und den hellenistischen Philosophenschulen als auch aus anderen
intellektuellen Stromungen, wie etwa dem Gnostizismus und der herme-
tischen Tradition (ein Panorama in Lloyd 1970; 1998; Chadwick 1999;
Smith 2004). Der Neuplatonismus war jedoch nicht nur eine philoso-
phische Stromung, denn im Laufe der Zeit wurde er zur ideologischen
Grundlage des Heidentums und strebte dariiber hinaus die Synthese aller
Religionen an, die gegeniiber anderen tolerant waren. Vor allem galt dies
gegeniiber den Religionen und religiésen Stromungen, in denen heno-
theistische Tendenzen vorhanden waren, welche die Existenz einer einzi-
gen, obersten Gottheit postulierten, ohne dabei die gleichzeitige Existenz
weiterer minderer oder vermittelnder Gottheiten abzustreiten (Dodds
1963).

Die Betrachtung des Heidentums als eine einheitliche Grésse ist der
zweite Anachronismus und stellt eine externe Herangehensweise dar, die
den antiken griechisch-romischen Religionen fremd war. Das lateinische
Wort paganus (von pagus) bezeichnete anfangs den Einwohner einer lind-
lichen Ansiedlung beziehungsweise den Zivilisten im Gegensatz zum Sol-
daten. Seit den Kirchenvitern, beispielsweise Tertullian oder Augustin
(Tertullianus, De Corona Militis 11; Augustinus, Retractationes 2, 43;
Hieronymus, In Psalmos 41), und mit Sicherheit nach der Metapher des
miles Christi, bezeichnete paganus einen Anhinger der traditionellen Reli-
gion. Dieser Sprachgebrauch hielt auch Einzug in die Gesetzgebung, wie
etwa das Beispiel des Codex Theodosianus (16, 7, 2: sacerdotales paganae
superstitionis; ibid. 16, 10, 20) verdeutlicht. Die Heiden bezeichneten sich
selbst, wie z.B. anhand der Schriften des Kaisers Julian ,Apostata’ deut-
lich wird (Athanassiadi 1981), als Anhinger der Religion der Viter und
verdeutlichten auf diese Weise, dass die Anhéinger des Christentums sich
von diesen Traditionen entfernt hatten. Das traditionelle Heidentum, das
wir im Folgenden konzis so bezeichnen wollen, iibernahm im Zuge der
Kontroversen mit dem Christentum die Lehren, die der Neuplatonismus
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anbot, als doktrinire Grundlage an, wie es erneut am Beispiel des Julian
deutlich wird. Das philosophische System, das auf der Grundlage der
hochgeachteten Lehren Platons basierte und das dazu neigte, ein einzi-
ges Wesen an der Spitze der ontologischen Lehren zu verorten, lief§ sich
gut mit den henotheistischen Tendenzen des traditionellen Heidentums
in Einklang bringen (Versnel 1990).

Obwohl die verschiedenen Vertreter des Neuplatonismus einen
hohen Grad an geistiger Originalitit prisentierten, betrachteten die Neu-
platoniker sich nicht als Erneuerer, sondern als Interpreten einer tausend-
jahrigen Denktradition, deren hervorragendster Reprasentant Platon war
(vgl. Lisi 2011). Sie waren in gewisser Weise Vertreter dieser ,Tradition
der Viter®, in der die Heiden ihre Treue zum alten polytheistischen Sys-
tem ausdriickten, dies allerdings auf philosophischer Ebene durch eine
Anlehnung an Platon (und zu einem gewissen Grade an Pythagoras), den
fast mit einer halbgéttlichen Aura versehenen Vater dieses Gedanken-
gebidudes. Der Griinder dieser Stromung, der Agypter Plotin (ca. 205-
270), ein Schiiler des beriithmten Ammonius Saccas, ist der erste, der das
hochste Eine und transzendente Wesen zum telos seines metaphysischen
Entwurfes erklirt (Gerson 1994; O’Meara 1993). Dieses Eine ist grofier
als das Sein selbst und er charakterisiert es dariiber hinaus als Nichtsein.
Der Lehre Platons folgend konstituierte er die Einheit als Schliissel zu
einer geordneten Existenz der Realitit (vgl. Lloyd 1994; 1996; kiirzlich
Emilsson 2017). Plotin hat kein schriftliches Werk in seiner Lebenszeit
publiziert (Porph. Vit. Plot. 4-6), aber sein Schiiler Pophyrios von Tyros
(ca. 233-309) ordnete seine Mitschriften und veréffentlichte sie als die
Enneaden und durch ihn begann der Neuplatonismus sich zum Bollwerk
gegeniiber dem Christentum zu entwickeln (Bidez 1913; Hadot 1999).
Seine Werke gegen die Christen wurden 448 auf Befehl von den Kaisern
Theodosius II. und Valentinian III. verbrannt. Wenn Plotin und Porphy-
rios die Grundlagen des Neuplatonismus gelegt hatten, vollzog ein Schii-
ler des Letztgenannten, lamblichos von Chalkis (245-325), eine Wende
zu einer metaphysischen Ausrichtung hin, mit der er durch ein exegeti-
sches Verfahren eine Interpretation Platons entwickelte. Dariiber hinaus
leistete er bedeutende Beitridge zur Erforschung der Orakel und Magie-
theorie als Zusammentreften zwischen philosophischem Denken und tra-
ditioneller Religiositit (Blumenthal und Clark 1993; Bechtle 2006). Der
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Kaiser Julian (331-360), der der Denktradition des Iamblichos folgte, soll
zu den leidenschaftlichsten neuplatonischen Philosophen gezihlt werden
(Athanassiadi 1981). Sein Lehrer war der beriihmter Philosoph Maximos
von Ephesos (Penella 1990: 15-23).

