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Abstract – The martyrdom of Clement of Rome as the third or even direct 
successor of Saint Peter is attested relatively late. The records of his ban-
ishment by Trajan, his drowning at Chersonesus and his tomb on the 
Crimean coast date to the second half of the fourth century. In the ninth 
century, a transfer of his mortal remains to Rome is reported. This study 
is the first to take the perspective of the Greek influenced region in 
which the tomb was located. In this context, recovering and transferring 
the mortal remains prove to be the liturgical narrative of a festive proces-
sion to the cathedral of Chersonesus. This procession repeated the for-
mer route from the extra-urban sanctuary of the city goddess Artemis 
Parthenos to her intra-urban temple. The cult of Clement offers another 
example of a “Kultverdrängung durch Translation von Märtyrerge-
beinen” (Kötting) which was observed in the second half of the fourth 
century and could also mean a continuation of the old festival structures. 
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1. Einleitung 

„Zu den rätselhaftesten Figuren der frühen christlichen Kirche zählt 
zweifellos Clemens Romanus, den die Tradition – freilich historisch 
nicht korrekt – als dritten Nachfolger des Petrus auf dem Stuhl des 
römischen Bischofs bezeichnet. Der anonyme Brief der römischen 
Gemeinde an die Kirche von Korinth, der bereits kurze Zeit nach 
seiner Abfassung mit dem Namen Clemens verbunden wurde, mach-
te ihn weithin bekannt.“ 1 Dieser sogenannte ‚1. Klemensbrief ‘, in 
dem sich „die Kirche Gottes, die zu Rom in der Fremde lebt“ einen 
Autoritätstitel über die anderen Ortskirchen zuspricht, genoss in der 
alten Kirche „zwar nicht durchweg kanonisches, aber doch 
besonderes Ansehen.“2 Man datiert diesen um die erste Jahrhundert-

 
1 Ziegler 2009. 
2 Löhr 2003, 115. 
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wende. Nicht viel später dürfte ein weiterer, an den Herrenbruder 
Jakobus als dem ‚Bischof der Bischöfe‘ in Jerusalem gerichteter, Brief 
entstanden sein, in dem Klemens erklärt, vom Apostelfürsten Petrus 
ordiniert und als Nachfolger auf dem römischen Bischofsstuhl einge-
setzt worden zu sein. 3  In solcher Begründung des römischen 
Petrusamtes im Evangelium liefert seine Person das missing link.4 

2. Die ersten Nachrichten 

Angesichts seiner Bedeutung erstaunt es, dass die Überlieferung vom 
Märtyrer Klemens erst relativ spät einsetzt. Erstmals betitelt ihn Rufin 
(um 397) als Märtyrer, während dessen Zeitgenosse Hieronymus dies 
noch nicht tat.5 

In die zweite Hälfte des 4. Jahrhunderts legt man die Entstehung 
der als martyrium Clementis bekannten Schrift von seinem Martyrium in 
der Verbannung durch Trajan auf der Krim. In den Marmorbrüchen 
von Chersonesos, die es in Wirklichkeit nicht gab, bekehrte er seine 
Mitgefangenen und tat Wunder. Zur Strafe warf man ihn mit einem 
Schiffsanker um den Hals in die See. Gottes Engel aber bargen den 
Leichnam des Ertränkten auf dem Meeresgrund in einem Steinbe-
hältnis und errichteten darüber einen marmornen Tempel. Während 
seine Jünger am Ufer trauerten, wich das Meer zurück und gab vor 
ihnen die Stelle seines Grabes frei. An jedem Jahrestag wiederhole 
sich seitdem das Wunder, sodass die Pilger trockenen Fußes dorthin 
kommen könnten. An einem dieser Jahrestage habe sich das nachfol-
gende miraculum ereignet: Beim Festmahl nach dem Gottesdienst kam 
vorzeitig die Flut zurück. Ein Junge, den die Eltern aus den Augen 
verloren hatten, blieb in den Wogen verschollen. Als sich nach Jah-
resfrist das Meer wieder senkte, fanden sie ihr Kind lebend und un-

 
3 Vgl. Wehnert 2010, 47-54. 
4 Lib. pontif. 123: Hic ex praecepto beati Petri suscepit ecclesiae pontificatum gubernandi, 

sicut ei fuerat a Domino Iesu Christo cathedra tradita vel commissa. Vgl. Ziegler 2007, 50; 
Reinhardt 22018, 28-30. 

5 Vgl. Rufin. apol. Orig. 3; Hier. vir. ill. 15. Vgl. auch Paschke 1966, 68 Anm. 4; 
Hofmann 1992, 48. 
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versehrt im Grab neben dem toten Märtyrer, der es in der Zwischen-
zeit beschützt und ernährt hatte.6 

Intertextuelle Bezüge zu den Schriften des im Jahre 397 verstor-
benen Nektarios von Konstantinopel machten für Risch dessen 
Autorschaft wahrscheinlich.7 Risch vermutet weiter, ohne freilich zu 
konkretisieren, das Vorhandensein einer älteren „Lokaltradition von 
Cherson[esos]“, die dem Autor schon vorgelegen habe.8 Die weiter 
reichende Frage, ob Martyrium und Begräbnis des Klemens vor der 
Krimküste nur das Konstrukt einer römischen Heiligengeschichts-
schreibung sind, oder ob es bereits eine einheimische Überlieferung 
dazu gegeben hat, soll hier untersucht werden. 

Unsere Quellen kommen überwiegend aus dem Westen. Eine 
Bezugnahme auf örtliche Überlieferung findet sich immerhin bei der 
am weitesten zurückführenden Nachricht: Papst Julius I. (337-352), 
der in diese Gegend gereist sei, um den Irrglauben zu beseitigen, habe 
auf Engelsweisung den Leib des Klemens geborgen und nach Rom 
mitgenommen. Nachdem das Wasser – außerhalb des Anniversars – 
den Meeresboden freigab, hatte dieser die Reliquien zunächst „ans 
Ufer“ schaffen lassen und dort eine Kirche errichtet, die man seither 
mit dem Schiff aufsuche. An der Stelle des Grabes selbst habe sich 
der Meeresboden zu einer Insel erhoben, auf der die Einheimischen 
eine weitere Kirche mit einem Kloster erbauten.9 

 
6 Vgl. Miraculum Clementis 12 (Risch 2008, 178). 
7 Vgl. Risch 2008, XXII. 
8 Risch 2008, XI Anm. 52: „Das miraculum Clementis ist die kunstvolle Bearbei-

tung eines Stoffes, der vermutlich erwachsen ist aus einer Lokaltradition von 
Cherson.“ Rischs Hinweis auf Elżbieta Jastrzębowska (2003) führt hier nicht 
weiter, da deren ‚archäologischer Befund‘ für Klemens auf der Krim nur ein ne-
gatives Ergebnis erbrachte. 

9 Psalter des Odalric von Reims, Bibliothèque municipale ms 15 (de Gaiffier 
1974, 315-319): Iulius papa in regionem ubi sanctus Clemens iacebat, ad destruendam 
haeresim, que illis in partibus pululaverat, perrexit. Cumque, peracta negocio, idem papa ab 
illis partibus regredi inciperat, apparuit ei angelus Domini, dicens: ‘ Noli recedere; a Domino 
enim tibi precipitur ut revertaris et transferas corpus sancti Clementis quod hactenus in mare 
iacuit.’ Cum Iulius: ‘ Quomodo, inquit, hoc potest fieri, cum mare non parciatur, nisi in die 
natalis eius?’ Cui angelus ait: ‘ Hoc erit tibi signum quod Dominus tibi precipiat reverti, quia 
mare in occursum tuum parciatur.’ Perrexit ibi et transtulit corpus sancti Clementis, et posuit 
illud super ripam et edificavit ibi ecclesiam, et assumens de corpore eius reliquias, Romam 
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Odalric, Propst von Reims, dem wir die Überlieferung dieser 
Nachricht verdanken, setzt diese in einen doppelten Erzählrahmen. 
Sein Gewährsmann ist Bischof Roger II. von Châlons-sur-Marne, der 
1048 in Kiew für seinen König Heinrich I. von Frankreich beim 
Großfürsten Jaroslav um dessen Tochter Anna warb. Jaroslav habe 
diesem von der Translation durch Julius I. erzählt und die Kopfreli-
quien von Klemens und seinem Gefährten Phöbus gezeigt, die er 
selbst auf einem Kriegszug aus Chersonesos mitgenommen hatte. 
Tatsächlich hatte Odalric die Notiz wohl direkt aus der westlichen 
Chronistik genommen, wo sie bei Julius I. (einmal mit der genauen 
Jahresangabe 357) ohne diesen Rahmen tradiert ist. 10  Dem Groß-
fürsten in den Mund gelegt wird sie zu seiner Anerkennung der römi-
schen Oberhoheit. Die vorgewiesenen Kopfreliquien wiederum dürf-
ten in der Tat keine unwichtige Rolle als Herrschaftsinsignien bei die-
ser bedeutsamen dynastischen Heirat gehabt haben.11 

Auch wenn nicht anzunehmen ist, dass Julius I. tatsächlich auf 
die Krim gereist ist, zeichnet sich in der Nachricht sein zeitgenös-
sischer Hintergrund ab. Sein Pontifikat (337-352) liegt in der Zeit, in 
der sich die Kirche mit ihrer Verwaltung in die diokletianische 
Reichsorganisation eingliederte. Unter ihm regelte das von Constans 

 
secum detulit. Contigit autem ut, illo deferente, die quo reliquias cum summa honorificentia 
populus recepisset Romanus, eodem die sepulcrum, quod in mari relictum erat cum solo se 
super mare erigeret et fieret insula, ubi illius regionis homines basilicam construxerunt et 
congregationem. Ex tunc, ad illam ecclesiam navigio itur. Vgl. zudem Albrecht 2010. 

