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Is Christianity a ‘religion of (canonical) books or a ‘religion of memories’? What
role did the books that would eventually become canonical play in various early
Christian contexts? This article explores the history of the canon, especially in
relation to early Christian ‘landscapes’ and ‘places of memory’. The role of ‘ca-
nonical’ and so-called ‘apocryphal’ writings in the construction and development
of these ‘places of memory’ is discussed. It is argued that instead of labelling the
latter works ‘apocryphal’, it would be better to call them ‘useful for the church’.
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So sehr die Frage der Entwicklung des neutestamentlichen Kanons auf
verschiedenen Ebenen neu diskutiert wird," so sehr scheint ein doch recht weit-
gehender Konsens darin zu bestehen, dass nach ersten Impulsen, die bereits auf
das 2. Jahrhundert zuriickgehen, spétestens im 4. Jahrhundert unserer
Zeitrechnung in vielen christlichen Kreisen so etwas wie ein in seinen
Grundlinien festgesetzter Kanon des Neuen Testaments anerkannt war und
auch vorlag.® Natiirlich waren auch nach dem 4. Jahrhundert noch nicht in

1 Wichtige Impulse hierzu auf der Tagung ,Neue Perspektiven auf die Entstehung des Neuen
Testaments” (28.-30. Mai 2015 in Barcelona), deren Proceedings in einem Sonderheft der
Zeitschrift Early Christianity erscheinen werden.

2 Klassisch sind sicher die Werke von H. v. Campenhausen, Die Entstehung der christlichen
Bibel. Mit einem Nachwort von Christoph Markschies (BHTh 39; Tiibingen: Mohr Siebeck,
Nachdruck 2003) und B. M. Metzger, The Canon of the New Testament: Its Origin,
Development, and Significance (Oxford: Clarendon, 1997%). Mein eigenes Verstidndnis der
Geschichte der Entstehung des neutestamentlichen Kanons habe ich in folgenden
Publikationen zum Ausdruck gebracht: T. Nicklas, ,The Development of the Christian
Bible“, What is Bible? (Hg. K. Finsterbusch /A. Lange; Contributions to Biblical Exegesis and
Theology 67; Leuven: Peeters, 2012) 393-426; ,Christian Apocrypha and the Development

588 of the Christian Canon“, Early Christianity 5 (2014) 220-40; und ,Neutestamentliche
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allen Teilkirchen alle Fragen zu allen Schriften des Neuen Testaments
abschlieBend geklart® und sicher mag es auch noch weit iiber das 4.
Jahrhundert hinaus Gruppen von Christusanhingern gegeben haben, die
entscheidende Teile dessen, was wir Neues Testament nennen, nicht anerkann-
ten: Ich denke hier z.B. an die Pauluspolemik jiidischer Christusanhénger, an
»gnostische“ Gruppierungen oder auch an Anhédnger Marcions. Mir geht es
jedoch nicht darum, anhand konkreter Einzelbeispiele die Frage nach konkreten
Kanonausformungen in unterschiedlichen Gruppierungen differenzierter als
bisher zu formulieren, ich mochte stattdessen einer anderen, zwar nahe liegen-
den, m.E. jedoch viel zu selten gestellten Frage nachgehen, die meist
zurlicktritt, wenn von der Geschichte des Kanons die Rede ist:* Welche
Bedeutung bzw. welche Rolle hatte der Kanon des Neuen Testaments in verschie-
denen Kontexten antik-christlichen Lebens?®

Hierzu eine Vorbemerkung: Wenn wir bedenken, dass ein grofer Teil antiker
Christusanhédnger nicht oder wenigstens nicht in der Weise lesen und schreiben
konnte, wie wir das - zumindest (gar als Akademiker) in westlichen Welten -
heute selbstverstandlich tun, wenn wir uns zudem bewusst machen, dass
Biicher in der Antike nicht in der Weise reproduzierbar und verfiigbar waren,’
wie dies heute der Fall ist, und wenn wir uns schliefSlich vor Augen fiihren,
dass bis heute viele Menschen, auch wenn sie gelernt haben zu lesen und zu
schreiben, aufgrund der Titigkeiten, mit denen sie sich ihr Brot verdienen
miissen, nicht die Moglichkeit haben, umfangreichere Biicher zu lesen, sie zu
memorieren, zu studieren oder gar zu diskutieren, dann stellt sich die Frage,
welche Bedeutung denn die Entscheidung fiir einen bestimmten Kanon fiir die
grofle Zahl von antiken Christusanhingern gehabt haben mag, die aus den
eben genannten und vergleichbaren Griinden keinen oder zumindest keinen

Kanongeschichte als Geschichte eines Buches?”, In Mari Via Tua: Philological Studies in
Honour of Antonio Pifiero (Hg. 1. Munoz Gallarte et al.; Estudios Filologia Neotestamentaria
11; Cordoba: Almendro, 2016) 575-95.

3 Man denke nur an die lange Zeit im Osten umstrittene Offenbarung des Johannes oder an die
Tatsache, dass in armenischen Handschriften sich bis weit ins Mittelalter hinein ein dritter
Korintherbrief erhalten hat.

4 Die ,Geschichte des neutestamentlichen Kanons* ist ja nicht einfach gleichzusetzen mit der
Geschichte seiner Entstehung.

5 Die Frage nach dem Bezug des Kanons zu bestimmten, hier institutionellen Kontexten wird
besonders deutlich bereits bei Chr. Markschies, Kaiserzeitliche christliche Theologie und ihre
Institutionen: Prolegomena zu einer Geschichte der christlichen Theologie (Tiibingen: Mohr
Siebeck, 2007) 334-6, hergestellt.

6 Wenn man bedenkt, wie viel es kosten musste, einen Schreiber, normalerweise wohl einen
Sklaven, zu beauftragen, einen lingeren Text zu kopieren, mag dies noch deutlicher werden.
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regelmifligen Zugang zu Bibeln (oder Sammlungen biblischer Biicher) als ges-
chriebenen Texten hatten.

Die Frage nach der Bedeutung des biblischen bzw. - enger gefasst - des neu-
testamentlichen Kanons beriihrt ein sehr grundlegendes Problem: Ist das (antike)

Christentum in erster Linie eine ,Religion” des Buches“ oder eine ,Religion

(vergegenwirtigter) Erinnerungen”,® innerhalb derer Biicher zwar eine gewisse,

aber eben doch nur eine je nach Kontext sehr begrenzte Rolle spielen? Eine
Antwort auf diese Frage héngt natiirlich entscheidend davon ab, ob ich mich
als Historiker in erster Linie fiir einige grofie Gelehrte des frithen Christentums
und ihre theologischen Konzepte interessiere oder eben auch fiir die Mitglieder
der von Ramsay MacMullen so genannten ,Second Church“® - m.E. der
wahren Mehrheitskirche, deren religioses Leben und Denken allzu lange mit
dem pejorativ gebrauchten Label ,Volksfrommigkeit“ abgetan wurde.*°
Natiirlich ist damit ein ganzes Forschungsprogramm angerissen, und so kann
eine derart grundlegende Frage nicht in einem Beitrag in Aufsatzform beantwortet
werden. Ich konzentriere mich deswegen auf einen Aspekt: Spétestens mit dem 4.
Jahrhundert, in einigen Féllen jedoch schon friiher, ldsst sich in verschiedenen
Regionen und Stiddten wie auch in Verbindung mit ganz konkreten Orten die
Konstruktion christlicher ,Erinnerungsorte” bzw. ,Erinnerungslandschaften“**

7 Ich verwende den Begriff ,Religion“ mit gewisser Zuriickhaltung - man koénnte auch von
einem , Kult“ oder einer ,Bewegung” sprechen, miisste dann aber genauer den Begriff definie-
ren, der jedoch fiir die folgende Argumentation nicht von entscheidender Relevanz sein wird.
Zur Kritik an einer allzu schnellen Ubertragung neuzeitlicher Ideen auf den antiken Begriff von
»Religion“ vgl. die erhellenden Gedanken bei B. Nongbri, Before Religion: A History of a
Modern Concept (New Haven/London: Yale University Press, 2013).

8 Vom Christentum als einer ,Erinnerungsreligion” ist neuerdings die Rede in dem Beitrag Chr.
Markschies/H. Wolf, ,,Tut dies zu meinem Gedichtnis! Das Christentum als
Erinnerungsreligion“, Erinnerungsorte des Christentums (Hg. Chr. Markschies/H. Wolf;
Miinchen: C. H. Beck, 2010) 10-27 - das in der ehrgeizigen Einleitung vorgelegte
Programm wird im Band jedoch nicht von allen Beitragen in gleichem Mafie eingeholt. -
Der Begriff ,Erinnerung“ wiederum versteht sich als dynamisches Konzept: Der Bezug
zwischen Gegenwart und Vergangenheit wird sozial vermittelt, er kann sich in verschiedenen
Kontexten verdndern, genauso wie Erinnerungsorte sich verandern bzw. verschieben kdnnen.

9 R. MacMullen, The Second Church: Popular Christianity ap 200-400 (SBL Writings from the
Ancient World, Supplement 1; Atlanta: Scholars, 2009).

10 Zur Problematik dieses Begriffs vgl. z.B. A. Merkt, ,,Volk': Bemerkungen zu einem umstritte-
nen Begriff“, Volksglaube im antiken Christentum (Hg. A. Merkt/H. Grieser; Darmstadt: WBG,
2009) 17-27.

Ein Problem des Begriffs ,Landschaften“ konnte darin gesehen werden, dass mit dem Begriff
iiblicherweise statische Assoziationen verbunden werden, diese Landschaften aber sich
durchaus in wechselnden historischen Kontexten é@ndern, ihnen eine gewisse Dynamik inne-
wohnt. Vor diesem Hintergrund kénnte man auch an den Begriff , Erinnerungsenzyklopadien”
denken - eine Idee von Michael Sommer (private Nachricht vom 1.7. 2015), dem ich hierfiir zu
Dank verpflichtet bin.