Angesprochen werden muss schliefllich auch — nach den Worten
des Olympiodors — die methodische Aufteilung des Neuplatonismus in
zwei mafigebliche Stromungen. Die eine war starker rational geprigt, in
ihr herrschte die Platon-Exegese und ein Bemithen um deren Harmoni-
sierung mit dem Aristotelismus. Dariiber hinaus war sie durch eine wis-
senschaftliche Spekulation im Bereich der Metaphysik und eine gewisse
Mystik, die sich daraus entwickelt hatte, gepragt. Die Anhinger der ande-
ren Stromung, die hier als ,irrational“ bezeichnet werden sollen, betonten
die mantischen und theurgisch-magischen Anklinge und die ibernatiir-
liche Dimension des Neuplatonismus, die dem traditionellen Heiden-
tum niherlag (Lloyd 1970). Zu einer weiteren Spaltung kam es 410, als
der Philosoph Plutarch in Athen eine neuplatonische Schule in der Tra-
dition der Platonischen Akademie griindete. Dort wirkten Personlichkei-
ten wie Syrianos, Proklos, Damaskios und Simplikios. Es gab eine wei-
tere neuplatonische Schule in Alexandria, die stirker auf Gelehrsamkeit
und Beschiftigung mit wissenschaftlichen Problemstellungen ausgerich-
tet war. Dort trafen Gelehrte wie Theon, Hypatia, Hermias, Olympiodor
und Philoponos auf westliche Neuplatoniker Macrobius, Calcidius und
Boethius. Unter allen diesen Vertretern des jingsten Neuplatonismus
ragt Proklos, der der Akademie von Athen ihren letzten Glanz verlieh,
besonders hervor. Proklos erwarb sich seine Verdienste als Kommentator
und Begriinder einer sehr einflussreichen hermeneutischen Methode. Die
von seinem Schiiler Marinus verfasste Lebensbeschreibung des Proklos
bezeichnet ihn als seligen Meister und ,theios aner (Edwards 2000:
58-115).

Auf welcher Weise erfolgte die angesprochene Modernisierung
des traditionellen Heidentums durch die beiden Stromungen des Neu-
platonismus, die als am interessantesten erschienen — durch Mystik und
Theurgie? Mit Blick auf den ersten Begriff soll zunichst festgehalten wer-
den, dass eine gewisse Mystik im neuplatonischen System selbst angelegt
ist, da das Eine seinem strukturierten, hierarchischen Erklirungsmodell
der Realitit als Fundament zugrunde liegt. Beispielsweise ist bei Plotins
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Enneaden'V 1 und V 9 die Ontologie hierarchisch strukturiert. Die Reali-
tit besteht aus einer bestimmten Anzahl von Stufen oder Hypostasen (das
Eine, der Intellekt und die Seele), die von der undifferenzierten Einheit
durch eine metaphysische Kausalititskette hervorgehen (Bussanich 1988;
Gurtler 1988). Der Ubergang vom Einen zum Vielen erklirt die Schop-
fung der Seele und der Welt. Allerdings ist es das sehnsiichtige Streben
des neuplatonischen Weisen, diesen Weg umgekehrt einzuschlagen und
von der sinnlich wahrnehmbaren Welt des Vielen aus wieder zum Einen
zu gelangen; also die sogenannte Riickkehr zu vollbringen. Diese Bewe-
gung der Seele ist eine Art Riickkehr zur gottlichen Einheit durch einen
stark mystisch geprigten Vorgang. Diese Neigung zum Mystizismus hatte
bereits Plotin; sie ergibt sich aus seiner Interpretation der platonischen
Lehren iiber die Seelenreise und die Betrachtung des Guten (O’Meara
1993: Kap. 10). In der plotinischen Philosophie kann der Intellekt einer
erleuchtenden Einwirkung des Guten unterzogen werden, die zum Gott-
lichen hin und damit iiber das Sein, das Materielle und den Geist hin-
ausfithren kann. Das Géttliche iibt seinen Einfluss in diesem Zuge durch
Emanationen aus. Die Vereinigung mit dem Goéttlichen erfolgt durch
unbewusste, intuitive Handlungen (Enneaden VI, 7, 5), in einem durch
seine Fliichtigkeit charakterisierten, transformierenden Zustand der Eks-
tase (VI, 7, 35), die jegliche intellektuelle Erkenntnisse vom Géttlichen
iiberwindet (V1, 7, 34). Diese Erfahrung entspricht einer Bewegung der
Seele, die, urspriinglich aus den ontologisch héheren Ebenen hervorge-
gangen, zu diesen zuriickkehrt und schliefllich die Essenz des Gottlichen
durch Erleuchtung erblickt (Alvarado Planas 2014: 245-251). Fiir Plotin
gibt es drei mystische Wege, auf denen die Seele emporsteigt: Asthetik,
Erotik und Philosophie. Auf der ersten Ebene begegnet die Seele in der
Kunst dem Schénen und den richtigen Proportionen, welche ein intuiti-
ves Verstindnis von Harmonie erméglichen (Enneaden 1, 3, 1). Fiir Plotin
sind dsthetische Betrachtungen ein erster Schritt zur Uberwindung
des Gegenstindlichen. Weiter kann man voranschreiten zur erotischen
Anniherung an das Géttliche, bei der die Seele typischerweise zu reflek-
tieren beginnt und sich spiter im Streben nach der Vereinigung mit dem
Absoluten entfaltet. Der Mystizismus Plotins ist eine intellektuelle Liebe,
die jedoch in eine innigere Einheit mit dem gottlichen Absoluten, als der
Intellekt sie allein erlangen konnte, gelangt (VI, 7, 35). Zuletzt kommt
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es zur iiberlegenen, philosophischen Kontemplation (Kenney 1997), zur
Erhebung des Philosophen iiber die materielle Welt — ohne ihn jedoch
von dieser zu trennen —, um zum Guten aufzusteigen und vom Vielen
zum Einen voranzuschreiten (Enneaden VI, 9, 3). Diese Einheit mit dem
Gottlichen ist als Zustand nicht weit vom enthousiasmos entfernt, einem
Zustand der Besessenheit durch einen Gott aus dem traditionellen heid-
nischen Pantheon, was Plotin zu einer hochst interessanten metaphysi-
schen Theoriebildung inspiriert.