10 Vgl. Florentius Wigorniensis, ad annos 333-355 (Dawson 1592, 16f.). Zur Jah-
resangabe „a. 347“ vgl. Eulogium Historiarum (Haydon 1863, 267). De translatione 
corporis eiusdem gleichfalls ohne Bezugnahme auf Jaroslav nach dem martyrium 
und den Wundern des heiligen Klemens in der Fassung des Gregor von Tours, 
vgl. Hagiographische Sammelhandschrift (12. Jahrhundert) Bibl. Casanatense 
Ms. 1055, f. 129v; BHL 1857b. 

11 Vgl. Poppe 1971. Der Nestorchronik (116,9-20) zufolge war es Vladimir I., der 
nach seiner Taufe in Chersonesos mit seiner Braut Anna von Byzanz auch die 
Kopfreliquien des Klemens und seines Gefährten nach Kiew überführte. 
Thietmar von Merseburg (7,52) erwähnt das Grab von Vladimir und Anna in 
einer Klemenskirche in Kiew. Das Übergehen des Patriarchen von 
Konstantinopel bei der Wahl des Metropoliten von Kiew im Jahre 1147 erfolgte 
mit der Begründung, die Synode der Rus verfüge über die Reliquie des Kopfes 
des heiligen Klemens genau so wie die Griechen über die Hand des heiligen 
Johannes, vgl. Podskalsky 1982, 839f. 
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und Constantius II. einberufene Konzil in Serdica (343) das Gericht 
über die Bischöfe mit der Appellation an den Bischof von Rom. In 
der Begründung sanctissimi petri apostoli memoriam honoremus war der 
Autoritätstitel, den die Gemeinde von Rom im 1. Klemensbrief aus 
der Märtyrer-Memoria des Petrus abgeleitet hatte, nun zum Rechtsti-
tel geworden.12 

Der Rechtsstatus der Märtyrer fand seine Kodifizierung im 
Gesetzeswerk des Theodosius (386) und in den Beschlüssen des 3. 
Konzils von Karthago (401), wo untersagt wurde, die Leiber der Mär-
tyrer zu teilen, fortzubewegen oder zu verkaufen. An den Ort ihres 
Begräbnisses waren Martyrien zu errichten, während solche Erinne-
rungsstätten beseitigt werden mussten, wenn Reliquien oder sonst ein 
unmittelbarer Bezug zum Märtyrer fehlten.13 Die Märtyrergräber und 
ihre lokalen Traditionen unterstanden somit der staatlichen Aufsicht. 

Erste Voraussetzung für eine solche war eine zuverlässige Do-
kumentation. Unter diesem Gesichtspunkt wird die Nachricht des 
Liber Pontificalis glaubhaft, dass Julius I. das päpstliche Archiv, zu des-
sen Grundlagen die Märtyrerakten gehörten, neu organisierte. 14 
Darüber hinaus sind dort für Julius I. auch namhafte Kirchengrün-
dungen in Rom erwähnt (z.B. Santa Maria in Trastevere). Der zwi-
schen Esquilin und Caelius gelegene titulus Clementis könnte ebenfalls 
dazu zählen. Eine Dedikation sancto martyri Clementi mit dem Namen 
des Papstes Siricius (384-399) beweist, dass in der Basilika San 
Clemente schon am Ende des 4. Jahrhunderts ein Kult des Titelheili-
gen als Märtyrer bestand.15 

Wenn man damals sein Grab nicht in den Coemeterien Roms lo-
kalisierte, sondern an der nordöstlichen Peripherie des Reichs, liegt in 
der Tat die Vermutung nahe, dass eine entsprechende Verehrungs-
stätte auf der Krim bereits vorhanden war. Mit dem Martyrium des 
Petrusnachfolgers und römischen Bischofs im Exil, das man zu einem 

 
12 Vgl. Sieben 1983. 
13 Vgl. Cod. Theod. 9,17,7; Concilia Africae CCSL 149, 359; Caner 2002, 234. 
14 Vgl. Lib. pontif. 1,75. Wegen der Vernichtung der gesamten Archivbestände 

unter Diokletian erachtete Bresslau / Klewitz 1904, 51 die „Nachricht über die 
Organisation des Archivdienstes durch Papst Julius I.“ für „unglaubwürdig“. 
Diese Vernichtung in diokletianischer Zeit ist freilich nicht belegbar. 

15 Vgl. Thompson 1984, XXI; de Rossi 1870, 146-149. 
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bereits kursierenden Klemensroman hinzufügte, ließen sich die Überlie-
ferungen harmonisieren.16 Wir erinnern uns, dass Rufin, dem wir eine 
lateinische Version des Klemensromans verdanken, von Klemens erst-
malig als einen Märtyrer sprach. Die Translation seiner Gebeine nach 
Rom hätte den Kreis schließen können. Ort seiner römischen Reli-
quienverehrung im 4. Jahrhundert (die Ausstattung der Kirchen mit 
Reliquien war im Innenbereich der Hauptstadt noch nicht üblich) ist 
vielleicht Velletri gewesen, wo Gelasius I. (492-496) die Kathedrale als 
ecclesia sancti Clementis benannte und im 9. Jahrhundert (870, siehe un-
ten) die Aufbewahrung von Klemensreliquien erwähnt wird.17 

Das Grab auf der Krim musste seine Bedeutung nicht einbüßen. 
Der Bezug zu Rom begründete vielmehr dort seinen universalen 
Ruf.18 Gregor von Tours (gestorben 594), der das miraculum Clementis 
in einer Kurzfassung festhielt, erwähnt eine wundertätige Klemensre-
liquie, die ein Pilger aus Limoges von der Krim nach Hause brachte.19 
Der Archidiakon Theodosius nennt in seinem Handbuch über heili-
gen Stätten, das er zwischen 518 und 531 aus unterschiedlichen Quel-
len zusammenstellte, für Chersonesos eine Schiffsprozession „aller, 
Volk und Priester“ zum Grab des Klemens, wenn dort am Tag seines 
Martyriums das Meer 6 Meilen weit trocken falle. An der arca des 
Märtyrers werde dann ein Zeltdach aufgestellt sowie ein Altar für die 
Gottesdienste, die man eine Oktav lang feiere. Dabei fänden Wunder 

 
16 Der Klemensroman, eine klassische Wiedererkennungsgeschichte, die den jungen 

Klemens nach seiner Begegnung mit Petrus wieder mit seinen Eltern und Ge-
schwistern zusammenführt, hat ihren Ursprung im Syrien des frühen 3. Jahr-
hunderts, vgl. Wehnert 2010, 15. Ob der Protagonist schon von Anfang an als 
Römer vorgestellt wurde, ist ungewiss. 

17 Vgl. Ivo Carnotensis, Decretum 3,115 = PL 161, 223; Epistola ad Gaudericum 
episcopum Veliternensem = MGH Epp. 7,2,436. Leo Marsicanus, der Verfasser der 
(unten ebenfalls näher behandelten) Legenda Italica über die Klemenstranslation 
860 war Kardinalbischof von Ostia und Velletri (letzteres seit Mitte des 10. 
Jahrhunderts mit Ostia zu einem einzigen suburbikanen Bistum vereint), vgl. 
Meyvaert / Devos 1955, 417. In Velletri wird noch heutzutage am 23. Novem-
ber das Büstenreliquiar des Klemens um die Kathedrale getragen, vgl. Sansone 
2000, 47-51. 