1

-
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beobachten, einer Kombination von konkret greifbaren Orten, Gebduden oder
Raumen, an denen Erzdhlungen, die wenigstens teilweise in verschriftlichten
Texten greifbar werden, aber auch Riten hingen, durch die ,Erinnerung” aktua-
lisiert werden kann, ja ,prdsentiert wird, d.h. durch die Vergangenes
vergegenwirtigt und somit zur fiir die gegenwirtige Identitit bedeutsamen
»,Geschichte® wird. Die Rede von ,FErinnerungslandschaften“ (bzw.
yErinnerungsorten”) geht natiirlich auf das Konzept der Lieux de mémoire
zuriick, das Pierre Nora im Zusammenhang mit der Geschichte Frankreichs
entwickelt hat'> und dem der Gedanke des franzgsischen Soziologen Maurice
Halbwachs zugrunde liegt, dass unsere Erinnerungen der Vergangenheit in
engem Bezug zu den sozialen Strukturen stehen, an denen wir teilhaben."?
Wihrend Nora die Vorstellung von ,Erinnerungsorten” nicht nur an reale geogra-
phische Orte bindet, sondern auch an Ereignisse, Institutionen oder grundle-
gende Begriffe denkt,’* mochte ich mich im Folgenden mit nur wenigen
Ausnahmen auf die Verbindung von konkreten, realen Ortlichkeiten (direkt
oder indirekt in schriftlicher Weise niedergelegten) Erzihlungen sowie (wenig-
stens im Ansatz) damit verbundenen Riten konzentrieren. Damit ergibt sich
auch die konkrete Detailfrage, der ich im Folgenden nachgehen werde:

Welche Rolle spielt der Kanon bzw. spielen kanonische Texte fiir die
Konstruktion und Weiterentwicklung ,christlicher Erinnerungsorte“ bzw.
»Erinnerungslandschaften“ im oben skizzierten Sinne? Welche Funktion kommt
anderen, nicht-kanonischen Schriften bzw. sich auf sie zurlickfithrenden
Erzdhlungen zu? Und wie sind diese in ein gréfleres Konstrukt eingewoben?

Natiirlich sind auch diese Fragen nicht einfach global zu beantworten - ich
mochte deswegen an zwei Beispielen, die exemplarisch fiir andere stehen
koénnen, Linien einer moglichen Antwort vorzeichnen.

1. Das Zeugnis apokrypher Apostelakten

Meine erste Argumentationslinie geht von konkreten Texten aus, deren
Funktion wenigstens unter anderem darin besteht, Anspriiche konkreter
Teilkirchen (und ihrer konkreten Kirchenorganisation), als ,heilig” verstandener
Orte und damit verbundener Traditionen (wie etwa Wallfahrten und den damit

12 P. Nora, Les Lieux de mémoire (3 Bde.; Paris: Gallimard, 1984-92).

13 M. Halbwachs, Les cadres sociaux de la mémoire (Paris: Alcan, 1925) und La mémoire collective
(Paris: Presses Universitaires de France, 1950). Leider erlaubt der Umfang des Vortrags nicht,
genauer auf die bei Halbwachs, Nora, aber auch anderen Autoren zugrunde liegenden
Konzepte und ihre Differenzierungen einzugehen.

14 So auch das Konzept des von Markschies und Wolf edierten, eben angesprochenen Bandes,
der unter Erinnerungsorten des Christentums zwischen ,realen“ und ,iibertragenen Orten”
differenziert und dabei unter den iibertragenen Orten etwa die ,Bibel“, ,Feste im
Kirchenjahr“, ,Kreuz“, ,Maria“, aber auch ,Pfarrhaus“ und ,Schule” versteht.
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verbundenen Liturgien) zu rechtfertigen. Das Verhiltnis dieser Texte zu Schriften
des Neuen Testaments (bzw. in ihnen enthaltenen Erzdhlungen) ist sehr
unterschiedlich zu bestimmen.

Dass die apokryphen Barnabasakten im Dienste der Verteidigung des
Anspruchs der Kirche Zyperns verfasst wurden, sich als vom Patriarchat von
Antiochien unabhéngige apostolische Griindung zu etablieren, ist mehr oder
minder Allgemeingut der wenigen Studien zu diesem weitgehend unbekannten
Text. Die bereits auf R. A. Lipsius zuriickgehende These, der Text sei konkret in
engsten Zusammenhang mit der zweiten Phase der Auseinandersetzung in der
Zeit Kaiser Zenos des Isauriers (474-5, 476-91 n.Chr.) zu setzen, in der die
Kirche Zyperns den Beweis zu fiihren suchte, nicht nur apostolische Griindung
zu sein, sondern auch ein Apostelgrab ihr Eigen zu nennen, ist m.E. in ihrer
iiblichen Form kaum haltbar.'> Weder das Martyrium noch die Rettung der
Reliquien des Barnabas spielen eine grofiere Rolle im Text. Vor allem aber
werden diese am Ende versteckt, ohne dass ein genauerer Ort angegeben
werden konnte, wo sie zu finden seien. Der Text zeigt - umgekehrt - eher, dass
die Lage der Barnabasreliquien nicht angegeben werden kann:

Ich aber [= Johannes Markus, der Erzdhler] fand einen giinstigen Zeitpunkt in
der Nacht und konnte dies [d.h. das Tuch, in dem sich die Reliquien des
Barnabas befinden] mit Timon und Rhodon wegtragen. Wir kamen an einen
gewissen Ort, wo wir eine Hohle fanden, und brachten ihn dort hinab, wo
frither das Volk der Jebusiter wohnte. Wir fanden aber einen geheimen Ort
in ihr und legten ihn mit den Lehren, die er von Matthdus empfangen hatte,
dort ab. Es war aber die vierte Stunde der zweiten Nacht der Woche. (Kap. 24)"°

Eine Verbindung zwischen (erinnerndem) Text, realem Ort und Ritus ist hier
nicht erkennbar - und trotzdem konnen die Barnabasakten wohl im
iibertragenen Sinne als fiir die Kirche Zyperns bedeutsamer ,Erinnerungsort*
gelesen werden, der gleichzeitig in seiner Beschreibung der Wanderungen des
Barnabas und des Markus reale Orte Zyperns streift: Thematisiert wird der apos-
tolische Ursprung der Kirche Zyperns, der mit Widerstinden zu kdmpfen hat,
welche schliefSlich im Tod des Barnabas und der Flucht seines Begleiters,
Johannes Markus, nach Alexandria enden. Die Reliquien des Barnabas werden
zwar gerettet, verbleiben an einem verborgenen Ort, den jedoch niemand
genau zu benennen weifs. Mit der kanonischen Apostelgeschichte als
Bezugspunkt wird dabei in hoch kreativer, ja spannungsvoller Weise

15 R. A. Lipsius, ,Die Acten des Barnabas“, Die apokryphen Apostelgeschichten und
Apostellegenden: Ein Beitrag zur altchristlichen Literaturgeschichte, Bd. .2 (Braunschweig:
Schwetschke & Sohn, 1884) 270-320.

16 Ubersetzung T. Nicklas, ,Die Akten des Barnabas: Neuinterpretation und Ubersetzung“,
Studien zum Petrusevangelium und zu anderen christlichen Apokryphen (WUNT; Tiibingen:
Mohr Siebeck, im Druck).
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umgegangen: Obwohl es sich angeboten hitte, an Apg 13,4-13 anzukniipfen und
somit gleich zwei Apostel, Barnabas und Paulus, fiir die Griindung der Kirche
Zyperns verantwortlich zu machen, ist der Text nicht daran interessiert. Aus
Apg 13,4-13 begegnet in erster Linie die Figur des Juden Barjesus, der zum
Gegenspieler des Barnabas wird und schliefllich am Tod des Apostels entschei-
dend mit beteiligt ist. Stattdessen ist (in ausfiihrlicher Ausmalung von Apg
15,37-9) von einem geradezu uniiberwindbaren Gegensatz zwischen Paulus
und Johannes Markus, ja von einem Zerwiirfnis zwischen Paulus und Barnabas
in Antiochia die Rede (Kap. 8), das nur deswegen iiberwunden werden kann,
weil Christus (in einer Vision) selbst eingreift (Kap. 10). Wihrend Johannes
Markus und Barnabas so Seite an Seite zu Missionaren Zyperns werden, thema-
tisiert der Text eine von Christus gewollte Trennung von Paulus und Barnabas:

9. ... Paulus stshnte auf und weinte, genauso aber auch Barnabas, sie sagten
zueinander: ,Zwar wére es schon, wenn wir, wie den Anfang so auch das
Ende unter den Menschen gemeinsam zu machen. Weil es aber nun einmal
dir so schien, Vater Paulus, bete fiir mich, damit meine Miihe vollendet
werde zum Lob. Denn du weif3t, wie sehr ich dir gedient habe zur Gnade
Christi, die uns gegeben wurde. Denn ich gehe nach Zypern, um eilends vollen-
det zu werden, denn ich weifs, dass ich dein Gesicht nicht mehr sehen werde,
Vater Paulus.” Und auf den Boden zu seinen Fiifien fallend, weinte er sehr.

10. Paulus aber sagte zu ihm: ,Auch bei mir stand der Herr in dieser Nacht'.
Er sagte: ,Halte Barnabas nicht zuriick, nach Zypern zu gehen. Dort ndmlich ist
ihm bestimmit, viele zu erleuchten. Du aber geh in der dir geschenkten Gnade
nach Jerusalem, um am Heiligen Ort zu beten; dort wird dir gezeigt werden, wo
dir das Martyrium bestimmt ist. Wir aber griifiten einander, und Barnabas
nahm mich [d.h. Johannes Markus, den Erzihler] zu sich’.'”

Diese scheint ihm so wichtig zu sein, dass damit der auf den ersten Blick nahe lie-
gende Bezug zu Apg 13 deutlich zuriick tritt. Das so entstehende Problem lasst
sich vielleicht anhand der Beobachtung lésen, dass die Barnabasakten jeden
der drei Apostel mit einem Ort verbunden sein ldsst: Wir begegnen Paulus (im
Anschluss an Apg 15,35) in Antiochien, wo auch die von Christus gewollte
Trennung der Apostel stattfindet,'® Barnabas steht fiir Zypern, wihrend
Johannes Markus nach dem Tode des Barnabas zum Apostel Alexandrias
wird."® Versucht der Text damit die Situation seiner Zeit, die Rolle Zyperns
zwischen zwei groflen Patriarchaten, Antiochia und Alexandria, die Trennung

17 Ubersetzung Nicklas, ,Akten des Barnabas“.

18 Die Zeichnung der Trennung der beiden Apostel in Antiochia in den Akten des Barnabas weist
auch keinerlei Beziige zur kanonischen Erzdhlung vom Antiochenischen Zwischenfall auf (Gal
2,11-21).