In der klassischen Religion wird dieser enthousiasmos paradigma-
tisch durch delphische oder dionysische Trance vertreten. Er gehort zum
Wesen der Prophetie und der Reinigungsrituale, ist aber der Poesie und
Teilen der Philosophie, nimlich der platonischen, ebenfalls nicht fremd.
Nach dem Zeugnis der griechischen Uberlieferung verweist die Pythia
von Delphi beziiglich des Wesens ihrer Inspiration zuriick auf die autodi-
daktischen Singer der homerischen Tradition, die ihre Kunst vom Gott
selbst erhielten. Wahrsagung und Dichtung waren im antiken Griechen-
land eng verbunden (Rosenberger 2001: 175 u.a.). Auch die Musen sind
Abbilder dieses Typus — der durch Prophetie resp. Weissagung und Poesie
mit dem Goéttlichen verbundenen Priesterinnen. Die in gleichem Mafle
sublime wie schreckliche Besessenheit durch den Gott charakterisiert
Platon mit der Aussage ,nun aber entstehen uns die grofiten Giter durch
den Wahnsinn“ (Platon, Phaedrus 244a). Er nennt in hierarchischer Rei-
henfolge vier Typen von Trance, jeweils nach ihrer Verbindung mit dem
Gottlichen: die Ekstase der Initiation in die Mysterienkulte, die Ekstase
der Poesie, der Liebe, und der Weissagung (265b), die jeweils unter dem
Patronat von Dionysos, Musen, Eros bzw. Aphrodite und Apollon stehen.
Platon hatte sich ausfiihrlich mit der géttlichen Inspiration der Wahrsage-
rei und der Prophetie auseinandergesetzt und diese erfolgreich mit dem
Impuls assoziiert, der den groflen Sokrates auf den Pfad der Philosophie
gehoben hatte, wo er vom daimon — dhnlich der inspirierten Stimme der
Pythia —, schicksalhaft gliicklich geleitet wurde (Platon, Apologie 22b—c;
vgl. Brisson 2005). Wie gezeigt, konnte Plotin also nicht anders, als zur
platonischen Lehre und zur traditionellen paganen Uberlieferung zuriick-
zukehren und diese mittels seiner eigenen philosophischen Ideen, die auf
der Erarbeitung eines ontologischen Systems beruhten, zu unterstiitzen
bzw. zu festigen.
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Mit Sicherheit trieb vor allem Porphyrios von Tyros diese Interpreta-
tion voran, vorrangig durch seine intensive Auseinandersetzung mit der
Lehre des Pythagoras und dessen Personlichkeit als dem grofien Vorlau-
ter der platonischen Philosophie, den Porphyrios woméglich bereits als
seinen eigentlichen Lehrmeister und den Begriinder des Neuplatonismus
betrachtete. Inhaltlich unterzog Porphyrios die philosophischen Positi-
onen seines Lehrers Plotin einer Revision, indem er den (platonischen)
Aufstieg zum Guten intellektualisierte und die Beziehungen zwischen
der sinnlich und der geistig wahrnehmbaren Welt in einer Hierarchie
von Emanationen und Regressionen zwischen beiden Ebenen systemati-
sierte (Deuse 1983: 167-230). Porphyrios selbst driickte der Anpassung
der neuplatonischen Philosophie an die traditionelle griechische Reli-
gion durch einige innovative Aspekte seinen eigenen Stempel auf: Zum
einen definierte er die grundsitzliche Erkenntnis, die spatere Neuplato-
niker, die den Kontrast zwischen der materiellen und der geistigen Welt
mit den Schemata des klassischen Polytheismus und vor allem den Mys-
terien in Beziehung setzten, weiter ausbilden sollten. Die zwischen den
beiden Welten bestehenden Einfliisse mit ihren Normen und Hierarchien
treten hier vermischt mit solchen Vorstellungen auf, in denen Wesen oder
Daimones in einem Zwischenstadium vermittelnde Funktionen ausiiben.
Porphyrios sprach von einer Mehrzahl von ,Zwischengottern® zwischen
unserer sinnlich wahrnehmbaren, vielschichtigen Welt, und der gottli-
chen und einheitlichen Welt der henotheistischen Gottheit (Porphyrios,
Ad Marcellam 18). Indem er der Theurgie vorgriff, die unter den ,magi-
schen’ Kiinsten spiterer Neuplatoniker einen wichtigen Platz einnehmen
sollte, bezog Porphyrios sich auf die Macht, die man mit Hilfe der ange-
sprochenen zwischenweltlichen Kreaturen erwerben kann (Porphyrios,
De Abstinentia 2, 38).