18 Die Kathedrale von Chersonesos war – im Osten eher selten – dem heiligen 
Petrus geweiht, vgl. Albrecht 2010, 163. 

19 Vgl. Greg. Tur. glor. mart. 35f.;  Albrecht 2010, 166f. 
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statt, insbesondere Dämonenaustreibungen am Anker des Martyri-
ums, der dort ebenfalls stehe.20 

3. Die Wiederauffindung des Klemensgrabes 860/861 

Der ausführliche Bericht von der feierlichen Wiederauffindung der 
Klemensreliquien am 30. Dezember 860 (bzw. 30. Januar 861) liegt in 
westlicher wie in östlicher Version vor. Noch nahe an der Berichtszeit 
steht die Zusammenfassung, die der römische bibliothecarius Anastasius 
(gestorben um 878) in seinem Antwortbrief an den Bischof 
Gauderich von Velletri gibt:21 

Der bibliothecarius erinnert zunächst daran, dass sein Adressat in 
Velletri „die mit Aufwand gefundenen Reliquien des Klemens in sei-
ner Kirche niedergelegt“, in Rom aber eine prächtiges oratorium errich-
tet und dem Klemens sein privates Vermögen vermacht hat. 
Gauderich, der zu diesem Zeitpunkt auch von Johannes Diaconus 
eine Schrift über Leben und Martyrium des Heiligen zusammenstellen 
lässt, hat den bibliothecarius gebeten, hierfür das noch nicht bekannte 
griechische Material zu übersetzen. Anastasius antwortet, zwar sei das 
Leben des Heiligen bereits ausreichend lateinisch dokumentiert, nicht 
aber die Auffindung seiner Reliquien. Über die letztere habe aber der 
(uns besser als der Slawenapostel Kyrill bekannte) „Philosoph“ 
Konstantin aus Thessalonike kürzlich berichtet, auch wenn er seinen 
Namen dabei aus Bescheidenheit unerwähnt ließ. In dessen Bericht 
stehe aber zusammengefasst folgendes: 

„Wegen unserer Sünden hatte an den Jahrestagen des Märtyrers das bekannte 
Wunder des Meeresrückgangs aufgehört und der einstige Eifer für seine Ver-
ehrung abgenommen. Beim Ansturm der Barbaren an der Grenze des Reichs 

 
20 Ciuitas Cersona, quae est ad mare Pontum; ibi domnus Clemens martyrizatus est. In mari 

memoriam eius cum corpus missus est. Cui domno Clementi anchora ad collum ligata est, et 
modo in natale eius omnes in barcas ascendunt populus et sacerdotes, et dum ibi uenerint, 
maris desiccat milia VI, et ubi ipsa arca est, tenduntur super se papiliones et ponitur altaris et 
per octo dies ibi missas celebrantur et multa mirabilia ibi Domnus facit. Ibi daemonia 
excluduntur. Si quis uero de uexaticis ad ipsam anchoram adtingere potuerit et eam tetigerit, 
statim liberatur. Vgl. Geyer 1898, 143f; Albrecht 2010, 161f. 

21 Vgl. MGH Epp. 7,2,436-438. Zur Klemensvita des Johannes Diaconus vgl. 
Orlandi 1968. 
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war das templum zerstört und der Ort unbewohnbar geworden. In der Haupt-
stadt selbst musste sich der Bischof mit den wenigen verbliebenen Bewohnern 
verschanzen wie in einem Gefängnis. Unter diesen Zuständen war selbst die 
Erinnerung an den Ort der archa mit den Reliquien des Klemens verloren ge-
gangen.“ 

Soweit Konstantins Bericht. Er selbst, Anastasius, habe auf der Syno-
de in Konstantinopel (869/870) vom Bischof Metrophanes von 
Smyrna, der sich einst als Verbannter des Photios in Chersonesos 
aufgehalten hatte, mehr über die begleitenden Umstände erfahren. 
Von Kaiser Michael zu den Chasaren gesandt sei Konstantin auf sei-
nem Weg durch Chersonesos gekommen, wo er in alten Dokumenten 
nach templum, archa und insignia des Klemens forschte und schließlich 
Bischof Klerus und das Volk begeistern konnte, mit ihm am Meeres-
strand danach zu suchen. Den Hergang der Suche selbst habe 
Metrophanes nicht anders erzählt als Konstantin in seinem Bericht. 
So führt der bibliothecarius seine mündliche und seine schriftliche Quel-
le zusammen. 

Im Folgenden benennt Anastasius noch kursorisch einen sermo 
declamatorius, dessen Übersetzung er ebenfalls beilegen wolle, außer-
dem eine Rolle mit Hymnen, die er in ihrem musikalischen Rhythmus 
freilich für unübersetzbar halte. Erst im letzten Satz kommt die 
Translation der aufgefundenen Reliquien nach Rom zur Sprache. Weil 
aber der Adressat Gauderich diese selbst als Augenzeuge miterlebt 
hatte, müsse man nicht näher darauf eingehen.22 Mehr erfahren wir 
nicht darüber. Auch die Beziehung zu den eingangs im Zusammen-
hang mit Velletri erwähnten Reliquien bleibt unklar. Trotz oder gera-

 
22 Qualiter autem reliquiae ipsius semper memorandi Clementis crebro dicto asportante 

philosopho in Romam delatae atque reconditae sunt, non necesse habeo scribere, cum et ipse 
inspector factus non nescias. Widersprüchlich zu diesen Äußerungen ist die Bemer-
kung des bibliothecarius in einem Brief an Karl Kahlen vom 23. März 875: Denique 
vir magnus et apostolicae vitae preceptor Constantinus philosophus, qui Romam sub 
venerabilis memoriae Adriano iuniori papa veniens sancti Clementis corpus sedi suae restituit 
quique totum codicem saepe memorati et memorandi patris memoriae commendaverat […], 
vgl. MGH Epp. 7,433. Wenn Konstantin/Kyrill die Reliquien in der Tat eigen-
händig nach Rom gebracht haben sollte, wäre nicht einzusehen, warum ihn 
Anastasius und Gauderich damals nicht selbst befragten, anstatt ihre Informati-
onen nachträglich über einen Dritten aus einem Konzilsprotokoll zu ergänzen. 
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de wegen der offenbleibenden Fragen besticht die kritische Differen-
zierung, die der bibliothecarius Anastasius zwischen seinen verschiede-
nen Quellen anstellt. 

Auf direkter oder indirekter Grundlage dieses Dossiers – aller-
dings entfernt von methodischer Differenzierung – verfasste zwei 
Jahrhunderte später der Kardinalbischof Leo Marsicanus von Ostia 
und Velletri (gestorben 1115) die heute allgemein so genannte Legenda 
Italica. 23  Dort steht Konstantin/Kyrill von vorneherein im Mittel-
punkt. Von Michael III. als Glaubensbote zu den Chasaren gesandt, 
hatte Konstantin von Gott den Auftrag erhalten, das Grab des 
Klemens zu finden und den Gläubigen wieder zugänglich zu machen. 
Es war vernachlässigt und vergessen, nachdem das Wunder des 
Meeresrückgangs schon seit langer Zeit ausblieb und Barbareneinfälle 
das Land weitgehend entvölkerten. Mit göttlicher Führung gelangte er 
gemeinsam mit dem Bischof und dem Militäroberen von 
Chersonesos am 30. Dezember des Jahres 860 auf einem Schiff zum 
angezeigten Ort, einer Insel. Dort fanden sie die Gebeine in der Erde 
und holten diese feierlich in die Stadt ein, um sie in der Kathedrale 
niederzulegen. Nach erfüllter Mission bei den Chasaren nach 
Konstantinopel zurückgekehrt wurde Konstantin/Kyrill von Michael 
III. sogleich weiter zum Fürsten Ratislav gesandt, um gemeinsam mit 
seinem Bruder Methodius auch bei diesem die christliche Botschaft 

 
23 Die Translatio S. Clementis ist im Folgenden zitiert nach Meyvaert / Devos 1955. 

Dem Prolog zufolge verfasste Leo die Schrift im Auftrag des Kardinals 
Anastasius von San Clemente als Lesetext am Klemenstag. Zwei weitere Schrif-
ten hatte Leo für die Kleriker von Velletri geschrieben: De origine beati Clementis 
sowie De ordinatione seu cathedra sancti Clementis, letztere (noch rudimentär erhal-
ten) für die Lesung am Fest der cathedra S. Clementis am 23. Januar, vgl. Meyvaert 
/ Devos 1955, 417. Die Sclavorum litterae sowie die Relatio inventoris Clementis 
corporis, die Leo als Quellen seiner Translatio benennt, sind nicht erhalten, vgl. 
Meyvaert / Devos 1956, 189-240. Ebenfalls ins Ende des 11. Jahrhunderts da-
tiert der Freskenzyklus in San Clemente über das Leben des Heiligen, vgl. 
Carmassi 2001. Die erst in Handschriften des 14. Jahrhunderts oder später 
greifbare altslawische Konstatinsvita ist als Kompilation in ihrem Wert umstrit-
ten (Betti 2008, 88: „la trama narrativa, grazie alla quale si snoda 
autonomamente il racconto, è scarna e sacrificata alla continua inserzione di altri 
testi, probabilmente dotati di una loro individualità originale e senz’altro 
anteriori.“). Auf sie wird in diesem Zusammenhang nicht näher eingegangen. 
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zu verkünden. Die Mährer zeigten sich hocherfreut bei der Kunde, 
dass die Brüder die Reliquien des Heiligen mit sich führten, und 
ebenso, dass Konstantin/Kyrill das Evangelium in ihre Sprache über-
setzt hatte. Die Nahtstelle ist deutlich. Noch eben hatten die Reli-
quien in der Kathedrale von Chersonesos ihre Aufbewahrung gehabt. 
Wie Konstantin/Kyrill sie an sich genommen hat, wird nicht gesagt. 
Dass das Klemensgrab bei den Mährern bereits hohes Ansehen hatte 
und der Missionar einen Gegenstand daraus für seine Segens- und 
Weihehandlungen mit sich führte, kann glaubhaft erscheinen,24 nicht 
aber dieser Umweg für den ganzen Heiligenleib. Noch dringender 
erklärungsbedürftig wäre, weshalb Michael III. die Reliquien nicht 
selbst in seiner Hauptstadt behielt. Folgen wir aber der Legenda Italica 
weiter: Nach Verlauf einiger Jahre forderte Papst Nikolaus I. die Brü-
der auf, ihm in Rom den neugebildeten Klerus der Mährer vorzustel-
len. Als sie dort ankamen, war Nikolaus I. schon verstorben. Der 
neue Papst Hadrian II. (inthronisiert am 14. Dezember 867) eilte, vol-
ler Freude, „den Nachfolger des Apostelfürsten Petrus an dessen ei-
genen Sitz aufzunehmen“, den Reliquien vor die Tore entgegen und 
legte sie in der Petersbasilika nieder. Dass sie die endgültige Aufbe-
wahrung schließlich in der Titelkirche des Heiligen am Esquilin fan-
den, wird wie beiläufig erst zwei Jahre später erwähnt, als 
Konstantin/Kyrill starb und in San Clemente bestattet wurde.25 Hier 
zeigt die Erzählung eine weitere Nahtstelle. 