19 Diese Tradition ist bereits in Eusebius, h.e. 2,24 sowie 4,11,6; ausfithrlich thematisiert ist sie in
den Akten des Markus, die sicherlich in literarischem Zusammenhang mit den Akten des
Barnabas zu sehen sind.
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von Antiochia und ein gutes Verhéltnis zu Alexandria, das gleichwohl als spétere
Griindung aufgefasst wird, narrativ zu thematisieren? Dann spiegelt der Text nicht
nur die apostolische Griindung Zyperns, sondern verlegt das fiir die Identitit der
sich als unabhingig definierenden Kirche Zyperns wichtige Verhéltnis zu den
Miéchten seiner Zeit in die apostolische Vergangenheit. Dies wiederum wird als
so wichtig verstanden, dass dabei der kanonische Text Apg 13,4-13, in dem wir
Paulus und Barnabas noch Seite an Seite erleben, fiir die Barnabasakten praktisch
vollkommen zuriicktritt.

In einer frithen Phase des Ringens um die Unabhéngigkeit der Kirche Zyperns
vom antiochenischen Patriarchat macht ein solcher Text durchaus Sinn; in den
von Lipsius thematisierten Auseinandersetzungen unter Kaiser Zeno jedoch, in
denen ein Apostelgrab - und damit ein realer Erinnerungsort - vorgewiesen
werden musste, entstanden neue Texte, in denen die wohl 4&lteren
Barnabasakten noch einmal korrigiert werden mussten: Wahrend jene noch
alleine von der Rettung der Reliquien des verbrannten Leichnams des Barnabas
sprechen, die jedoch an einem unbekannten Ort ruhen, berichtet das dritte
Kapitel des (iiblicherweise in die hagiographische Literatur eingeordneten)
Barnabas-Enkomiums des Monches Alexander wohl gegen Ende des s.
Jahrhunderts davon,*® dass der gesamte Leichnam des Barnabas auf wunderbare
Weise aufgefunden wird. Erkennbar ist er dabei durch ein Exemplar des
Matthdusevangeliums auf seiner Brust, von dem auch die Barnabasakten
berichten.*!

Eine solche Markierung konkreter, realer Orte spielt auch in anderen apokry-
phen Apostelakten eine Rolle: So erzdhlen etwa die Titusakten Kretas nicht nur
vom (friedlichen!) Tode des Titus und seinem Begribnis, sondern beschreiben
gleichzeitig auch den Ort, an dem Titus begraben ist, als eine Stétte, von der,
durch Votivgaben markiert, heilende Kréfte ausgehen:

10. ... Als Titus also eine Vielzahl wunderbarer Taten vollbracht hatte, sah er die
heiligen Engel ausgesandt zu ihm, um ihn zu empfangen, und als das Haus sich
mit wohlriechendem Rauch und einer Wolke, die heller als die Sonne leuch-
tete, fiillte, wurde sein Antlitz gldnzend und voll Freude brachte er ein sehr

20 Zur konkreteren Datierung nach 488 vgl. M. Starowieyski, ,Datation des Actes (Voyages) de S.
Barnabé (BHG 225; CIAp 285) et du Panégyrique de S. Barnabé par Alexandre le Moine (BHG
226; BPG 7400; CIAp 286)“, Philohistér: miscellanea in honorem Caroli Laga Septuagenarii (Hg.
A. Schoors/P. Van Deun; Orientalia Lovaniensia Analecta 60; Leuven: Peeters, 1994) 193-8,
bes. 197-8.

21 Zu dieser wenig bekannten Schrift ist m.W. immer noch in erster Linie Lipsius, Die apokry-
phen Apostelgeschichten, 298-304 zu konsultieren. Der Text selbst, der in seinen beiden
ersten Kapiteln die Barnabasakten aufgreift und in vielerlei Hinsicht erweitert, im dritten
Kapitel dann die Auffindung des Grabes beschreibt, kann als ein schones Beispiel dafiir
dienen, wie schwimmend auch die Grenzen zwischen apokrypher und hagiographischer
Literatur sind.
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grofies Lachen hervor, streckte die Hinde zum Himmel und rief: ,Herr, ich
habe den Glauben an dich aufrecht bewahrt und das Volk unverletzlich
behiitet. In deine Hénde lege ich meinen Geist. Und dein Volk festige
selbst.“ Er sagte ,Amen“, gab mit Freuden den Geist auf und lebt in
Ewigkeit. 11. Nachdem man seine (sterblichen) Uberreste mit Olen und wohl-
riechenden Krédutern gesalbt hatte, trug man ihn in einem weifen Gewand zum
Begrdbnis. Und siehe, die Gotzentempel stiirzten ein, die in ihnen
(Befindlichen) jedoch entkamen unverletzt und sahen die (sterblichen)
Uberreste des Heiligen. Seine verehrte Grabstitte ist freilich ein Altar, an
dem sich Handfesseln befinden, mit denen man die, die unter der Wirkung
von unreinen Geistern stehen, bindet. Dort erlangen auch alle, die wiirdig
sind, den Ort der letzten Ruhe des Heiligen zu umarmen, Heilung. (Act. Tit.
10-11)**

Die im Text erwdhnte Grabstdtte des Titus wiederum ldsst sich historisch
tatsdchlich lokalisieren - es handelt sich mit einiger Wahrscheinlichkeit um die
(heute in Ruinen liegende) spétantike Basilika von Gortys, in der die dem Titus
zugeschriebenen Reliquien bis zu arabischen Eroberung Kretas im Jahr 823
ruhten, bevor sie in die Markuskirche von Venedig iiberfithrt wurden. Andere
Beispiele zeigen anhand weiterer Facetten, dass vielen einst gerne als reine
Unterhaltungsliteratur abgetanen apokryphen Apostelakten ein Wert fiir die
Konstruktion von Erinnerungsorten wie den erwdhnten zukam: Im konkreten
Fall der Akten des Paulus und der Thekla lésst sich die Markierung eines Ortes
tatsdchlich auch umgekehrt mit dem Zeugnis konkreter Frommigkeit in Bezug
auf diesen Ort verbinden: Der Ort Seleucia in Isaurium (das heutige Silifke)*?
spielt fiir den Plot der Akten eigentlich keine Rolle. Erst im letzten Vers des
Textes lesen wir davon, dass Thekla von ihrer Heimat Iconium, wo sie ein
letztes Mal auf ihre Mutter Theoklia trifft, nach Seleucia zieht, wo sie
schliefllich ,eines sanften Todes entschlief“ (V. 43). Rein narrativ ist der
Ortswechsel nach Seleucia innerhalb der Theklaakten unbegriindet, er markiert
jedoch das in spéteren Schriften wieder erwdhnte Grab der Thekla: So gelangt
etwa Egeria, die erste Frau, die uns ein ausfiihrliches Zeugnis ihrer Pilgerreise
ins Heilige Land hinterlassen hat,>* auf dem Riickweg von ihrer wohl um das
Jahr 400 zu datierenden Reise zu den heiligen Stdtten auch nach Tarsus in
Kilikien, von wo aus sie einen Abstecher nach Isaurien unternimmt, um das

22 Ubersetzung T. Nicklas, ,Die Akten des Titus: Rezeption ,apostolischer’ Schriften und
Entwicklung antik-christlicher ,Erinnerungslandschaften’, Early Christianity 6 (im Druck).

23 J. W. Barrier, The Acts of Paul and Thecla (WUNT 1.270; Ttibingen: Mohr Siebeck, 2009) 187,
erwigt zudem das syrische Seleucia Pieria, halt dies jedoch fiir ,less likely“.

24 Uber den konkreten Hintergrund der Figur der Egeria (auch als Aitheria bezeichnet) wurde
viel diskutiert, iiber Spekulationen hinaus lésst sich jedoch kaum Konkretes aussagen.
Hierzu z.B. M. B. Campbell, The Witness and the Other World: Exotic European Travel
Writing, 400-1600 (Ithaca/London: Cornell University Press, 1988) 20-1.
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Martyrium der Heiligen Thekla zu besuchen. Sie reist nach Seleucia und von dort
aus zum auflerhalb des Ortes gelegenen Martyrium. Sie schreibt:

Als ich also dorthin im Namen Gottes gekommen war, wurde ein Gebet am
Martyrium gesprochen, auch die gesamten Akten der hl. Thekla gelesen, und
ich dankte unendlichmal Christus, unserem Gott, der mich Unwiirdige und
Verdienstlose gewiirdigt hatte, in allem meine Wiinsche zu erfiillen. (Ifin. Eg.
23,5).%°

Der reale Ort des Martyriums der Thekla bei Seleucia, das nicht nur von Egeria
beschrieben und besucht werden kann, sondern wenige Generationen spéter
im Leben und Wunder der hl. Thekla des Basilius von Seleucia (gest. 468) eine
noch groflere Rolle als in den urspriinglichen Akten des Paulus und der Thekla
spielt, wird hier verbunden mit einem Text, der die Person Thekla (und damit
die Erinnerung an eine gerade fiir die Frau Egeria bedeutsame Figur der aposto-
lischen Zeit) vergegenwirtigt. All dies ist schliefSlich zwar nicht mit einem konkret
an den Ort gebundenen Ritus, doch immerhin mit dem Verharren im Gebet
verkniipft. Das Urteil eines altkirchlichen Autors wie Tertullian, die Akten des
Paulus (und damit auch die Akten des Paulus und der Thekla) seien als
Filschung abzulehnen (De baptismo 17), scheint in diesem Kontext keinerlei
Rolle zu spielen. Auch wenn die Akten des Paulus und der Thekla wohl mehr
und mehr durch Leben und Wunder der hl. Thekla verdridngt worden sein
diirften, kann der Text in diesem konkreten Kontext kaum als ,apokryph“ im
Sinne von ,geheim“ oder ,verborgen“ verstanden werden. Die in dem von
Egeria beschriebenen Kloster um das Martyrium lebenden Moénche und
Nonnen sind zudem sicherlich nicht als Mitglieder einer héretischen
Gruppierung zu verstehen. Dass Egerias Verehrung der Thekla kein Einzelfall
gewesen ist, zeigt schliefilich nicht nur eine Reihe von antiken Phiolen mit dem
Bild Theklas,>® Miniaturcodices mit den Akten des Paulus und der Thekla,*”
sondern - viel mehr - auch die Tatsache, dass der Kult der Thekla nicht auf
Seleucia beschriankt blieb, sondern sich in Spétantike und Mittelalter an einer
Vielzahl von Orten zwischen Katalonien, Agypten und Armenien, z.T. in
Verbindung mit Reliquien der Thekla, ausbreitete.>®

25 Ubersetzung H. Donner, Pilgerfahrt ins Heilige Land: Die dltesten Berichte christlicher
Paldstinapilger (4.-7. Jh.) (Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 2002) 131-2.