Einen weiteren und womdglich den wichtigsten Aspekt, der hier
anzufiihren ist, spricht Porphyrios in seiner Biographie iiber Pythago-
ras an. Dieser Aspekt hingt mit dem Weg der mystischen Riickkehr zum
vergéttlichten Einen zusammen. Dieser ist im philosophischen Ideal
zu sehen, das auf der pythagoreischen Idee, ,Gott zu folgen“ — nach der
bekannten Maxime des Vorsokratikers —, oder auf der platonischen Vor-
stellung von der ,Verschmelzung mit Gott“ beziehungsweise der homoio-
sis theo (Porphyrios, Sententiae 34) basiert. Dieser homoiosis begegnen wir
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vor allem in den Beschreibungen der mystischen Verziickung seines Lehr-
meisters Plotin. Seine religiose Mentalitit bringt Porphyrios dazu, hierfiir
Plotin, Platon und das antike Vorbild, das Pythagoras verkorpert, zuloben.
Laut Porphyrios vermogen diese drei sich durch ihre spezielle Beziehung
zum Gottlichen auf eine bestimmte, zugleich mystische und asketische
Weise zum Verstindnis des Gottlichen zu erheben. Viele Schriften des
Porphyrios, darunter De Abstinentia, Vita Pythagorica und Vita Plotini,
belegen, dass Mystik und Askese seiner Auffassung nach zusammenfallen.
Porphyrios forderte eine asketische Lebensweise, die zusammen mit phi-
losophischer Reflexion den Menschen auf die Riickreise zum Gottlichen
durch menschliche Aktionen in kérperlichen, intellektuellen und morali-
schen Handlungsfeldern erheben kann. So verteidigt Porphyrios zum Bei-
spiel eine vegetarische Lebensweise nach pythagoreischem Vorbild, weil
die Askese durch die Abstinenz von Nahrungsmitteln den Menschen von
seinem Korper und damit von der physischen Welt 16st und ihn so fort-
schreitend dem Géttlichen annihert (De Abstinentia 3, 27). Auffillig ist,
mit welcher Eindringlichkeit Porphyrios vom philosophischen Weg als
von einer asketischen Lebensweise redet und damit seinem Meister Plotin
zu einem der goéttlichen Manner der mythischen Tradition erhebt. Indem
er Pythagoras, den angeblichen Sohn des Apollon, und Plotin miteinan-
der vergleicht, erarbeitet Porphyrios eine Synthese zwischen der paganen
Tradition und der metaphysischen Spekulation des Neuplatonismus. Im
Alter folgte auch Porphyrios selbst den Fufistapfen seines Meisters Plotin
und dessen Meistern Platon und Pythagoras. Er hatte eine mystische
Vision des die Einheit verkorpernden, héchsten Wesens. Porphyrios ver-
weist auf einen Orakelspruch des groflen Plotin iiber das Schicksal sei-
ner Seele, und hebt hervor, dass Plotin ein géttlicher Mann nach Art des
Pythagoras sei, um uns anschliefend sein eigenes mystisches Erleuch-
tungserlebnis folgendermaflen zu erzihlen (Vita Plotini 23): ,Es ist also
gesagt, dass er mild war und sanft und liebenswiirdig und freundlich, was
wir aus Augenschein bezeugen konnen; es ist ferner gesagt, dass er wach-
sam war ohne einzuschlafen, dass sein,Seele rein‘ war, und dass er immer
zum Goéttlichen trachtete, nach dem er von ganzer Seele verlangte, dass er
ferner alles tat um loszukommen, ,zu entrinnen der beilenden Woge’, des
,blutig mordenden’ irdischen Lebens. So ist denn gerade diesem daimoni-
schen Manne ,schon oft, wenn er sich hinauthob zum Ersten, Jenseitigen
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Gott mit seinem Denken auf den Wegen welche Platon im ,Gelage’ gewie-
sen, Jener Gott erschienen, welcher keine Gestalt und keine Form hat und
oberhalb des Geistes und der ganzen Geistigen Welt thront, und von dem
ich, Porphyrios, bekenne, dass ich ihm nur einmal nahe kommen und
mich einen konnte: und ich stehe im achtundsechzigsten Jahr.”' Insge-
samt, so iiberliefert es Porphyrios, erlebte Plotin die mystische Vereini-
gung nicht weniger als viermal. Mystik ist also die Hauptinnovation der
ersten Neuplatoniker (Zintzen 1965: 74-76, 80, 85).