Welches war die Sendung Konstantins/Kyrills bei den Chasaren 
gewesen? Im Jahr 860 hatte sich für Michael III. die militärische Lage 
zugespitzt. Die Araber, die bis zum kleinasiatischen Schwarzmeerha-
fen Sinope vorgedrungen waren, gefährdeten den Bestand des Reichs. 
Nachdem im Juni auch die Rus angriffen und Konstantinopel bela-

 
24 Vgl. Vortragekreuz und Christusbild im Gepäck der Missionare Gregors I. in 

England nach Beda, Historia ecclesiastica gentis Anglorum 26. 
25 Meyvaert / Devos 1955, 461: in ecclesia B. Clementis, cujus corpus multo suo labore ac 

studio repertum huc detulit. Der Tod Konstantins/Kyrills ist auf den 14. Februar 
869 datiert. Der Unterschrift im Fresko von San Clemente zufolge brachte 
Nikolaus I. die Reliquien vom Vatikan in die Basilika: Huc a Vaticano fertur 
p(a)p(a) Nicolao imnis divinis q(uo)d aromatib(us) sepelivit. Kyrill und Methodius wer-
den nicht genannt, vgl. Carmassi 2001, 11. 
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gerten, war die Bedrohung vollkommen.26 Dem Kaiser musste an der 
Allianz der Völker im Nordosten gelegen sein. Ihr Übertritt zum (ka-
tholischen) Christentum bedeutete ein Bündnis mit Ostrom. Wenn 
der kaiserliche Gesandte Konstantin auf seiner Mission das Grab des 
Märtyrers feierlich (auf-)suchte, konnte er das allgemeine Ansehen 
nutzen, das dieser dort bis ins Großmährische Reich hinein genoss. 
Ein solcher Hoheitsakt an der Stätte des Petrusnachfolgers konnte 
nicht gleichgültig am kirchlichen Rangstreit zwischen Rom und Ost-
rom vorbeigehen, der seit der einseitigen Einsetzung des Photios als 
Patriarch von Konstantinopel (858) eskaliert war. In der Auseinander-
setzung um die Zuständigkeit für die Bulgaren erklärte Photios im 
Frühjahr 867, die „gottlosen Rus’“, welche „erst noch kürzlich Plün-
derung und Zerstörung in seiner Hauptstadt anrichteten, hätten nun 
einen Bischof  bei sich empfangen und den christlichen Glauben an-
genommen“.27 Für das Ende des gleichen Jahres berichtet die Legenda 
Italica in Rom die Ankunft Konstantins/Kyrills und seines Bruder mit 
dem jungen Klerus der bekehrten Slawen unter Mitführung der 
Klemensreliquien. Dass die Legation des ‚Philosophen‘ Konstantin 
auf der Krim und seine Beteiligung bei der Auffindung der Klemens-
reliquien auch noch Thema auf dem Konzil von 869/870 in 
Konstantinopel war, erfahren wir durch den bibliothecarius Anastasius, 
der als Protokollant für Hadrian II. daran teilgenommen hatte.28 

Was sagt die östliche Überlieferung? Eines der ersten Zeugnisse 
der slawischen Liturgie, der zu Ende des 10. oder Beginn des 11. 
Jahrhunderts geschriebene Codex Assemanianus, enthält in seinem 
Kalendar am 30. Januar den Eintrag: „Übertragung der ehrwürdigen 
Gebeine des heiligen Römischen Papstes Clemens.“ In diese frühe 
Zeit datiert die Slawistik auch die Lesung in Form einer Rede (slovo) 
zu diesem Fest, die allerdings erst in der handschriftlichen 
Überlieferung des 16. Jahrhunderts fassbar ist.29 

 
26 Vgl. Treadgold 1997, 451f. 
27 Enzyklika an die Patriarchen des Ostens, vgl. Grumel 1972, 120; Majeska 2005. 
28 Vgl. Grotz 1970, 214f. Der bibliothecarius konnte sich also auf sein Protokoll 

stützen. 
29 Cod. Vatic. Slav. 3, f. 141v, vgl. Vajs / Kurz 1955, 284. Das slovo wird im Fol-

genden zitiert nach der Ausgabe und lateinischen Übersetzung von Vašica 1948.  
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Bei Beginn des Niedrigwassers brach ein Kollegium der 
Chersoniten mit einem Schiff zu einer ‚Halbinsel‘ auf. Dort kam erst 
in der Nacht und bei Fackelschein zuerst eine Rippe aus der Erde 
zum Vorschein, dann das Haupt und schließlich die restlichen Gebei-
ne, die man in einem Behälter barg. Nach dem Gottesdienst am Mor-
gen trug der Bischof diesen auf seinem Haupt zum Schiff. Dann 
übernahm der Militärobere die weitere Führung auf dem Weg zur 
Stadt, wo die Bewohner den Heiligen schon an den Toren begrüßten 
und die Kunde seiner Auffindung hörten. Am Ende des Tages kamen 
die Reliquien zuerst in die Kirche des heiligen Sozon, dann in die des 
heiligen Leontios, wo Männer und Frauen abwechselnd Nachtwache 
(pannychis) hielten. Am folgenden Morgen trug sie der Bischof durch 
die Straßen der Stadt und legte sie schließlich in der Kathedrale nie-
der. 

Der Redner verrät mit einer Bescheidenheitsfloskel, dass er von 
sich spricht, wenn er den Militäroberen (Strategos) Nikephoros 
nennt.30 Nikephoros sowie der Bischof (Metropolit) Georgios werden 
auch in der Legenda Italica als die Vertreter der Obrigkeit aufgeführt. 
Der slovo nennt darüber hinaus zwei weitere Personen: Solomo, den 
Chorleiter und Priester der Kirche des heiligen Prokopius, und den 
Digitsa, einen ortskundigen Mann aus dem Volk, welcher dem Kolle-
gium den näheren Weg weist. Bei Letzterem handelt es sich vermut-
lich um den memorophylax, wie man den ‚Memorienwächter‘ nannte, 
der gewöhnlich im Märtyrergrab selbst wohnte, um dieses zu bewa-
chen, die Pilger zu bewirten und die Votivgaben zu verwalten.31 

Was den Ablauf der Auffindung und Einholung betrifft, stimmen 
östliche und westliche Version weitgehend überein. Die Differenz des 
Datums zwischen 30. Dezember 860 (in der Legenda Italica) und 30. 
Januar 861 dürfte nur einer unterschiedlichen Kalenderzählung ge-
schuldet sein. Anders verhält es sich mit dem kaiserlichen Legaten 
Konstantin/Kyrill, dessen Name im slovo und im originalen Bericht 
(wie er dem Anastasius vorlag) überhaupt nicht vorkam, der aber in 
der Legenda Italica als Hauptmotor des Geschehens auftritt. Dies gilt 

 
30 Vašica 1948, 65: licet dignitate minor fuerit. Der Titel eines magister militum et dux 

Chersonis ist seit 488 belegt, vgl. Schwarze 2017, 273; Khrapunov 2012, 132. 
31 Vgl. Thomassin 1787, 647; Caner 2002, 234. 
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für die Nachrichten über seine Missionierung der Chasaren und 
Mährer, vor allem aber für die Translation der aufgefundenen Gebei-
ne nach Rom. Im slovo schließt das Ereignis mit der depositio reliquiarum 
in der Kathedrale von Chersonesos. 