26 Hierzu S. Davis, ,Pilgrimage and the Cult of Saint Thecla in Late Antique Egypt*, Pilgrimage
and Holy Space in Late Antique Egypt (Hg. D. Frankfurter; Religions in the Graeco-Roman
World 134; Leiden/Boston/Kéln: Brill, 1998) 303-39, bes. 335-9, der insgesamt sechzehn
Beispiele mit Bezug zu Agypten auflistet.

27 Zu erwdhnen sind etwa P.Antinoopolis 13 oder P.Fackelmann 3 - Texte fiir den ,privaten”
Gebrauch, sofern man in der Antike von ,privatem“ Gebrauch sprechen mochte.

28 Zum ungeheuren Reichtum und der Vielfalt von Kulten in Bezug auf Thekla vgl. die Beitrédge in
dem Band Thecla: Paul’s Disciple and Saint in the East and West (Hg. J. Barrier/].N. Bremmer/
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Zu den regelmifliig wiederkehrenden Motiven apokrypher Apostelakten, im
Grunde jedoch schon auch der kanonischen Apostelgeschichte (vgl. z.B. Apg
19,21-40) gehort die Darstellung der Auseinandersetzung des Apostels mit
paganen oder jiidischen Gegenspielern. Immer wieder lesen wir davon, wie
Gotterbilder oder Tempel auf wunderbare Weise zu Fall kommen und zerstort
werden. Wenn apokryphe Apostelakten die Erinnerung an das Handeln eines
Apostels an einen konkreten Ort binden, der wenigstens in einigen Féllen dann
auch konkret greifbar - herzeigbar - ist wie im Falle des Martyriums der
Thekla, dann hat der damit entstehende Erinnerungsort hdufig auch die
Funktion deutlich zu machen, wie das Christentum an die Stelle alter Kulte tritt
und diese - hiufig auch auf aggressive Weise - ablost.*® Beispiele dafiir lassen
sich etwa an den Akten des Philippus (wohl des 5. Jahrhunderts) fest machen.*°
In deren 13. Akt - die Akten 8-15 bilden eine besonders eng verkniipfte litera-
rische Einheit - finden wir den Apostel zusammen mit seinen Begleitern
Bartholomé&us und Mariamne sowie sprechenden Tieren, d.h. einem Leoparden
und einem Zicklein, die sich zum Christentum bekehrt haben, auf dem Weg in
die Stadt Ophioryme (,Schlangengasse”), die durch die Uberschrift sowie auf-
grund einiger Passagen des Martyriums des Philippus jedoch mit Hierapolis in
Phrygien, dem heutigen Pamulkkale, zu identifizieren ist. Vor der Stadt begegnen
ihnen sieben Ménner, auf deren Schultern Schlangen sitzen und deren Aufgabe es
ist, festzustellen, ob Fremde, die sich der Stadt ndhern, Anhédnger des dortigen
Schlangenkults sind. Wer nicht als Anhdnger des Kults identifiziert werden
kann, wird gebissen und so gehindert, die Stadt zu betreten. In diesem Falle
jedoch haben die Schlangen keine Macht iiber die Apostel und ihre tierischen
Begleiter, bei deren Anblick auch zwei grofie Drachen am Stadttor, die normaler-
weise alleine durch ihren Atem Fremde erblinden lassen, tot umfallen. In der
Stadt angekommen, iibernehmen die Christen eine dort befindliche leere
Arztpraxis (oder Apotheke?), von wo aus sie, ausgestattet mit einem Kéastchen
voller Medikamente, welche sie noch von Christus selbst erhalten haben, die
Kranken der Stadt heilen - darunter als erstes Stachys, den fritheren

T. Nicklas/A. Puig i Tarréch; Studies on Early Christian Apocrypha 12; Leuven: Peeters, 2016).
Einen Uberblick iiber die Rezeption der antiken Paulusakten (incl. der Akten des Paulus und
der Thekla) bietet zudem R. 1. Pervo, The Acts of Paul: A New Translation with Introduction
and Commentary (Eugene, OR: Cascade, 2014) 42-59.

29 Ein schones Beispiel hierfiir zeigt sich etwa im antiken Tempel von Hermopolis, dessen
Triimmer offenbar Pilgern als Beweis dafiir gezeigt wurden, dass bei der Flucht der
Heiligen Familie nach Agypten die Gétzenbilder (im Sinne von Jes 19,1) zu wanken begannen
(vgl. Historia monachorum in Aegypto 8,1).

30 Zu Einleitungsfragen zu dieser Schrift, die in den vergangenen Jahren zunehmendes Interesse
auf sich gezogen hat, vgl. tibersichtlich F. Amsler/F. Bovon/B. Bouvier, Actes de l'apotre
Philippe (Apocryphes: Collection de Poche de I'AELAC 8; Turnhout: Brepols 1996) 13-88.

https://doi.org/10.1017/50028688516000229 Published online by Cambridge University Press


https://doi.org/10.1017/S0028688516000229

598 TOBIAS NICKLAS

Hohenpriester der Schlangenkults, einen fritheren Christenverfolger, der seit 40
Jahren erblindet ist (Akt 14). Auf den ersten Blick scheint eine derartige
Erzahlung das klassische Urteil Otto Bardenhewers zu bestétigen, der in seiner
groflen Geschichte der altkirchlichen Literatur (1913 in zweiter Auflage erschienen,
2007 jedoch nachgedruckt) von der ,Absonderlichkeit, Abenteuerlichkeit und
Abgeschmacktheit des Inhalts“** vieler apokrypher Schriften sprach und dabei
besonders auf apokryphe Apostelgeschichten zielte. Bereits vor einigen Jahren
hat jedoch Frédéric Amsler eine Deutung dieses Textes geboten, die ihn interes-
sant fiir unsere Fragestellung werden ldsst:** Amsler interpretiert in Aufnahme
einer Beobachtung von Alfred von Gutschmid (1864)** die Passage als
Erzdhlung, in der die Uberwindung des Kults der Kybele in Phrygien, in dem
die Schlange als heiliges Tier galt, narrativ verarbeitet und dabei gleichzeitig in
die apostolischen Urspriinge des Christentums verlegt wird. Da auch das
Zicklein als Attribut des Attis, des Geliebten der Kybele, belegbar ist (vgl.
Plutarch, Hellenica 7,17,10 und Arnobius, Adversus nationes 5,6) sowie der
Leopard (wie auch andere Raubkatzen) ikonographisch mit Kybele verbunden
werden kann,** ergibt die Erzdhlung in ihrer Gesamtkonstellation Sinn: In
Hierapolis selbst ist in der Zeit der Christianisierung der Kult der Kybele bereits
durch den des Apollo ersetzt, der jedoch aufgrund seines Sieges iiber den
Python ebenfalls mit Schlange und/oder Drache in Bezug gesetzt werden
konnte. Hans-Josef Klauck, der Amslers Interpretation der Philippusakten aufgen-
ommen hat, fasst zusammen: ,Die Schlangenmutter ist Kybele, die ins Verderben
geht; ihre Lieblingskatze und ihr Schofitier bekennen sich zum Christentum.
Apollo gilt mit seinen Schlangen und Drachen als erledigt. Was bei heidnischer
Inkubation herauskommt, zeigt das Beispiel des Stachys, der wortwdrtlich
davon geblendet wird. Die verwaiste Arztpraxis in Hierapolis machen erst die
christlichen Boten wieder auf, die wundersame Heilung bringen.“**

Bereits der Text selbst konnte so im Sinne der Einleitung als ,iibertragener
Erinnerungsort“ verstanden werden, der fiir das christliche Hierapolis zu einer
Grunderzdhlung wird, die erkldrt, wie die den Ort frither bestimmenden, als
Leben zerstérend verstandenen Kulte von Kybele und (ihr folgend) Apollo der

31 O. Bardenhewer, Geschichte der altkirchlichen Literatur 1 (Freiburg i. Br.: Herder, 1913 [Ndr.
Darmstadt: WBG, 2007]) 500.

32 F. Amsler, ,Les Actes de Philippe: apercu d'une competition religieuse en Phrygie“, Le mysteére
apocryphe: introduction a un littérature méconnue (Hg. J.-D. Kaestli/D. Marguerat; Essais
Bibliques 26; Genéve: Labor et Fides, 2007%) 155-70.

33 A. von Gutschmid, ,Die Kénigsnamen in den apocryphen Apostelgeschichten: Ein Beitrag zur
Kenntnis des geschichtlichen Romans*, Rheinisches Museum fiir Philologie NF 19 (1864) 161-
83. 380-401, bes. 400.

34 Vgl. Amsler, ,Competition religieuse”, 164-6.

35 H.-J. Klauck, Die apokryphe Bibel: Ein anderer Zugang zum friihen Christentum (Tria Corda 4;
Tiibingen: Mohr Siebeck, 2008) 137.
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Macht des christlichen Gottes weichen mussten, dessen Anhénger nun auch die
(fir Hierapolis mit seinen heiflen, mineralischen Quellen wichtige)
Krankenpflege iibernahmen. Dies jedoch lie3 sich, soweit wir aus
archéologischen Funden erkennen konnen, auch mit konkreten Orten in
Hierapolis verbinden - zundchst dem bereits auf die Zeit vor der
Stadtgriindung im 3. Jh. v.Chr. zuriickgehenden Plutonion, einem Eingang in
die Unterwelt, von dem, wie Strabo (Geogr. 13,4,14) erwéhnt, giftige Ddmpfe aus-
gingen, die fiir jedes Lebewesen aufler den Galli, den Eunuchenpriestern der
Kybele, todlich waren. Dieses ldsst sich bis heute in unmittelbarer
Nachbarschaft eines Apolloheiligtums lokalisieren.?® Vor allem aber lésst sich
ab der Wende vom 4. zum 5. Jahrhundert - ich zitiere wiederum Klauck -
»etwas aufSerhalb der Stadt Hierapolis ein grandioses Martyrium des Philippus”
belegen, ,als Oktogon mit eingeschriebener Kreuzform angelegt und im
Quadrat umgeben von kleinen Rdumen, die den nach Hilfe suchenden Pilgern
als Schlaf- und Inkubationsrdume dienten. Hier ist das Wort, das Heilung ver-
spricht, férmlich zu Stein geworden.“*”

Was lésst sich aus diesen ersten Beispielen im Hinblick auf unsere grundle-
gende Frage sagen? Zundchst einmal wird bereits jetzt klar, dass eine
Gleichsetzung der Begriffe ,kanonisch“ und ,autoritativ® zu kurz greift: Allen gen-
annten Schriften kommt (wenigstens in konkreten Kontexten) eine hohe Autoritét
zu, ohne dass sie deswegen kanonisch wiren oder dies beanspruchen wiirden.>®

36 Genauer die knappe Einfithrung bei F. D’Andria, Hierapolis in Phrygien (Pamukkale): Ein
archdologischer Fiihrer (Istanbul: Yayinlari, 2010) 136-44.