Dem Sog dieses neuplatonischen Mystizismus folgten weitere Den-
ker. So dhnelt beispielsweise Proklos’ philosophische Methode fast einer
mystischen Reise und vereint traditionelle Glaubensvorstellungen mit
der plotinischen Mystik der Riickkehr durch die ontologische Hierarchie.
Proklos’ Argumentation zufolge beginnt der Weg nach Oben fiir einen
jeden mit der Erkenntnis seines Selbst, getreu der delphischen Maxime
der heidnischen Tradition und der sokratischen Prinzipien. Der Weg
schliefit aber auch Metaphysik und Moralphilosophie ein. Die Metaphy-
sik stellt das ontologische Fundament des moralischen Handelns dar, und
das moralische Handeln weist den Weg. Die Philosophie verwandelt sich
so in die Suche nach der verlorenen Einheit; in gewisser Weise stellt dies
eine Riickkehr des Individuums zum Géttlichen durch sich selbst dar.

Beginnen wir die Betrachtung des zweiten Elements des Heiden-
tums, das im Neuplatonismus wieder aufgegriffen wird: der sogenannten
Theurgie, die eine tatsdchliche kulturelle Revolution in der spatantiken
Philosophie darstellt (Saffrey 1984). Die neuplatonische Theurgie ent-
steht aus profunder Kenntnis der Orakelpoesie und der magischen Prak-
tiken der traditionellen Religion. Der Begriff Theurgie wird etymologisch
als ,die Gotter etwas tun lassen®, beziehungsweise ,handeln wie ein Gott®
definiert (Tanaseanu-Déobler 2013: 9-20); die Erfindung der Theurgie
wird nach der Uberlieferung der chaldiischen Orakel des zweiten Jahr-
hunderts dem halblegendiren Philosophen Julian dem Theurgen zuge-
schrieben. Die Legende berichtet, dass Julian, offenbar ein Zeitgenosse
des Marc Aurel, das Regenwunder bewirkte, welches das kaiserliche Heer
vor einer verheerenden Hitze rettete und die Markomannen in Schrecken
versetzte (Seng 2009: 142-150; Athanassiadi 2010). Der Ursprung der

! Ubersetzung nach Harder, R. (Hrsg.) Plotins Schriften Bd. Ve Anhang, Hamburg
1958.
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Theurgie ist mit diesem Naturwunder verbunden. Solche Wunder sind
bevorzugtes Element aller Typen ritueller Magie, durch die versucht wird,
das auflerhalb der menschlichen Handlungssphire Liegende zu beein-
flussen. Im Gegensatz zur sonstigen Magie tritt bei der neuplatonischen
Theurgie ihre imminent religiése Motivation hervor. Wahrend die Wirk-
samkeit der Magie sonst ausschliefllich von der richtigen Ausfithrung
eines unverdnderlichen Rituals abhingt, verbindet sich die Theurgie inso-
fern mit der traditionellen romischen Religion, dass sie das Element des
Gebets (lité — oratio) und des Geliibdes (euché — votum) einschliefit und
fast immer dem Schema do, ut des folgt. Dariiber hinaus leisten die Got-
ter ihre wundersame Hilfe schneller, falls die Bitte von einer Person mit
bestimmten Qualititen vorgebracht wird.