Andererseits geht die slawische Version mit ihren zahlreichen 
zwischengeschalteten liturgischen Anweisungen wiederum markant 
über die Legenda Italica hinaus. Liedanfänge an jeder Wegetappe zeigen 
an, dass der slovo als ‚Drehbuch‘ einer Prozession diente, mit der man 
das Geschehen am Jahrestag des 30. Januar neu in Szene setzte. 32 
Wenn beim Einzug in die Stadt gar in beiden Versionen der Bericht 
von der Auffindung selbst zum öffentlichen Vortrag kommt, wird die 
Legende selbstreferenziell zum Teil des Rituals, das sie beschreibt.33 
Das Ritual war gewiss älter als der Anlass, es 860/861 aufzuzeichnen. 
Wir erinnern uns, dass der Archidiakon Theodosius die Schiffspro-
zession der Bewohner von Chersonesos zum Klemensgrab (dort am 
Tag des Martyriums) bereits in der 30er Jahren des 6. Jahrhunderts 
erwähnte.34 

Die Translation durch Julius I. ist von Johannes Hofmann als 
eine „lediglich etwas durcheinandergebrachte Überlieferung“ betrach-
tet worden.35 Gegen ihn wandte Stefan Albrecht ein, diese lasse sich 
„so nicht aus dem weit verbreiteten martyrium Clementis bzw. den 
miracula Clementis ableiten“. Es falle „schwer zu glauben, dass die Auf-
findungsgeschichte, wie sie uns für Konstantin-Kyrill überliefert ist, 
dergestalt deformiert worden sein kann, denn der Name, der Grund 
des Aufenthalts, die Art der Auffindung, die Tatsache, dass die Insel 
erst nach der Auffindung entstand, dass dort eine Kirche erbaut wor-
den sei, dass zuvor der Papst am Ufer eine Kirche erbaut habe: All 
das findet keine Entsprechung bei Konstantin-Kyrill.“ 36  Mehrere 

 
32 Vgl. Hannick 1988. 
33 Slovo c. 5: ibique sermo de translatione legeretur, vgl. Vašica 1948, 69; Legenda Italica c. 

5: recitato […] inventionis eius mysterio, vgl. Meyvaert / Devos 1955, 459. 
34 Geyer 1898, 144: modo in natali eius omnes in barcas ascendunt, populus et sacerdotes, et 

cum ibi venerint, mare desiccat milia Vi, et ubi ipsa arca est, tenduntur super se papiliones et 
ponitur altare, et per octo dies ibi missae celebrantur. 

35 Hofmann 1992, 66. 
36 Albrecht 2010, 158f. 
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Translationen müssten zudem einander nicht ausschließen. 37  Das 
corpus integrum zu besitzen, war ein beliebter Anspruch, auch wenn es 
in Wirklichkeit nur um Teile ging. Dass von der Intention des hagio-
graphischen Berichts generell auch sonst nicht immer die volle histo-
rische Belastbarkeit zu erwarten ist, dürfte bekannt sein. Albrecht er-
blickt in der Julius-Tradition das Glied einer kontinuierlichen Überlie-
ferung, die sogar noch über das martyrium zurückreiche: 

„Die Translatio facta a Iulio papa könnte […] in einer Zeit entstanden sein, als 
das höchstwahrscheinlich in Rom entstandene Martyrium auch in 
Cherson[esos] bekannt geworden ist, also im 5. Jh. Dort hatte man, wie 
Hofmann überzeugend dargelegt hat, ein sich auf einer Insel befindliches 
heidnisches Osiris-Heiligtum in ein christliches Clemens- Heiligtum umgewan-
delt und den Kult etabliert.“38 

4. Isis und Osiris 

Diesen Bezug zum Gott Osiris, der „ertränkt und nach langer Suche 
von seiner trauernden Gattin Isis wieder aufgefunden“ wurde, hatte 
Johannes Hofmann in seiner Klemensstudie von 1992 aufgestellt.39 
Sein Indiz waren die intertextuellen Bezüge in Plutarchs Schrift De 
Iside et Osiride (c. 16), mit denen Reinhold Merkelbach die Pseudo-
klementinen als Klemensroman dem Genre der beliebten Isisromane (mit 
ihrer Verwendung von Mysterienmotiven) zuwies. 40  Hinzu traten 
kultgeschichtliche Erwägungen wie das Zusammenfallen des 
Klemenstages mit der ägyptischen Festzeit für die Auffindung des 
Osiris im November.41 Dies führte insgesamt zur Vermutung eines 

 
37 Albrecht 2010, 164: „Bedenkenswert sind […] Überlegungen, […] die davon 

ausgehen, dass es vor der Auffindung durch Konstantin-Kyrill noch weitere 
Auffindungen gegeben haben mag“ mit Hinweis auf Franko 1906, 236 und 
Trendafilov 2003. 

38 Albrecht 2010, 162. 
39 Hofmann 1992, 108. 
40 Vgl. Merkelbach 22001, 317. 
41 Mommsen (CIL 1,359/360. 40f.) identifizierte (1862) die heuresis am November 

in den Kalendarii Rustici mit der ägyptischen Suche nach Osiris am 19. Hathor, 
der bei der Einrichtung des julianischen Kalenders mit dem 24. November zu-
sammenfiel; de Lagarde (1884, 40) zog die weitere Verbindung zum Klemens-
tag. 
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früheren Isis- und Osiriskultes auf der Klemensinsel, der in die Ver-
ehrung des Märtyrers übergegangen sei.42 Hofmann sah darin ein wei-
teres Beispiel für eine „Kultverdrängung durch die Translation von 
Märtyrergebeinen“ nach der Mitte des 4. Jahrhunderts, die Bernhard 
Kötting beobachtet hatte.43 

Schon Köttings früheste Fälle beweisen, dass eine solche „Ver-
drängung“ auch mit einer Adaption des Vorgängerkultes verbunden 
sein konnte. 44  Unsere erste (am Beginn der Regierung des Caesar 
Gallus 351-354) überlieferte Reliquientranslation ist die Übertragung 
des Babylas aus einem Coemeterium in das Temenos des Apollotem-
pels von Daphne bei Antiochia, das auch der Veranstaltungsplatz für 
die alljährlichen Olympischen Agone der Hauptstadt war. Diese 
Agone wurden – den Verdammungspredigten des Johannes 
Chrysostomus zum Trotz – noch bis 520 gefeiert. 45 Ebenso wenig 
bedeutete die Translation der Märtyrer Kyros und Johannes in 
Menouthis bei Alexandria (412) das Ende des Inkubationsbetriebes 
am dortigen Isistempel, sondern eine längere Koexistenz von paga-
nem und christlichem Heilkult.46 

Lässt sich eine solche „Kultverdrängung“ also auch am Klemens-
grab festmachen? Auch wenn die ägyptische Verehrung von Isis und 
Osiris über den gesamten Mittelmeerraum hin Verbreitung fand, feh-

 
42 Hofmann 2019, 266: „In der ersten Legende ist davon die Rede, dass das auf 

einer Meeresinsel bei Cherson[esos] gelegene Clemensgrab alljährlich am Ge-
denktag des Heiligen durch gottgewirktes Zurückweichen des Meeres zugäng-
lich wird, während die zweite Legende von der wunderbaren Auffindung eines 
am Clemensgrab zurückgelassenen und ertrunken geglaubten Kindes erzählt. In 
beiden Wunderlegenden dürfte jeweils ein Motiv des Isis- und Osirismythos 
aufgegriffen und in Gestalt einer christlichen Auferstehungslegende zu einer 
Ätiologie der Clemensgrabinsel und der zugehörigen Jahreswallfahrt umgeformt 
worden sein“. 

43 Vgl. Hofmann 1992, 109; Kötting 1965, 17f. 
44 Vgl. später Gregor I. zur Bekehrung der Engländer: Et quia debet his etiam hac de 

re aliqua sollemnitas immutari, ut die dedicationis vel natalitiis sanctorum martyrum […] 
religiosis conviviis sollemnitatem celebrent. (Brief an Mellitus, vgl. Beda, Historia 
ecclesiastica gentis Anglorum 1,30 = MGH Epp. 2 [Gregorii I. papae Epistulae], L. XI, 
Nr. 56, S. 331). 

45 Vgl. Hahn 2013, 82. 
46 Vgl. Grossmann 2006. 
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len für ihren Kult bei Chersonesos konkrete Belege, sodass ein sol-
cher, wenn überhaupt vorhanden, eher unbedeutend gewesen sein 
dürfte. Beim Ansehen, das der Petrusjüngers Klemens genoss, sollten 
wir freilich auch beim „verdrängten“ Vorgänger Entsprechendes er-
warten. Artemis, das griechische Äquivalent zur ägyptischen Isis, 47 
war als Artemis Parthenos die Stadtgöttin von Chersonesos. 