37 Klauck, Apokryphe Bibel, 137; zur genaueren Beschreibung vgl. erneut F. D’Andria, Hierapolis,
184-91, der allerdings keinen Bezug zu den von Klauck erwahnten Inkubationsrdaumen her-
stellt. Interessanterweise diente dieses Martyrion urspriinglich der Verehrung des Philippus
Diaconus, der jedoch im 5. Jh. offensichtlich mit dem Apostel Philippus verschmolzen
wurde. - Als die Philippusakten selbst aufgrund ihres Enkratismus wie auch ihrer Tendenz
zum Millenarismus in ,orthodoxen” Kreisen mehr und mehr als problematisch angesehen
wurden, ging das mit ihnen verbundene Anliegen, verschriftete Deutung der ,christlichen
Erinnerungslandschaft“ in Hierapolis als bis in die apostolische Zeit zuriickgehend zu
bieten, nicht verloren. Einerseits entstanden ,orthodox“ {iiberarbeitete Fassungen des
Textes, z.T. in einer Reihe von Ubersetzungen, andererseits wurden wichtige Aspekte dieser
Aufgabe auch durch einen spiteren, jedoch wenig bekannten Philippustext, die Translatio
Philippi, ibernommen (erstmals ediert durch M. R. James, ,Supplement to the Acts of
Philip: Translatio Philippi“, Apocrypha Anecdota: A Collection of Thirteen Apocryphal Books
and Fragments. Now First Edited from Manuscripts (Texts and Studies: Contributions to
Biblical and Patristic Literature 1.3; Cambridge: Cambridge University Press, 1893) 158-63),
der sich starker fiir das eigentliche Philippusgrab interessiert, welches erst vor wenigen
Jahren archéologisch untersucht wurde. Weiterfiihrend zur Translatio Philippi vgl. F.
Amsler, ,Le Translatio Philippi: survie ou seconde morte du Philippe?“, Apocrypha 22
(2011) 115-33 (mit einer franzdsischen Ubersetzung des Textes).

38 Interessanterweise kann ein iiblicherweise als ,,apokryph“ bezeichneter Text wie die syrische
Doktrin des Addai sogar so weit gehen, den Kanon der syrischen Kirche fiir seine Zeit zu
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Thre Rezeption von Schriften, die wir heute als kanonisch anerkennen, verlauft
zudem auf sehr unterschiedlichen Weisen. Wéahrend die Akten des Paulus
und der Thekla tatsichlich bei einer Liicke in der (spiter) kanonischen
Apostelgeschichte - ndmlich dem Besuch des Paulus in Iconium (Apg 13,52-
14,5) - einsetzen, dann aber eine Erzdhlung bieten, die kaum einfach nur die
Funktion hat, Liickenfiiller zu bleiben, sondern mit Thekla eine ganz neue
Figur der apostolischen Zeit einfiihrt, ja ,kreiert”, dringen - in einer Zeit, in der
iiblicherweise schon von einem etablierten Kanon des Neuen Testaments
ausgegangen werden kann - die Akten des Barnabas eine Szene wie Apg 13,4-
13 zugunsten der Erzdhlung einer identititsstiftenden Missionierung Zyperns
unter Barnabas an die Seite. Die Akten des Titus wiederum lassen sich wenigstens
in ihren ersten Kapiteln als Epitome wichtiger Passagen der Apostelgeschichte
lesen, in die jedoch Passagen der Paulusakten (und eventuell der
Johannesakten) eingewoben werden, um eine Erzdhlung apostolischer
Urspriinge zu kreieren, fiir die jedoch offenbar die Grenze des Kanons keine
entscheidende Rolle spielt. Mit welchem Recht soll man Schriften wie diese als
»apokryph“ bezeichnen? Zumindest in den Rezeptionskontexten, in denen sie
uns begegneten, macht dieses Attribut wenig Sinn. Soll man deswegen das vor
wenigen Jahren durch Francois Bovon in die Diskussion eingebrachte Attribut
»useful for the soul” - ,wertvoll fiir die Seele” (yvymoein) - heranziehen?*® Ich
wiirde dem nur zum Teil zustimmen: Wenn wir die Akten des Paulus und der
Thekla und ihre Verwendung durch Egeria betrachten, dann scheint dieses
Attribut (zumindest fiir Egeria) hochst sinnvoll zu sein. Doch ist es ausreichend
im Zusammenhang mit Texten wie den Titusakten und den Barnabasakten
Auch diese Texte mogen fiir antike Leser und Leserinnen durchaus erbaulichen
Zwecken gedient haben, zumindest die Titusakten diirften, dhnlich wie wir das
fiir Egerias Besuch in Seleucia erfahren, beim Besuch der Kathedrale von

definieren. Hierzu A. Desreumaux, ,Das Neue Testament in der Doctrina Addai“, Christian
Apocrypha: Receptions of the New Testament in Ancient Christian Apocrypha (Hg. J.-M.
Roessli/T. Nicklas; NTP 26; Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2014) 233-48, bes. 236-8.

39 F.Bovon, ,Beyond the Canonical and the Apocryphal Books, the Presence of a Third Category:
The Books Useful for the Soul“, The Emergence of Christianity: Collected Studies i1 (WUNT 319;
Tiibingen: Mohr Siebeck, 2013) 147-60, wo Bovon auch spitantike Zeugnisse fiir die
Verwendung dieses Attributs, wie Vaticanus Graecus 455, f. 290" oder Johannes von
Thessaloniki, De dormitione 1, zitiert (150 n. 17), oder ders., ,Canonical, Rejected, and
Useful Books“, New Testament and Christian Apocrypha (Grand Rapids: Baker, 2009) 318-
22, sowie am Beispiel der Entwicklung von Pilgerorten, die die Wege der Heiligen Familie
auf der Flucht nach Agypten erinnern, ders., ,L'enfant Jésus durant la fuite en Egypte: les
récits apocryphes de l'enfance comme légendes profitables a 1'dme’, The Apocryphal
Gospels within the Context of Early Christian Theology (Hg. J. Schroter; BEThL 260; Leuven:
Peeters, 2013) 249-70.
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Gortys gelesen, vielleicht auch einzelne Szenen aus ihnen erzédhlt worden sein.
Und trotzdem sind diese Schriften in ihrer Bedeutung fiir die Identitdtsbildung
konkreter, regionaler Kirchen so wichtig, dass man geneigt ist, dem vereinzelt
in byzantinischen Manuskripten belegten ,wertvoll fiir die Seele“ das (heutige)
Attribut ,wertvoll fiir die Kirche“ bzw. ,,wertvoll fiir eine Kirche“ hinzuzufiigen.*°

2. Paldstina

Ita sanctam Scripturam lucidius intuebitur, qui Judaeam oculis contemplatus
est, et antiquarum urbium memorias, locorumque vel eadem vocabula, vel
mutata cognoverit. (Hieronymus, Praef. in Lib. Paralip. (PL 29,401))

Mein zweites Beispiel wiederum dreht die Perspektive um: In den Mittelpunkt
gestellt sei nun eine ,Erinnerungslandschaft aus konkret benennbaren realen
Orten, welche sich mit Texten und damit verbundenen Riten in Bezug setzen
lasst. Ich wéhle in diesem Zusammenhang das sicherlich am besten bekannte
(und gleichzeitig auch am besten belegte) Beispiel, ,Jerusalem und Palédstina“,
aus, muss mich dabei natiirlich auf einige wenige Beispiele konzentrieren und
verweise gleichzeitig darauf, dass bereits fiir die Antike auch andere ausgezeich-
nete Beispiele wie etwa Rom,*" aber auch das sich Schritt fiir Schritt entwickelnde
Itinerar der Heiligen Familie in Agypten** spannend wiren.

Erneut ist ein Blick in das bereits erwdhnte Itinerar der Egeria in hohem
Mafle lohnend. Der in seinem Beginn nur fragmentarisch erhaltene Text setzt
mit den Worten ,zeigte man uns gemaf$ der Schriften” (ostendibantur iuxta scrip-
turas) ein. Damit ist ein fiir den Text hochst bedeutsames Motiv angesprochen:
Egeria durchwandert Paldstina, aber auch Teile Agyptens, Syriens und
Kleinasiens anhand der Schrift - oder préziser: mit der Schrift in der Hand. Thr
Interesse gilt - man koénnte sagen, einzig und allein - Orten, die sich mit
Szenen der Schrift verbinden lassen. Dieses Interesse bestimmt ihren Bericht so
sehr, dass sie nur zu sehen scheint bzw. uns als Leser nur sehen ldsst, was fiir
das Anliegen bedeutsam ist, Orte, die mit der Schrift in Bezug stehen, zu beschrei-
ben: Diese jedoch beschreibt sie héufig in einer Dichte, dass dem Leser die von ihr
besuchten Orte geradezu ,vor Augen gefiihrt“ werden;** dabei ist der Fokus des

40 Diese Idee geht auf Armand Puig i Tarréch (im Rahmen der Diskussion einer Konferenz im
Mai 2015 in Barcelona) zuriick.

41 Einen Schritt in diese Richtung geht St. Diefenbach, Rémische Erinnerungsrdume:
Heiligenmemoria und kollektive Identititen im Rom des 3.-5. Jahrhunderts n.Chr.
(Millenium-Studien 11; Berlin/New York: de Gruyter, 2007).