Die chalddischen Orakel spiegeln vermutlich die griechisch-romische
Faszination an orientalischen religiésen Praktiken wider. Jedenfalls han-
delt es sich hier um ein Beispiel von Orakelpoesie in Hexametern, das fiir
die Vereinigung der delphischen Mantik mit der Welt des Neuplatonis-
mus steht (Majercik 1989; Lewy 2011; Seng 2016). Der Tradition nach
kommt die schriftliche Sammlung dieser Orakelspriiche ebenso aus der
babylonischen Region Chaldda, der Heimat der als magi bekannten Ange-
horigen der Priesterkaste, wie die Idee der Theurgie selbst. Die magischen
Praktiken dieser Priester waren in der alten Welt derart angesehen, dass
ihre Gesamtbezeichnung zum Inbegriff der ,Magie® selbst wurde und
sich auch in unserem heutigen Sprachgebrauch wiederfindet. Es ist aller-
dings problematisch, die Erfindung der Theurgie einfach als Magie zu
definieren (Zintzen 1965: 74, 92). Die Handlung der Theurgen war eng
verbunden mit den chaldéischen Orakelspriichen. Diese Orakelgedichte
wurden rasch als Verse gottlichen Ursprungs betrachtet, voller unersetz-
lichen metaphysischen Wissens, die als Kommentare zu einem einzigen
(grofen) Gedicht, basierend auf den Antworten eines Orakels, verfasst
waren, in denen sich Bestandteile der persischen Religion mit zeitgends-
sischen neuplatonischen Konzepten mischten. Hier wird eine heidni-
sche Theologie mittels der neuplatonischen Kategorien und Zwischen-
wesen modernisiert. Das philosophisch-theologische System, das sich in
den Versen entfaltet, weist viele Ubereinstimmungen mit dem syrischen
Platonismus des Numenius auf (Dillon 1977: 378-379), und der inhalt-
lich-doktrinire Ursprung kann in der heidnischen Orakeltradition des
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Bel-Tempels von Apamea verortet werden, die im 3. Jahrhundert beson-
ders gut bekannt war. Die syrische Schule des Neuplatonismus weist zwei
bedeutende Gestalten auf, nimlich Amelius, Plotin-Schiiler und Haupt
der Philosophenschule von Apamea; und Iamblichos von Chalkis, dem
die Theurgie und die chalddischen Orakel ihren Spitzenplatz im Geflecht
der neuplatonistischen Lehren verdanken.

Die chalddischen Orakel wurden geradezu zur ,Bibel der letzten Neu-
platoniker®, wie Franz Cumont es ausdriickte (1911: 279) — eine Bewer-
tung, die sich sowohl fiir Porphyrios als auch fiir lamblichos und Proklos
bestitigt, wenn auch in unterschiedlichem Ausmaf. Urspriinglich waren
die Theurgie und die neuplatonische Philosophie weit voneinander ent-
fernt, wie Dodds seinerzeit bemerkte: ,Der Erfinder der Theurgie war ein
Magier, kein Neuplatoniker. Und der Erfinder des Neuplatonismus war
weder Magier noch Theurge“ (Dodds 1960: 265). Der Kontrast zwischen
Plotin und Julian dem Theurgen fillt deutlich auf. Der erste der beiden
befiirwortete einen Weg der wahren Erkenntnis mit mystischen Aus-
laufern, allerdings lag ihm die Idee fern, eine gottgleiche Macht iiber die
materielle Welt ausiiben zu kénnen - tiber eine Welt, die er gering schitzte
und die er zugunsten anderer, authentischer Realititen hinter sich lassen
wollte. Nach Olympiodors Klassifikation (in Phaedonem 123, 3) waren
Plotin und sein Schiiler Porphyrios die Vorreiter einer starker rationalis-
tisch und philosophisch ausgerichteten Form des Neuplatonismus.

Aber die neuplatonische Einstellung zur Theurgie veranderte sich,
und es war bereits Porphyrios selbst, der mit seinen Werken De philoso-
phia ex oraculus haurienda und De regressu animae, in denen er iiber die
Grenzen von Philosophie und Religion spekulierte, den theurgischen
Methoden die Tiir 6ffnete (Smith 1974). In seinem méglichen Vorha-
ben eines Kommentars zu den chaldédischen Orakeln gestand Porphyrios
ein, dass Theurgie und Weissagung legitime Methoden sein konnten, sich
bestimmten vermittelnden Michten dem niedrigen Teil der Seele anzu-
nihern. Er betonte allerdings, dass lediglich die Philosophie den Schliis-
sel zur Erkenntnis des hochsten Wesens darstellte. Erst mit Iamblichos
vollzog sich eine vollstindige Emanzipation der Theurgie und der Orakel.
Der Syrer Iamblichos, der grofie Systematiker des Neuplatonismus, lei-
tete eine Wende zu einer stirker metaphysisch geprigten Interpretation
Platons ein (Bechtle 2006). Auf der Grundlage dessen, was Plotin und
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Porphyrios lehrten, entwickelte er seine exegetische Lesart der platoni-
schen Texte. Vor allem aber schreiben wir ihm eine besondere Neigung
zur mantischen Tradition und der heidnischen Weisheitslehre zu, die
er mit den Lehrmeinungen Platons zu vereinbaren suchte. Daher riihrt
seine Neigung zur Theurgie als zu einer neuen religiosen Anniherung an
die Erkenntnis des Goéttlichen, welche potentiell hohen philosophischen
Wert hatte. Die Orakelgedichte der Chaldéder und andere von der Theur-
gie inspirierten Hymnen wurden stets von Neuplatonikern — von Iambli-
chos bis Proklos — benutzt, und manche Philosophen wie Proklos verfass-
ten sogar ihre eigenen Dichtungen.