5. Die taurische Parthenos, Hera von Samos und Dionysos 

Die Klemensreliquien wurden nach Abschluss der Prozession in der 
Kathedrale niedergelegt, Wasser mit ihnen geweiht und an die Gläu-
bigen verteilt. Letzteres lässt an einen Ort im Baptisterium denken.48 
Die Fundamente der Kathedrale von Chersonesos – nach dem Aus-
gräber auch Uvarov-Basilika genannt – mit ihrem Baptisterium grenzen 
unmittelbar ans Meer.49 Den Synaxarien zufolge wurde der Bau vom 
Bischof Kapiton errichtet, der (um die Mitte der 80er oder am Beginn 
der 90er Jahre des 4. Jahrhunderts) mit einer Besatzungstruppe des 
Kaisers Theodosios I. nach Chersonesos kam. Kapiton hatte an die-
ser Stelle den „Tempel des Bildes der Parthenos“ niederreißen las-
sen.50 Die Klemensprozession fand ihren Abschluss also dort, wo das 
Heiligtum der Stadtgöttin gewesen war.51 
 
47 Vgl. Witt 1971, 141-151. 
48 Rekondition von Reliquien im Baptisterium bei Greg. Tur. Franc. 10,31,18; vit. 

patr. 7,2 = MGH SS rer. Merov. 1,1,535. 1,2,237, vgl. Bauerreiß 1949, 61. In der 
Grotte von Sumela weihte man das Quellwasser mit der Kreuzreliquie des Klos-
ters. Das Wasser wurde „gegen mäßige Vergütung an die Gläubigen überlassen, 
verteilt oder ausgesprengt“ (Fallmerayer 1841, 57). 

49 Vgl. Khrushkova 2017. 
50 Vinogradov 2013, 54: βούλετο.δὲ τὴν τοῦ Παρθενίου εἰδώλου λεγόμενον ναὸν τῶν 

Ἑλλήνων καθελεῖν καὶ εἰς ἁγίασμα.οἴκου θεοῦ ἀνοικοδομῆσαι ἐπ᾿ ὀνόματι τοῦ ἁγίου καὶ 
ἐνδόξου καὶ κορυφαίου τῶν ἀποστόλων Πέτρου, vgl. auch Mogarichеv et al. 2012, 
43f; Zuckerman 1991, 547. 

51 Eine weitere Bezugnahme auf die Parthenos findet sich in der Notiz über den 
ersten Bischof von Chersonesos, Basileus, dass dieser seine Wohnung in einer 
Parthenon genannten Höhle genommen haben soll, vgl. Mogarichev et al. 2012, 
48f. Sein Name erinnert an das sakrale Amt des βασιλεύς, dessen Träger in 
Chersonesos neben dem Priester der Parthenos (vgl. θεὰ βασίλισσα Παρθένος in 
IOSPE I² 352) genannt wird oder eine Person in seinem Umfeld war, vgl. 
Guldager Bilde et al. 2007, 139. 
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Die Parthenos von Chersonesos war als taurische Artemis in ganz 
Griechenland berühmt wie berüchtigt. Herodot berichtet von der 
Gepflogenheit der ‚Taurer‘, ihr alle Fremden zu opfern und die ent-
haupteten Leiber von ihrem Tempel aus einen Abhang hinunter ins 
Meer zu stürzen. 52  Euripides gibt ihr den Beinamen der 
‚Hirschtöterin‘ (elaphebolos oder elaphia).53 Als Göttin mit der Hindin 
erscheint Parthenos wenig später auch auf den Münzen von 
Chersonesos, was dafür spricht, dass im frühen 4. Jahrhundert v.Chr. 
ihre Verehrung „bereits den Platz des wichtigsten Poliskultes ein-
nahm“.54 Die inschriftlichen Zeugnisse bestätigen dies bis in die späte 
Zeit. In einem Proxenie-Dekret des 2. Jahrhunderts n.Chr. siegelt die 
θεὰ βασίλισσα Παρθένος als erste vor den Magistraten der Stadt.55 

6. Was wissen wir über ihren Kult? 56 

Strabon (7,4,2) kennt zwei Heiligtümer der Parthenos von 
Chersonnesos: Ἐν ᾗ τὸ τῆς Παρθένου ἱερόν, δαίμονός τινος, ἧς ἐπώνυμος 
καὶ ἡ ἄκρα ἡ πρὸ τῆς πόλεώς ἐστιν ἐν σταδίοις ἑκατόν, καλουμένη 
Παρθένιον, ἔχον νεὼν τῆς δαίμονος καὶ ξόανον. 

Zunächst hatte sie ihren Tempel in der Stadt mit einem Holzbild 
(xoanon), das gesondert genannt wird, was auf eine gewisse Eigenstän-
digkeit des Idols gegenüber der Göttin deutet. Möglicherweise hat es 
ihren männlichen Kultgenossen repräsentiert.57 Hundert Stadien wei-
ter lag die „nach ihrem Namen genannte“ Landspitze Parthenion, die 
eponym auf ein weiteres Heiligtum der Göttin an diesem Standort 
hinweist. Das Kap Chersonesos (auch Kap Fanary oder Leuchtturm-

 
52 Vgl. Hdt. 4,103. Die taurische Artemis ist keine ‚ungriechische‘ Gottheit. Die bar-

barische Herkunft ist Element des Mythos selbst, vgl. Burkert 1972, 252. Die 
wilde Natur der Göttin steht als Aspekt polar ihrer segenspendenden Kraft ge-
genüber. 

53 Vgl. E. IT 1113f. 1230. 
54 Kovalenko 2014, 69. 
55 Vgl. IOSPE I² 359 (129/130 n.Chr.); Nadel 1977, 89. Siehe oben Anm. 51. 
56 Guldager Bilde, 2003; Braund 2018, 15-95. 
57 Vgl. E. IT 87f. 1384f. In Patrai besaß das übers Meer gebrachte xoanon des 

Dionysos Aisymnetes einen Tempel in der Stadt und einen gemeinsamen Kult mit 
der Stadtgöttin Artemis Triklaria, vgl. Paus. 7,21,6. 
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halbinsel genannt) liegt in der Tat etwa 20 km südöstlich vom antiken 
Chersonesos entfernt. Strabon, der seine Beschreibung als Küsten-
fahrt von West nach Ost anlegt, nennt nach dem Parthenion das „alte, 
niedergelegte Chersonesos“. Es handelt sich um die städtische Sied-
lung, deren Fundamente am östlichen Ufer des Kaps ergraben wur-
den.58 William Rubruk, der im Mai 1253 am Kap vorüber nach Osten 
segelte, sah „eine Insel mit dem von Engelshand geschaffenen Tem-
pel“ des heiligen Klemens.59 Er bestätigt damit das Vorhandensein 
der Kirche „am Ufer“, die Julius. I. erbaut haben soll. Rubruk konnte 
auf seiner Umfahrung nur diese gesehen haben, wobei ihm die Land-
zunge wie eine Insel erschien. Die Insel des Klemensgrabes selbst 
liegt auf deren gegenüberliegend Seite, vom äußeren Meer nicht ein-
sehbar, in der ‚Kosakenbucht‘. Diese Bucht schneidet westlich vom 
Kap fördeartig tief ins Land und ist am Ende, wo auch die 
Klemensinsel liegt, nur durch einen 1 km schmalen Isthmus vom 
Ostufer mit dem offenen Meer getrennt. Grabungen auf der Insel in 
der Kosakenbucht ergaben Fundamente einer Kirche mit einer Art 
Krypta, Münzen aus der ersten Hälfte des 10. Jahrhunderts sowie 
weitere Baureste, die man als eine im 8. Jahrhundert zerstörte Vor-
gängerkirche deutete.60 Der aufgestellte Anker, von dem Theodosius 
sprach, sowie der Typus des Inselgrabs selbst lassen einen frühen 
Kultplatz der Seefahrer vermuten.61 

 
58 Vgl. von Stern 1917, 5f; Zedgenidze 2016, 597. 
59 Itinerarium 1,2 (Wyngaert 1929, 165): […] ciuitatem, quae dicitur Kersoua in qua fuit 

Sanctus Clemens marterizatus. Et nauigantes coram ea vidimus insulam in qua est templum 
illud quod dicitur angelicis manibus praeparatum. Noch auf Karten des 18. Jahrhun-
derts wird am Kap Chersonesos (Fanary) eine Klemenskirche eingezeichnet, vgl. 
Rockhill 1900, 43. 