42 Hierzu T. Nicklas, ,New Testament Canon and Ancient Christian ‘Landscapes of Memory’*,
Early Christianity 7 (2016) 7-23.

43 Zur Bedeutung des Zeugnisses der Egeria fiir die Rekonstruktion des Aussehens des HI.
Grabes in ihrer Zeit vgl. C. Hahn, ,Seeing and Believing: The Construction of Sanctity in
Early-Medieval Saints’ Shrines“, Speculum 72 (1997) 1079-1106, hier 1084-6. Allgemein
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Dargestellten immer auf dem als ,heilig" erfahrenen Ort bzw. Gegenstand,
dariiber hinaus begegnen kaum ,Ilustrationen“ ihrer ,berichteten bzw.
serzihlten Welt“.** Gleicherweise wird sie aufgrund ihrer Beschreibungen zur
entscheidenden Quelle fiir die mit konkreten Orten verbundenen Liturgien
Jerusalems.*® An den Orten, die sie besucht, ist es ihr - dhnlich vielen Pilgern
unserer Zeit - wichtig, die entsprechende Schriftpassage zu lesen und dabei zu
beten bzw. an ausfiihrlicheren, mit dem Ort verbundenen Liturgien teilzuneh-
men. Fiir unsere Frage besonders interessant ist dabei einerseits das
Zueinander von - hier - der Lektiire eines schriftlichen Texts, die manchmal
(wie z.B. im Palast des Abgar von Edessa, Itin. Eg. 19) durch Erzihlungen
erginzt werden kann, Gebet bzw. liturgischer Handlung und realem Ort.
Aspekte des Beriihrens dieses realen Orts treten bei Egeria, anders als etwa
beim Pilger von Piacenza, zuriick.*® Andererseits spielen auch fiir sie, die an
Biichern interessierte Intellektuelle, die Grenzen des Kanons in den von ihr
besuchten Erinnerungslandschaften keine ganz entscheidende Rolle: Wie wir
bereits gesehen haben, kann sie in Seleucia auch die Akten der Thekla heranzie-
hen, Ahnliches finden wir in Edessa, wo sie am Martyrium des Thomas aus den
Schriften des Apostels liest (19,2) sowie den Palast Konig Abgars besucht, sich
eine Version der Abgar-Legende erzdhlen ldsst (Itin. Eg. 19,6-14) und
schliefllich den (apokryphen) Briefwechsel zwischen Konig Abgar und Jesus
kopiert (Itin. Eg. 19,19).

jedoch zur These, dass antike Pilger besonderen Wert auf die visuelle Erfahrung legen, ja ihren
Beschreibungen eine besondere Qualitét visueller Erfahrung zugrunde liegt, vgl. G. Frank, The
Memory of the Eyes: Pilgrims to Living Saints in Christian Late Antiquity (Berkeley/Los
Angeles/London: University of California Press, 2000) 102-33.

44 Hierzu mit guten Beispielen Campbell, Witness, 22-4, die schreibt: ,Aesthetic judgments
reflect her [Egeria’s] hierarchy of values, and beauty is quality of essence, not of appearance”
(24).

45 Ich kann dieses grofle Thema hier nur ganz knapp andeuten - K. Bieberstein, ,Jerusalem®,
Erinnerungsorte des Christentums (Hg. Chr. Markschies/H. Wolf; Miinchen: C. H. Beck,
2010) 64-88, hier 69-73, spricht geradezu von der ,Begehbarkeit des Evangeliums*.
Konkret: ,Die fortgesetzte Konkretisierung biblischer Erzdahlungen erfolgte ... nicht nur in
Form von Bauten und in ihnen verehrten Reliquien, sondern auch in Form liturgischer
Begehungen. So entstand, ankniipfend an die genannten Bauten und Reliquien, in byzanti-
nischer und frithislamischer Zeit in langsamen Schritten der Brauch, diese Stétten der
Erinnerung zu einem liturgischen Parcours zu verbinden, um die Passion Jesu in der Nacht
vom Griindonnerstag auf Karfreitag, zeitlich und ortlich entsprechend, gemeinsam betend
und singend nachzugehen” (ebd., 69-70).

46 Wie Frank, Memory, 118-21, zeigt, ldsst sich in den antiken christlichen Pilgerberichten eine
Entwicklung des Interesses vom ,Sehen” zur zunehmenden Bedeutung des ,Beriihrens” fest-
stellen. Fiir Beispiele antiker Texte, die ,Sehen“ und ,Beriihren“ heiliger Stitten auf gleiche
Ebene stellen, vgl. Cyrill von Jerusalem, Cat. 13,22 oder Paulinus von Nola, Ep. 31,4 und 49,14.

https://doi.org/10.1017/50028688516000229 Published online by Cambridge University Press


https://doi.org/10.1017/S0028688516000229

Christliche Apokryphen und antik-christliche , Erinnerungskulturen” 603

Das hier skizzierte Zueinander von schriftlich niedergelegtem Text, Erzédhlung,
ritueller Handlung und realem Ort ist bei unterschiedlichen Zeugnissen differen-
ziert zu beurteilen. Auch das Verhéltnis zwischen Kanon und Konstruktion der
Erinnerungslandschaft ist in verschiedenen Zeugnissen unterschiedlich zu be-
stimmen. In seinem Epitaphium Sanctae Paulae (Epistula 108 ad Eustochium),
der Vita seiner langjéhrigen spirituellen Freundin, beschreibt Hieronymus um
das Jahr 404, also kurz nach dem Tod Paulas, eine Pilgerreise Paulas in das
Heilige Land. Die Perspektive der Erzdhlung ist natiirlich eine andere als im
Falle der Egeria, Hieronymus blickt auf ein Ereignis zuriick, das beinahe
zwanzig Jahre zuriickliegt, und kann die Reise so nicht als ,Ich-Erzédhler” schil-
dern. Anders als bei Egeria spielen in der von ihm konstruierten
Erinnerungslandschaft apokryphe Schriften keine Rolle. Stattdessen werden an
verschiedenen Orten exegetische Traditionen reflektiert (z.B. in der Erwdhnung
von Jes 1,3 in Betlehem in Epit. 10,2) oder spiegeln sich Texte anderer altkirchli-
cher Autoren (z.B. bei der Beschreibung einer Vision der Paula beim Besuch der
Griber von Elisha und Obadja; Epit. 13,4-5)*". Doch auch die von Hieronymus
konstruierte Topographie ist nicht alleine vom biblischen Kanon bestimmt, als
Hochgebildeter ldsst er auch Aspekte der Bildungstraditionen seiner Zeit
einfliefen.*® So schreibt er etwa in Kapitel 7: ,,Zwischen Scylla und Charibdis hin-
durch vertraute sie [Paula] sich dem Adriatischen Meere an und gelangte, als ob
es iiber ein stilles Wasser ginge, nach Methone, wo sie ihrem Korper etwas Ruhe
gonnte und von ihrer Salzflut triefend den Leib am Gestade hinstreckte. Lings der
Kykladen, verstreut in die See, Cythere, Malea und die Sunde vorbei, wildtosend an
héufigen Landen, erblickte sie nach Rhodos und Lycia endlich Cypern.“*® Mit
anderen Worten: Die Strafie von Messina ist hier mit Scylla und Charibdis aus
dem 12. Gesang der Odyssee identifiziert, im Weiteren folgt eine Komposition
zweier Zitate aus der Aeneis (1,173 und 3,124-7).%°

Auch wenn sich ausfiihrliche Pilgerberichte erst aus der Zeit nach der kon-
stantinischen Wende fassen lassen, bin ich davon iiberzeugt, dass die Wurzeln
der Kreation mit biblischen Szenen verbindbarer ,Erinnerungsorte” im Heiligen
Land deutlich vor die Zeit Egerias oder Paulas zuriickreichen,®* auch wenn ein

47 Hieronymus bietet hier eine Szene, die so sehr an Hilarius von Poitiers Gegen Constantius 8,
Paulinus von Nola, Carm. 23.86-94 und Sulpicius Severus, Dial. 3.6.4 erinnert, dass von litera-
rischer Abhéngigkeit auszugehen ist.

48 Vgl. auch Donner, Pilgerfahrt, 139: ,Zur Abrundung des Bildes ist darauf hinzuweisen, daf§
Hieronymus hier wie immer seine klassische Bildung hat zu Wort kommen lassen: Er
erwdhnt Scylla und Charibdis (7), zitiert die Aeneis des Vergil (7), verweist auf die Sage von
Perseus und Andromeda (8) und erinnert sich des Raubes der Sabinerinnen (13).“

49 Ubersetzung Donner, Pilgerfahrt, 143-4 (Hervorhebung Donner).

50 Vgl. Donner, Pilgerfahrt, 143 Anm. 6 und 8.

51 Interessant ist auch das Zeugnis des in Eusebius von Caesarea, h.e. 2,25,7, iiberlieferten
Zeugnis des Gaius (laut Eusebius aus der Zeit des Zephyrinus von Rom (198-217 n.Chr.)),
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systematisches Interesse, wie es sich im Onomastikon des Eusebius von Caesarea
t.>* Doch bereits Origenes (Cels. 1,51) bezeugt um die
Mitte des 3. Jahrhunderts eine Hohle der Geburt Jesu in Betlehem; eventuell noch
dlter ist das parallele Zeugnis in Protevangelium Jacobi 18,1; 19,2; vgl. aber auch
Justin, Dial. 78,5). Origenes selbst schien in Einzelfillen die Bedeutung realer
Orte fiir so hoch einzuschitzen, dass er, um reale Orte und biblischen Text mitei-

zeigt, nicht nachweisbar is

nander in Einklang zu bringen, Eingriffe in den biblischen Text vornahm: Ein
schones Beispiel dafiir zeigt sich etwa in der Lesart ,Betabara auf der anderen
Seite des Jordan“ (statt ,Betanien auf der anderen Seite des Jordan“) in Joh
1,28, die er in seinem Kommentar zum Johannesevangelium als urspriinglich
einschitzt (Comm in Joh. 6,204).%3

Eine Konzentration auf die Heilige Schrift als Begleiter durch die
yErinnerungslandschaft“, welche sich auf dem Pilgerweg zu den Heiligen
Stitten Palédstinas ergibt (und welche iiber die Schriften ins Ged&ichtnis des
Westens ,transportiert” wird), und damit verbunden, eine Konzentration auf
den Kanon als konstitutiv, wie sie bei Hieronymus und (mit Abstrichen) Egeria
erkennbar ist, spielt in anderen Pilgerschriften der Spétantike jedoch eine deutlich
geringere Rolle. Ich kann in diesem Zusammenhang nur zwei Beispiele
erwdhnen, in denen Ortstraditionen vorgestellt werden, ohne zu reflektieren, ob
diese sich an kanonische oder an nicht-kanonische Schriften anlehnen:

(1) Das Itinerarium des Pilgers von Bordeaux (Itin. Burdig.; etwa 333-4 n.Chr.)
beschreibt in seinem 18. Kapitel den Olberg. Der Pilger schreibt: ,Von da aus
steigst du auf den Olberg, wo der Herr vor der Passion die Apostel lehrte. Dort
ist auf den Befehl Konstantins eine Basilika errichtet worden. Nicht weit davon

welches m.E. kaum vorstellbar ist, wenn nicht bereits in dieser Zeit ein Interesse am Besuch
der romischen Apostelgrdber geherrscht hitte: ,Ich kann die Siegeszeichen der Apostel
zeigen. Du magst auf den Vatikan gehen oder auf die StrafSe nach Ostia, du findest die
Siegeszeichen der Apostel, welche diese Kirche gegriindet haben.”