Unsere Informationen tiber das Leben des Iamblichos stammen aus
der Suda, der byzantinischen Enzyklopidie, und vom Biographen Euna-
pios von Sardes. Er gehorte einer wohlhabenden Familie an, war mit der
Priesterdynastie von Emesa verwandt und griindete zu Beginn des 4.
Jahrhunderts seine eigene Philosophenschule in Apamea, die zum syri-
schen Zentrum eines stark von ,irrationaler” Tendenz geprigten Neupla-
tonismus wurde. Iamblichos hatte unter seinen Zeitgenossen einen aus-
gezeichneten Ruf; nach den Aussagen Julians (oratio 1V, 146; epistula 40)
hielten sie ihn geradezu fiir eine Reinkarnation von Platon selbst (vgl. Blu-
menthal und Clark 1993). Iamblichos machte den Neuplatonismus zur
theoretischen Grundlage des gesamten traditionellen Heidentums und
griff unmittelbar in Porphyrios’ Debatte zwischen Philosophie und Reli-
gion ein und befirwortete die Verschmelzung beider Disziplinen. Seine
Schrift Von den Mysterien hat er beispielsweise als angebliche Antwort
eines Priesters namens Abamon auf den Brief seines Meisters Porphy-
rios verfasst, der darin die Wahrheit der dgyptischen und chalddischen
Religionen und die Tauglichkeit der Theurgie als Mittel zum Wissenser-
werb anzweifelt (Steel 1978; insbes. Shaw 1995). Porphyrios bevorzugte
eine Erkenntnis durch mystische Meditation, um mit dem Géttlichen in
Kontakt zu treten, wihrend Iamblichos ein Verfechter der Theurgie war.
Die Meditation iiber Orakelspriiche nahm im Neuplatonismus des Iam-
blichos einen wichtigen Platz ein, den sie auch bei seinem Nachfolger
Proklos behielt, wozu der Erfolg der apokryphen, in Hexametern tiber-
lieferten Prophezeiungen der chalddischen Orakel wesentlich beitrug.
Der grundsitzlich dualistische Charakter der Sammlung wurde von den
intellektuellen Schulen des Ostens, wie dem syrischen Neuplatonismus
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des Tamblichos, als mantische Rechtfertigung angefiihrt. In dieser phi-
losophischen Tradition verstarkte sich die Neigung zur Theurgie und zur
Harmonisierung des Platonismus mit religiéser Weisheit, mit den Myste-
rien und der Orakelpoesie, unter besonderer Betonung der ekstatischen
und asketischen Erfahrung der indirekten Kommunikation mit der gottli-
chen und héheren Sphire durch die Vermittlung von Zwischenwesen oder
der direkten Vereinigung mit der Gottheit: Wihrend die Einheit mit dem
Gottlichen durch philosophische Kontemplation nur wenigen von Natur
auflergewohnlich Begabten vorbehalten blieb, gelang Vielen die Annihe-
rung an die Gottheit mittels der Theurgie.

Auch Proklos, vierter der wichtigsten Neuplatonisten, beschiftigte
sich mit der Theurgie und den Orakeln und wusste dieses religiose Heran-
gehen mit der reinen Exegese der Dialoge Platons zu verbinden. Proklos
widmete seinem Biographen Marinus zufolge (Vita Procli, 26) den chaldi-
ischen Orakeln einen umfangreichen Kommentar (Saffrey und Segonds
2001). Nach dem Byzantiner Michael Psellos (Scripta Minora 1, 241, 25)
yverliebte er sich in jene Verse in Hexametern, von ihren Bewunderern
logia genannt, in denen Julian die chalddischen Lehren darlegte” (zu Psel-
los’ Verhiltnis zu den chalddischen Orakeln, S. Seng 2012). Hinsichtlich
der Theurgie betonte auch Proklos ihre religiése Dimension. Die Macht
des Theurgen speiste sich nimlich grundsitzlich aus seiner Kommunika-
tion mit dem Gottlichen im Gebet, aus der er die Kenntnis der Symbole
der vermittelnden Gottheiten gewann. Dieses war der Weg, den Willen
der Gottheiten und damit die Zukunft zu erfahren (Sheppard 1982, Di
Pasquale 1993). Proklos behauptete, von Daimones viele Mitteilungen
iiber die Vergangenheit und das Zukiinftige erhalten zu haben (In Rem-
publicam 1, 86, 13). Die Erfolge der Magier, welche die Natur oder das
Gottliche zwangen, sich dem menschlichen Willen zu beugen, den Lauf
der Dinge zu verdndern oder die Zukunft zu enthiillen, beruhten Proklos’
Erklirung der Theurgie zufolge darauf, dass die Gotter die Anweisungen
und Bitten der Weisen aufgrund ihrer besonderen Tugend und ihrer aske-
tischen Lebensfithrung sowie ihrer philosophischen Scharfsinnigkeit
befolgten. In Proklos’ Lehre vereinigten sich also die theurgischen Prak-
tiken mit dem Anspruch der neuplatonischen Mystik, die Einheit mit der
Gottheit (Proklos, In Timaeum 211) und den Aufstieg der Seele zur ersten
Ursache (213, 2) zu suchen. Es lisst sich ohne Zweifel feststellen, dass die
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Theurgie fir Proklos ,eine héhere Macht als alle menschliche Weisheit
[war], die die Wohltaten der Weissagung umfasst, die reinigenden Krifte
der Initiation und alle Handlungen im Zusammenhang mit der Besessen-
heit durch das Géttliche” (Theologia Platonica 1, 113, 6 Saffrey-Westerink)
begreift.