60 Vgl. Albrecht 2010, 160; Esser 1964, 141. 
61 Eine Insel mit dem Grab des Achilleus, der als Pontarches eine beherrschende 

Gottheit am nördlichen Schwarzmeer war, wurde an mehreren Orten lokalisiert. 
Auf der Insel Alsos vor dem Dnjepr-Liman, auf der man später das Grab des 
ertränkten Hieromärtyrers Aitherios von Chersonesos zeigte (vgl. Holubeanu 
2009, 242), hatte ein extraurbanes Heiligtum von Olbia für den Kult des 
Achilleus und der Iphigeneia bestanden, vgl. Bujskich 2006. Der Anker am 
Klemensgrab, der bei seiner Berührung die Besessenen heilte (vgl. Geyer 1898, 
144) lässt an ekstatische Bräuche denken. Vgl. auch den Anker der Argo an der 
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Bei Niedrigwasser, wenn man trockenen Fußes auf die Insel ge-
langte, war die Bucht an ihrem oberen Ende sicherlich nicht zum An-
legen geeignet. Die Schiffe ankerten besser an der Außenküste, an 
welcher der Isthmus in ein sandiges Ufer ausläuft (heute als Golybaya 
Buhta ein Badestrand). Auf der nördlich darüber aufsteigenden Steil-
küste hatte Rubruk die große Pilgerkirche sehen können. Dort stan-
den vielleicht zuvor schon Strabons Parthenion und der von Herodot 
und Euripides erwähnte Tempel der taurischen Parthenos. 
„Extraurbane Heiligtümer auf Vorgebirgen oder an markanten Punk-
ten der Küstenlinie dienten als Landmarken der Navigation und zeig-
ten für die von See herannahenden Fremden Territorialgrenzen an.“62 

Ein inschriftliches Dekret der Polis Chersonesos (um 110 v.Chr.) 
benennt eine pompe (Prozession) am Fest der Partheneia. An diesem 
Anlass verliehen Rat und Volk dem Diophantos als dem Feldherrn 
des Mithridates VI. Eupator von Pontos einen goldenen Kranz und 
eine bewaffnete Bronzestatue auf der Akropolis neben den Altären 
der Parthenos und der Chersonasos (wohl einer eponymen Stadtgott-
heit). Diophantos hatte den Skythenkönig Palakos besiegt, nachdem 
Parthenos, „die beständige Schutzgöttin der Chersoniten“, seinem 
Heer mit „Zeichen in ihrem Heiligtum“ Mut eingeflößt und ihm 
selbst in der Entscheidungsschlacht Beistand gegeben hatte. 63 
Parthenos war eine Gottheit der Epiphanie, die auch sonst den 
Chersoniten ihre Siege schenkte.64 Es ist anzunehmen, dass sich die 
Zeichen in ihrem Heiligtum ([τ]ῶν ἐν τῶι ἱερῶι γενομένων σαμείων) an 
dem Holzidol (xoanon) manifestierten, das auch Strabon erwähnt. 65 
Solche Bilder wurden am Festtag aus dem Tempel gebracht und öf-
fentlich gezeigt, was man als Epiphanie der Gottheit erlebte.66 Braund 

 
Mündung des Phasis neben dem Heiligtum einer Göttin vom Meter-Typus in 
Arr. Peripl.M.Eux. 12. 

62 Eckert 2011, 109. 
63 Vgl. IOSPE I² 352. 
64 Vgl. Speyer 1980, 68 = Speyer 1989, 282. 
65 Vgl. für σημεῖον wie signum für das Götterbild selbst Luc. Syr.D. 33; Apollod. 

3,12,3; Verg. Aen. 2,171-175; Graf 1997, 947. Vgl. auch die eigentätige Bewe-
gung und die Wunderzeichen des taurischen Götterbildes bei E. IT 1165-1167. 

66 Baudy 2001, 42f.: „Solche xoana bestanden aus schlichten, nur rudimentär anth-
ropomorphisierten Holzpfählen oder Brettern. Gerade sie aber besaßen die Gel-

 



BERNHARD GALLISTL  

macht wahrscheinlich, dass die Prozession an den Partheneia zwischen 
den von Strabon genannten Heiligtümern verlief, nämlich dem 
städtischen Tempel der Göttin mit ihrem Bild und dem Parthenion am 
Kap. 67 Es ist der genaue Weg, den später die Prozession mit den 
Klemensreliquien ging. 

Die Stadtgottheit mit ihrem wirkenden Bild, zu deren Typ wir die 
Parthenos rechnen können, weist öfter den Zusammenhang mit 
einem Ritual der Suche auf: “the god who disappears and takes the 
whole of life with him, who is sought for, brought back, and 
appeased by ritual.”68 Ein solches “ritual of the ‘search’ and the ad-
vent bringing in this image, which represents the advent of wealth 
and affluence” ist im Grundmuster noch erkennbar, wenn Konstantin 
/ Kyrill auf der Krim in ein verwüstetes und entvölkertes Land kam, 
das vergessene Grab des hochverehrten Märtyrers wiederfand und 
seine Gebeine triumphal in die Stadt einholte. Auch die Form der 
Schiffsprozession verweist zurück auf den alten Poliskult. 

Auf Samos feierte man das ‚Bindefest‘ (Tonaia) der Hera an ihrem 
Heraion ca. 8 km außerhalb der Hauptstadt in der Nähe zur Küste. Es 
hieß, dass tyrrhenische Seeleute eines Nachts das hölzerne Idol der 
Göttin aus dem Tempel geraubt und aufs Schiff gebracht hatten, mit 
diesem an Bord aber nicht ablegen konnten, so dass sie es wieder ans 
Ufer warfen. Die Priesterin des Tempels, die das Bild vermisste und 
nach ihm suchte, fand es morgens am Meeresstrand von unwissenden 
Anwohnern an einen Lygosbaum mit den Zweigen festgebunden 
wieder. Sie band es los und brachte es nach einer Reinigung an seinen 
alten Ort im Tempel zurück. Beim jährlichen Fest spielte man die 
Kultlegende nach. Das Idol wurde aus dem Tempel gebracht, am 

 
tung besonderer Heiligkeit und sollten älter sein als die künstlerisch vollendeten 
Statuen. Im unbetretbaren Innern der Tempel unter Verschluss gehalten, waren 
sie vor Profanierung geschützt. Zum Einsatz gelangten sie nur an Festen, um 
eine Epiphanie der betreffenden Gottheiten kultisch zu vergegenwärtigen. Zu 
diesem Zweck wurde das Holzbild in einer Prozession umhergetragen“. 

67 Braund 2018, 55: “the fact that her festival evidently centred upon a procession 
(at which the general was crowned) indicates the connection between her urban 
and extra-urban centre on Cape Parthenium”. 

68 Burkert 1982, 123. 132.  
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Strand lustriert, mit einem Opferkuchen genährt und zurückgeführt.69 
In einer Anekdote erfahren wir von einer bewaffnete Parade der jun-
gen Mannschaft mit einem Opfer an den Altären des Heraion.70 Im 
übrigen kennen wir die Tonaia als heiteres Volksfest, an dem man – 
mit dem heiligen Lygos der Göttin bekränzt – ausgiebig aß und 
trank.71 Eine ‚Heilige Straße‘ zeigt mit zahlreichen Statuen an ihrem 
Rand, dass auf ihr Prozessionen zwischen der Hauptstadt und dem 
Heraion abliefen. Die Eingangssituation am Temenos des Heraion ist 
dennoch gegenüberliegend zur Imbrasosmündung gewandt, wo die 
Riten am Bild stattfanden und der ‚Heilige Hafen‘ einen Ankerplatz 
für Schiffe bot. Dies spricht für einen parallelen Prozessionsweg zur 
See, der zudem der feierlichere war.72 

Die Göttinnen von Samos und Chersonesos teilen noch mehr 
Gemeinsamkeiten. Hera führte, wie auch ihre Insel, den Beinamen 
Parthenia.73 Von der taurischen Artemis wiederum erzählte man eben-
falls die Entführung ihres Idols vom Tempel aufs Schiff.74 In Sparta 
wurde eine Holzstatue, die man am Fest der Artemis als Orthia mit 
Zweigen vom Lygosbaum fesselte, als das von Orestes und 
Iphigeneia übers Meer entführte Bild der taurischen Göttin angese-
hen, das zwei junge Spartaner am Strand auffanden.75 

Wie zu Hera und Artemis gehört die rituelle Suche ebenso auch 
zu Dionysos.76 Auf Lemnos erzählte man vom Königs Thoas, der im 
Gewand des Gottes aus dem Tempel des Dionysos an den Strand 

 
69 Vgl. Menodot. FGrHist 541. 
70 Vgl. Polyaen. 1,23,2. 
71 Vgl. Burkert 1982, 119. 
72 Vgl. Mohr 2013, 22f. 41. In Milet gab es neben der Seeverbindung (über die 

Landestelle von Panormos) eine Heilige Straße zum extraurbanen Heiligtum in 
Didyma, vgl. Herda 2006, 22. 261. In Chersonesos war die Hauptstadt mit dem 
„alten Chersonesos“ am Kap auch auf dem Landweg verbunden. „Spuren einer 
beide Städte verbindenden Straße“ waren noch im 19. Jahrhundert zu sehen, 
vgl. Becker 1856, 24. 

73 Vgl. Call. Del. 49 mit Scholion; A.R. 1,187; Paus. 8,22,2. Für Parthenios als Be-
zeichnung für den Imbrasos vgl. Call. Fr. 599 Pfeiffer; Str. 10,2,17; IG XII,6 
2,594. 