52 Vgl. auch Bieberstein, ,Jerusalem®, 66. Der Hinweis auf Protev. Jac. 19,1-3; 21,3, in dem ange-
blich die Existenz einer Grotte auf dem Olberg als ,Ort der Unterweisung der Jiinger durch den
auferstandenen Herrn“ (66) bezeugt sei, ist falsch.

53 Die Frage, ob die Konjektur tatséchlich auf Origenes selbst zuriickgeht, ist umstritten, scheint
jedoch wahrscheinlich. Sollte die Lesart ,Betabara“ tatsachlich auf eine von Origenes vorge-
fundene Lokaltradition zuriickgehen, wie etwa M. Stowasser, Johannes der Tdufer im
Vierten Evangelium: Eine Untersuchung seiner Bedeutung fiir die johanneische Gemeinde
(OBS 12; Klosterneuburg: Osterreichisches Bibelwerk, 1992) 59 vermutet, so ist auch dies
ein interessantes Zeugnis, wie sehr an tatsdchliche Landschaft gebundene Tradition den bib-
lischen Text beeinflussen kann. Ein sehr dhnliches Beispiel ldsst sich anhand der Lesarten um
Gadara, Gerasa und Gergesa in Mk 5,1 par. konstruieren. Hierzu T. Baarda, ,Gadarenes,
Gerasenes, Gergesenes and the ‘Diatessaronic’ Traditions“, Early Transmission of the Words
of Jesus: Thomas, Tatian and the Text of the New Testament (Amsterdam: Uitgeverij VU,
1983) 95-101.
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entfernt ist ein kleiner Hiigel, auf den der Herr stieg, um zu beten: Da erschienen
Mose und Elija, als er Petrus und Johannes bei sich hatte.“** Wihrend die erste
Information sich klar mit einem kanonischen Text, ndmlich Mk 13,3-37 par., ver-
binden lisst, und auf einen Ort verweist, der (zudem als Ort der Himmelfahrt)
durch die Errichtung der im Jahr 325 begonnenen Eleona-Basilika Konstantins

markiert wurde,®®

ist die zweite zumindest auf den ersten Blick mysterios, ist
doch die hier sicherlich angesprochene Verkldrung in der synoptischen
Tradition (vgl. Mk 9,2-8 par.) in Galilda angesiedelt. Trotzdem muss der Pilger
hier nicht notwendigerweise einem Irrtum unterliegen,®® da neben der synop-
tischen Verklarungstradition eine zweite existiert, die sich in der apokryphen
Apokalypse des Petrus erhalten hat, wo Endzeitrede Jesu (Apk. Petr. 1-2) und
Verkldrung (15-17), allerdings offenbar in Anwesenheit aller Jiinger, nicht nur ver-
bunden, sondern beide auf dem Olberg lokalisiert sind. Wenn man bedenkt, dass
noch Sozomenos (h.e. 7,19,9) um die Mitte des 5. Jahrhunderts die liturgische
Verlesung der Petrusapokalypse in einigen christlichen Gemeinden Palidstinas
am Karfreitag bezeugt,®” dann wird die Moglichkeit einer Lokaltradition, die
sich gegen das Zeugnis der Synoptiker auf einen ,apokryph gewordenen“ Text
beruft, durchaus wahrscheinlich.

(2) Knapp eineinhalb Jahrhunderte nach dem Pilger von Bordeaux ist die
Reise des Pilgers von Piacenza, festgehalten im Antonini Placentini Itinerarium
(Plac. Itin.; etwa 570 n.Chr.) einzuordnen. Anders als etwa bei Hieronymus
oder Egeria liegt die Konzentration des Pilgers darauf, moglichst viele Reliquien
vorzustellen, wihrend gleichzeitig sein Interesse an konkreten biblischen
Passagen zuriicktritt. Zu den faszinierendsten Szenen seines Berichts gehoért der
folgende Abschnitt aus Kapitel 5, in dem er seinen Aufenthalt in Nazaret
beschreibt:

Dann kamen wir zur Stadt Nazareth, in der es viele Wunderdinge gibt. Dort
befindet sich in der Synagoge ein Blatt, auf das der Herr das ABC gesetzt hat.
In derselben Synagoge ist auch ein Balken, auf dem er mit anderen Kindern
safs. Dieser Balken wird von den Christen bewegt und hochgehoben, die
Juden aber koénnen ihn auf keine Weise bewegen; er ldsst sich auch nicht
hinaustragen. Das Haus der hl. Maria ist eine Basilika, und von ihren
Kleidern gehen dort viele Wohltaten aus. In jener Stadt sind die hebréischen
Frauen so reizend, wie unter den Hebrderinnen des Landes schonere nicht

54 Ubersetzung Donner, Pilgerfahrt, 59-60; vgl. auch die entsprechenden Fufinoten.

55 Weiterfithrend M. Kiichler, Jerusalem: Ein Handbuch und Studienreisefiihrer zur Heiligen Stadt
(Orte und Landschaften der Bibel v.2; Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2007) 852-73.

56 So die Vermutung von Donner, Pilgerfahrt, 60 n. 99, der vermutet, hier liege eine
Verwechselung mit Apg 1,11 vor.

57 Vgl. T. J. Kraus/T. Nicklas, Das Petrusevangelium und die Petrusapokalypse: Die griechischen
Fragmente mit deutscher und englischer Ubersetzung (GCS NF 11; Berlin/New York: de
Gruyter, 2004) 97.
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angetroffen werden. Sie sagen, die hl. Maria habe ihnen das verliehen; denn sie
halten sich fiir ihre Verwandten. Und wihrend die Hebréer die Christen sonst
nicht mdégen, sind sie voller Freundlichkeit.?®

Diese Passage, die vor Kurzem ausfiihrlich auch von Steven J. Davis untersucht
wurde,®® ist in vielerlei Hinsicht hoch interessant: Zwar erzidhlt das
Lukasevangelium von der Weisheit des zwoélfjahrigen Jesus im Tempel (Lk
2,41-52); davon, dass Jesus eine Schule in Nazaret besucht habe, héren wir
jedoch erst in den Paidika, besser bekannt als Kindheitsevangelium des
Thomas. Einen konkreten Verweis auf diese Schrift bietet der Pilger leider nicht,
ihn interessieren jedoch zwei greifbare Objekte, das Blatt aus dem ,Schulheft*
Jesu und der Balken mit den wunderbaren Eigenschaften. Vor allem das Blatt
lasst sich mit den Paidika in Verbindung setzen, in denen Jesus immer wieder
als Lernender und gleichzeitig seinen Lehrern iiberlegener Schiiler begegnet
(Kap. 14-15); besonders interessant ist etwa folgende Szene aus Kapitel 6:

Ein Lehrer namens Zachaeus ... trat an Joseph heran und sagte ihm: ,Du hast
einen klugen Jungen. Er hat Verstand. Uberlass ihn mir doch, damit er Lesen
und Schreiben lernt! Ich werde ihm zusammen mit den Buchstaben (auch)
alles (weitere) Wissen beibringen und alle dlteren Menschen zu griiflen und
sie zu achten wie (die eigenen) Grof3viter und Viter und die Gleichaltrigen
freundlich zu behandeln ..."*°

Spannend ist zudem nicht nur die (vielleicht fiir den heutigen Leser nahe lie-
gende, vom Pilger jedoch mit keinem Wort beriihrte) Frage, wie sich die
Tatsache erkldren ldsst, dass sich der Balken nur von Christen bewegen liefs,
sondern (vor allem) auch die Beobachtung, dass sich die beiden Gegenstinde
offenbar in der Synagoge von Nazaret befinden. Will man nicht davon ausgehen,
dass es sich hierbei um eine judenchristliche Synagoge gehandelt haben muss, so
kann der Text als Zeugnis dafiir gelesen werden, dass sich hier Juden explizit an
der (sicherlich lukrativen) Kreation eines fiir Christen interessanten
Erinnerungsortes beteiligt haben miissen. Will man dem Pilger Glauben schen-
ken, scheinen sie ihren Versammlungsort nicht nur christlichen Pilgern getffnet
zu haben, sondern dort bewusst Objekte christlicher Verehrung ausgestellt, ja
(wohl) kreiert zu haben. Wihrend das Interesse an Nazaret selbst bereits tiber

58 Ubersetzung Donner, Pilgerfahrt, 246-7.

59 Vgl. S. J. Davis, Christ Child: Cultural Memories of a Young Jesus (Synkrisis; New Haven/
London: Yale University Press, 2014) 139-43, der in diesem Band einen Gesamtiiberblick
iiber die Spuren antik-christlichen ,kulturellen Gedichtnisses“ an das Kind Jesus (auch jen-
seits der Grenzen des , Christentums*) bietet.