Wir haben also gesehen, wie die neuplatonischen Philosophen, die auf
philosophischer Ebene als Erben der Tradition der Akademie Platons und
seiner einflussreichen Dialoge betrachtet werden kénnen, sich zusehends
als ideologische Vertreter der ,Tradition der Vorfahren“ ansahen, mit der
die Heiden ihre Treue zur alten, polytheistischen Reichsreligion identifi-
zierten. In beiden Stromungen, die wir als Fallstudien betrachtet haben
— in der Mystik und in der Magie bzw. Theurgie — stellten diese Philoso-
phen heidnische Traditionen wieder her, modernisierten sie und statteten
sie mit einer philosophischen Struktur aus, die als doktrinire Grundlage
diente. Ihr philosophisches System stellte das Eine, das hochste Wesen,
an die Spitze der ontologischen Pyramide; so integrierte es die henothe-
istischen Neigungen des traditionellen Heidentums. Gleichzeitig impli-
zierte dasselbe Prinzip die Ablehnung und den Ausschluss des jidischen
und christlichen Monotheismus. Obwohl die Christen systematisch
alle Manifestationen dieses spaten Heidentums ausloschten, sowohl im
Kult als auch im philosophischen oder sonstigen intellektuellen Milieu,
zOgerte man nicht, sich der neuplatonischen Ideologie zu bedienen und
sie an die eigene Glaubenslehre anzupassen, wie wir es sehr deutlich in
den trinitarischen Streitigkeiten oder im Konflikt um die Natur Christi
feststellen konnen. Die Christen imitierten hier die neuplatonischen
Denker, mit ihren Kommentaren und ihren Modifikationen des Glau-
bens an die alten Gétter durch ihre philosophischen Lehren. Mit der Zeit
diente das System des Neuplatonismus nicht mehr nur der Aufrechterhal-
tung der Lehre eines henotheistischen Heidentums, sondern auch dem
christlichen Monotheismus. Dabei verlor es zum groflen Teil seine Origi-
nalitit und Exklusivitit. Auf diese Weise und dank weiterer Denker und
Zeitgenossen von einigen der oben erwihnten neuplatonischen Heiden
verwandelte sich diese Stromung des philosophischen Denkens durch
ihre Prisenz in den drei monotheistischen Weltreligionen in eine der ein-
flussreichsten Stromungen der westlichen Philosophiegeschichte, wie es
uns anhand der Autoren wie Dionysios Aeropagita, Synesios von Kyrene,



Herndndez de la Fuente - NEUPLATONISCHE MYSTIK UND MAGIE 43

Augustinus von Hippo, Al-Farabi, Avicenna, Isaak ben Salomon Israeli
oder Moses Maimonides und ihrer Lehren deutlich wird.

Kokkuvote

Uusplatonistlik miistika ja maagia kui traditsioonilise paganluse
moderniseerimine Rooma keisririigis

4. sajandil, mil kristlus oli saavutanud riikliku tunnustuse ja alanud oli
areng, mis viis riigikiriku kujunemisele, tajus osa vana usundit sailitada
soovivast Rooma riigi vaimueliidist, et traditsiooniline kreeka-rooma
usund vajab pohjalikke uuendusi. Antiikaegne haritlaskond oli kasu-
tanud filosoofiat religiooni tolgendamiseks juba varem, ent niitid sai
kreeka-rooma usundi imbermotestamise filosoofiliseks aluseks uuspla-
tonism. Uusplatonismis voib eristada kahte suundumust — intellektuaal-
set-metaftisilist ja mistilis-maagilist suundumust. Viimane holmas ka
mitmesuguseid vaimseid praktikaid, mille eesmirk oli kontakti loomine
jumaliku sfidriga ning jumaliku péritoluga inimhinge tous transtsen-
dentse Uheni, mida samastati korgema jumalusega. Artiklis ndidatakse
erinevate uusplatonistlike métlejate (Plotinos, Porphyrios, lamblichos ja
Proklos) niitel, et kreeka-rooma usundi ,moderniseerimist, mida véib
teatud mottes vorrelda roomakatoliikluse aggiornamento‘'ga parast Vati-
kani II kirikukogu, méjutasid mélemad uusplatonismi suundumused.
Neist esimene andis vanale usundile kindla metafiiisilise aluse ja aitas
seda kujundada koherentseks siisteemiks (mida antiikreligioon varem
ei olnud), teine rahuldas aga haritlaste praktilisi religioosseid vajadusi.
Autor nditab ka, et kuigi varane kristlus vastandas end mitte ainult tradit-
sioonilisele, vaid ka filosoofiliselt imberkujundatud ,paganlusele®, kasu-
tas ta paradoksaalsel viisil oma dpetuse motestamiseks ja tolgendamiseks
samu uusplatonistlikke ideid ja kontseptsioone, mida kasutasid kreeka-
rooma usundi uuendajad. Seega voib 6elda, et uusplatonismist mojuta-
tud varakristlikud teoloogid ja kreeka-rooma usundi uuendajad tugine-
sid suuresti samale iidsele motteparandile, mille juured ulatusid Platoni
Akadeemiasse.
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