60 Ubersetzung U. U. Kaiser unter Mitwirkung von J. Tropper, ,Die Kindheitserzidhlung des
Thomas®, Antike christliche Apokryphen in deutscher Ubersetzung: FEvangelien und
Verwandtes (Hg. Chr. Markschies/J. Schréter; Tiibingen: Mohr Siebeck, 2012) 930-59, hier
948.
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die kanonischen Evangelien vermittelt sein kann, lassen sich konkrete Objekte
aber erst iiber die eben erwdhnten Erzdhlungen der Paidika entwickeln. Dass
der Pilger dariiber hinaus die Frauen Nazarets, die sich als Verwandte Mariens
ausgeben, fiir besonders ,reizend“ hilt, weil er in ihnen das Bild Mariens zu
erkennen glaubt, ist ein besonders schones Beispiel dafiir, dass der
Erinnerungsort Nazaret nicht nur aus (hier sicherlich erzéhltem) Text und greif-
baren Objekten bestand, sondern - zumindest aus der Sicht des Pilgers, die in
seine Darstellung einflief3t - lebte.

Dies sind nur zwei von mehreren Dutzend Beispielen, in denen spétantike
Pilgerberichte ins Heilige Land von Orten berichten, an denen Ereignisse erinnert
werden, die sich nicht mit den kanonischen Schriften vereinbaren oder in Bezug
setzen lassen. Die rasant entstehende und sich dabei ausdifferenzierende
Erinnerungslandschaft ,Heiliges Land“ wird komplexer, als die Schriften des
Neuen Testaments - v.a. Evangelien und Apostelgeschichte - dies erwarten
lassen.

3. Fazit

Obwohl der gesteckte Rahmen es nur zugelassen hat, einige wenige
Beispiele ,anzureifien”, werden bereits jetzt Konturen deutlich, die ein erstes
Fazit ermdoglichen.®

(1) Wie nicht anders zu erwarten, spielen kanonische Schriften fiir die
Konstruktionen der hier vorgestellten ,Erinnerungsorte“ bzw. ,Erinnerungs-
landschaften des antiken Christentums in vielen Féllen eine wichtige Rolle.
Manches Mal setzen sie den Ausgangspunkt, von dem ausgehend aufgrund von
Spekulationen und schépferischen Interpretationen neue Erzahlungen geschaffen
werden, die sich an konkrete reale oder auch ,iibertragene“ Orte anbinden lassen.
In vielen Fillen stellt sich jedoch die Frage, ob kanonischen Texten diese Rolle
zukommt, weil sie kanonisch sind - oder weil sie aus anderen Griinden
Bedeutung gewinnen. Wie wir gesehen haben, wird in den Barnabasakten eine
kanonische Szene um einer neuen Konstellation der Mission Zyperns willen
zuriickgedrédngt, wahrend in den Titusakten verschiedene Schriften, die sich auf
apostolische Zeit beziehen - Apostelgeschichte und Akten des Paulus - kreativ
ineinander verwoben werden, um die Basis der weiteren Erzdhlung zu bilden.
In einem Text wie den Akten des Philippus und ihren Hierapolis-Traditionen
schlieflich treten kanonische Schriften fast vollkommen zuriick. Auch bei den

61 Weitere Beispiele habe ich in anderen Beitrdgen diskutiert: Vgl. v.a. T. Nicklas, ,Beyond
‘Canon’: Christian Apocrypha and Pilgrimage“, Apocryphal Perspectives on Orthodoxy (Hg.
T. Nicklas et al; NTOA; Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht) sowie T. Nicklas, ,New
Testament Canon and Ancient Christian ‘Landscapes of Memory'“, Early Christianity 7
(beide im Druck).
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Pilgertexten zeigen sich unterschiedliche Zugidnge. Verschiedene Autoren
beschreiben die zum Teil gleichen Orte, konstruieren ihren Bezug zu kanonischen
Schriften jedoch auf unterschiedliche Weise: Wihrend Hieronymus die
Kanongrenzen recht strikt achtet, jedoch gleichzeitig allgemein-antikes
Bildungsgut - etwa aus Homer und Vergil - einfliefien ldsst, ist Egeria zwar laut
eigener Aussage an der Lektiire der Heiligen Schrift interessiert, liest jedoch in
gleicher Weise Apokryphen wie die Akten des Paulus und der Thekla, fir
andere Autoren wie den Pilger von Piacenza tritt die Differenzierung zwischen
Kanon und auflerkanonischen Erzdhlungen bzw. Schriften aufgrund ihres
Interesses an greifbaren Hinterlassenschaften, Reliquien, fast vollkommen
zuriick. Immer wieder jedoch zeigt sich die Verbindung zwischen geschriebenen
Texten, miindlicher Erzéhlung, (in vielen Fallen) greifbaren und mit den Sinnen
erfassbaren Orten sowie hdufig Ritualen als entscheidend. Eine solche
Verbindung, in der neutestamentliche Erzdhlungen bzw. das Neue Testament
bzw. auch die Bibel als Buch eine (jeweils unterschiedliche) Rolle gespielt
haben mag, diirfte fiir viele antike Christusanhédngerinnen und Christusanhidnger
eine wichtigere Rolle gespielt haben als die Idee eines Kanons.

(2) Gleichzeitig geraten einige unserer tiblicherweise verwendeten Kategorien
ins Schwimmen. Vor allem stellt sich in vielen der genannten Félle die Frage, ob
Schriften, die wie im genannten Sinne fiir die Konstruktion wenigstens regional
akzeptierter christlicher Erinnerungslandschaften von Bedeutung waren (und
sind), wirklich sinnvoll als ,Apokryphen“ bezeichnet werden sollen. Selbst
wenn man aus pragmatischen Griinden, z.B. fiir die Zusammenstellung von
Quellensammlungen, dieses Attribut beibehalten mochte, ist doch deutlich zu
machen, dass Texten wie den Genannten in konkreten historischen, aber auch
kirchengeographischen Kontexten, manches Mal fiir spezifische Gruppen wie
auch konkrete Lebenskontexte eine wichtige Funktion, ja eine hohe Autoritdt
zukam. Gleichzeitig wird deutlich, dass der - mehr und mehr schwammig und
unzureichend werdende - Begriff ,apokryph“ nicht einfach an sich ein
Gegenkonzept zu ,Kanon“ darstellt, sondern dass sich verschiedene, heute als
»apokryph eingeordnete, z.T. sich jedoch auch selbst als ,apokryph“ bezeich-
nende Schriften sich in unterschiedliche Verhéltnisse zu kanonischen bzw.
heute als kanonisch anerkannten Schriften bzw. zum Kanon setzen. Die Suche
nach neuen, z.T. bis in die Antike zuriickreichenden Bezeichnungen, die den
Begriff ,apokryph“ aufbrechen kénnen, kann hier weiterhelfen, um unser
Kategoriendenken zu differenzieren. Noch vor wenigen Jahren hat Frangois
Bovon mit dem bereits auf die byzantinische Zeit zuriickgehenden Begriff ,wert-
voll fiir die Seele“ einen wichtigen Schritt getan. Wie wir gesehen haben, kommt
einigen heute als ,apokryph“ verstandenen Schriften jedoch nicht nur die
Funktion zu, der Erbauung kleiner Gruppen oder Einzelpersonen fiir sein (bzw.
ihr) Seelenheil zu dienen, sie spielen eine wichtige Rolle in der
Identitdtskonstruktion ganzer Kirchen (bzw. Teilkirchen) - vielleicht kdnnte
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man diese Schriften auch als ,wertvoll fir die Kirche“ bzw. ,wertvoll fiir eine
Teilkirche“ beschreiben?

(3) Schliefllich erlauben uns die wenigen, nur skizzenhaft vorgebrachten
Beobachtungen den Schluss, vom antiken Christentum zumindest auch als
einer ,Religion der Erinnerungen“ - oder vielleicht der ,prdsent gemachten
Erinnerungen” - zu sprechen, in der Biicher, unter ihnen in besonderer Weise
natlirlich das Neue Testament, und mit ihnen verbundene Erzdhlungen
natiirlich eine wichtige Rolle spielen, aber nicht die einzige. Auch deswegen
konnte das (nicht nur antike) Christentum auch Kreise erreichen, in denen
Lesen und Schreiben keine oder kaum eine Rolle spielten und spielen konnten,
und ihnen komplexe, z.T. auch gruppenspezifisch, historisch und regional zu dif-
ferenzierende Strukturen von Glaubensidentitdt vermitteln. Dies hat letztendlich
auch Auswirkungen auf das Verhiltnis der Fdcher, die wir vertreten: Wo wir
Exegese des Neuen Testaments betreiben, beschiftigen wir uns mit der
Auslegung eines Buches bzw. einer Biichersammlung (in ihren verschiedenen
Kontexten), wenn wir uns jedoch fiir das frithe Christentum interessieren,
geniigt es m.E. nicht einfach nur, noch einige Biicher mehr zu untersuchen -
wir miissen uns mit dem komplexen Zueinander von Schrift, gesprochenem
Wort, Ort und Objekt,62 Ritual und menschlicher Erfahrungswelt auseinanderset-
zen, das uns in den erhaltenen Quellen z.T. nur schemenhaft entgegentritt.

German abstract: Die Erforschung der Geschichte des neutestamentlichen
Kanons konzentriert sich iiblicherweise auf die Geschichte seiner Entstehung
und Durchsetzung. Welche Rolle jedoch spielte der neutestamentliche Kanon
bzw. spielten die Biicher, aus denen er sich zusammensetzt, in verschiedenen
Lebenskontexten antiker Christen, von denen viele nicht oder kaum lesen
konnten oder wenigstens kaum Zugang zu Biichern hatten? Der vorliegende
Beitrag greift die Vorstellung ,kollektiver Erinnerung“ (M. Halbwachs) auf. Am
Beispiel von Berichten antiker Paldstinapilger sowie anhand spéatantiker
Apostelerzahlungen (Akten des Philippus, Akten des Barnabas sowie Titusakten)
wird gezeigt wie Erzdhlungen, schriftlich niedergelegte, darunter auch kanonisch
gewordene Texte, konkrete Orte, daran gebundene Rituale sowie weitere Medien
komplex verkniipfte und sich dynamisch dndernde ,Erinnerungslandschaften”
(P. Nora) bilden kénnen, die fiir das Verstindnis des antiken Christentums als
einer Religion bzw. eines Kults nicht nur des Buches, sondern auch als einer
Religion kollektiver Erinnerungen von hoher Bedeutung sein diirften.

62 Zu diesen ,Objekten” ist - {iber das hier Angedeutete hinaus - natiirlich auch das ,Bild“ zu
zdhlen. Die Bedeutung der Ikonographie fiir die hier formulierten Gedanken kann natiirlich
hier nicht einmal ansatzweise erwogen werden.
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