74   Vgl. E. IT 1122-1130. 1291. 
75 Vgl. Paus. 3,16,9-11; Graf 1979. 
76 Vgl. Nilsson 31967, 461f.; Zimmermann 22008, 48. 
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geführt und in einer larnax (Holzkiste) ins Meer gestoßen wurde, wo 
er in Ikaria (oder auch an einem anderen Küstenort) wieder an Land 
kam.77 „Merkwürdigerweise wird der Tod des Osiris in eben dieser 
Weise erzählt: Seth schließt ihn in eine larnax ein, der Nil trägt ihn 
hinaus ins Meer. Bereits für die Griechen des 5. Jahrhunderts waren 
Osiris und Dionysos identisch.“78 Die larnax, in welcher der König 
von Lemnos als Dionysos verkleidet übers Meer schwamm, führt zur 
Leidensgeschichte des Gottes selbst. Mit seiner Mutter Semele von 
Kadmos ausgesetzt kam der neugeborene Dionysos in einer solchen 
larnax in Prasiaia an der Küste Lakoniens an. Die Bewohner der zeit-
weise bedeutenden Hafenstadt, die darin die tote Mutter neben ihrem 
lebenden Kind fanden, errichteten dieser ein Grab und ließen den 
jungen Gott bei sich aufwachsen.79 

Das Wort larnax hat in Aussetzungsmythen dieser Art noch seine 
umfassendere Bedeutung des Truhenbehälters behalten, während es 
im klassischen Griechisch nur noch den Sarg bezeichnete.80 Beides 
trifft zu, wenn im miraculum Clementis die Eltern ihr Kind in der aus 
dem Wasser aufgetauchten larnax des toten Märtyrers wiederfinden.81 
Das miraculum bietet gewissermaßen eine märchenhafte Variation sei-
nes martyriums.82 

Auch Dionysos konnte im Wasser den Tod erleiden.83 Der Tod 
des Gottes ist nie endgültig. Im Apollotempel von Delphi, wo man 

 
77 Vgl. A.R. 1,620-626. In der Fassung des Valerius Flaccus (2,242-302) ist Thoas 

Sohn des Dionysos und landet in seiner Holztruhe am Heiligtum der taurischen 
Artemis, deren Priester er wird, ähnlich auch in Hyg. fab. 15. 

78 Burkert 1972, 213-215. 
79 Vgl. Paus. 3,24,3f.; Burkert 1972, 213. 
80 Vgl. Brummer 1985, 106. 123-133. 
81 Miraculum Clementis 8-12: τὸ δὲ ἧν ἐν τῇ τοῦ ἁγίου λάρνακι καταλειφθέν, vgl. Risch 

2008, 173-178. 
82 Vgl. Hofmann 1992, 111-117. Zu einem Engelwunder als Ikonenmotiv vgl. 

Schäfer 1855, 341: „Michael und Gabriel retten das Kind aus der Tiefe des 
Meeres. Drei Mönche […] haben einen großen Stein an den Hals des Kindes 
gebunden, und stürzen es kopfüber ins Meer. Und zu beiden Seiten des Kindes 
schweben die zwei Erzengel und erfassen es. Außerhalb des Meeres ist ein Klos-
ter und in ihm ist eine Kirche und in demselben schläft das Kind und hat den 
Stein an seinem Halse“. 

83 Vgl. Paus. 2,37,5; Burkert 1972, 197f. 
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man das Grab des Dionysos zeigte,84 brachten am Winterbeginn die 
Männer ein ‚geheimes Opfer‘, während die Frauen auf dem Parnass 
den Gott als liknites ‚erweckten‘.85 Das liknon, die Getreideschwinge, 
war seine Kinderwiege (die larnax ist das maritime Pendant). 86 Der 
orphische Mythos ließ Titanen den neugeborenen Dionyosos zerrei-
ßen, die Amme Hipta aber sein Herz in einem liknon auf ihrem Haupt 
zur Göttermutter tragen, die das Kind wieder zum Leben erweckte.87 
Auf bildlichen Darstellungen sehen wir, wie die Priesterin mit dem 
liknon auf dem Haupt den Thiasos anführt.88 

An einen solchen dionysischen Festzug mit dem liknon werden 
wir erinnert, wenn in der Klemensprozession der Bischof (in der 
Legenda Italica Konstantin/Kyrill) in Begleitung der jubelnden Menge 
die gefundenen Reliquien in einem loculus auf dem Haupt ans Schiff 
trägt.89 

 
84 Vgl. Pfister 1909, 387f. 
85 Vgl. Paus. 10,4,3; Plu. E Delph. 9; Nilsson 31967, 570. 
86 Vgl. Simon 1962. 
87 Vgl. Orph. Fr. 99 Kern (= 329II Bernabé); Nilsson 21950, 497. Der Beiname 

Κραδιαῖος für dieses Dionysoskind, der die Wörter für das Herz (κραδία) wie 
auch für den Feigenbaum (κράδη) evoziert, lässt an ein phallisches Kultgerät aus 
Feigenholz denken, das also Idol und Reliquie in einem gewesen wäre, vgl. 
Kerényi 1951, 247f.; Hupfloher 2000, 94 Anm. 4. 

88 Der Krater des Polygnotos aus Spina zeigt das mit einem Tuch bedeckte liknon 
auf dem Haupt einer Priesterin, die den Thiasos zu einem Götterpaar im Tem-
pel führt, vgl. ARV2 1052,25. 1680. Siehe auch A.G. 6,165,5f: φορηθὲν πολλάκι 
μιτροδέτου λῖκνον ὕπερθε κόμης. 

89 Legenda Italica c. 5: ipsemet sanctus vir super proprium caput sanctarum reliquiarum 
loculum levans, ad navim cum ingenti universorum subsequentium tripudio detulit ; slovo c. 5: 
venerabilis episcopus beatum loculum in capite portans cum quodam fideli adstante in arca 
reposuit, vgl. Vašica 1948, 68 (zu loculus für die Staurothek vgl. Egeria itin. 37,1). 
Ein anderes Mysterienelement ist bereits zuvor zu erkennen, wenn die Auffin-
dung der Reliquien im Schein der Fackeln und unter allgemeinem Jubel erfolgt, 
vgl. slovo c. 4-5: Iluminatione apta illuminati in terram exoptatam procidimus […]. Illuxit 
nobis sanctum praeclarum caput inclytum Clementis […] statim beata vox exclamavit: 
Gaudete […]. Ecce enim caput beatum tamquam sol lucide nobis ex inferni profunditate 
illuxit. Quo voce audita omnes subito laetitia affecti hymnum laudis ad Deum effundebant, 
vgl. Vašica 1948, 67f. Zur Auffindung der Persephone bei ihrem Aufstieg aus 
der Unterwelt an den Eleusinien vgl. Lact. epit. 18 (23),7: facibus accensis per noctem 
Proserpina inquiritur et ea inventa ritus omnis gratulatione ac taedarum iactatione finitur, 
vgl. Burkert 1982, 304. 
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7. Die Festtermine 

Die ältesten Kalendereinträge für Klemens finden wir in der römi-
schen depositio martyrum (um 336) am 9. November, im syrischen 
Martyrologium (um 411) am 22. Januar sowie im karthagischen 
Martyrologium (nach 500) am 23. November.90 Nachfolgend verfes-
tigte sich der Termin des Martyriums in der letzten Novemberwoche 
am 23. November in Rom, am 24. und 25. November in 
Konstantinopel. Die Auffindung der Reliquien notiert die Legenda 
Italica am 30. Dezember 860, der slawische slovo am 30. Januar 861 – 
bei letzteren mit entsprechendem Jahresfest.91 Zur Erinnerung an die 
Amtseinsetzung durch den Apostel Petrus feierte man in Rom ‚nach 
altem Brauch‘ die cathedra S. Clementis am 22. Januar.92 Die Termine 
konzentrieren sich insgesamt um den November und den Januar. 

Festzeiten zu Beginn und Ende des Winters ergaben sich auch 
bei der Parthenos von Chersonesos. „Unmittelbar vor Winterein-
bruch“ und bereits „durch die aufkommenden Stürme beeinträchtigt“ 
siegte Diophantos über die Skythen. Wenn seine Mannschaft davor 
die Wunderzeichen der Göttin in ihrem Heiligtum sah, ergibt sich 
eine Feier im späten Herbst. Als er nach der Niederschlagung eines 
weiteren Aufstandes die Krim „am Beginn des Frühlings“ endgültig 
unter die Kontrolle von Pontos gebracht hatte, ehrte man den Feld-
herrn an den Partheneia.93 Das Dekret ist mit dem 19. Tag im Monat 

 
90 Vgl. Lietzmann 1903, 5. 7. 9. Dass mit Klemens im syrischen Kalendar der 

Bischof von Rom gemeint ist, geht schon daraus hervor, dass der gleiche Kodex 
(London BL Add. 12150) auch die Pseudoklementinen enthält. Der namens-
gleiche Klemens von Ankyra hat seinem Tag am 23. Januar. Das Menologium 
Basileios’ II. vermischt die Traditionen, wenn dort Klemens von Rom am 25. 
November in Ankyra den Märtyrertod durch Verhungern stirbt, sein Leichnam 
aber durch die Gläubigen weiter nach Chersonesos gebracht und von den Hei-
den im Meer versenkt wird, vgl. PG 117, 178. 

91 Der Eintrag findet sich auch in mehreren Evangeliaren und Apostoloi, vgl. 
Hannick 1988, 229. 

92 Vgl. Meyvaert / Devos 1955, 412. 
93 IOSPE I² 352: τοῦ καιροῦ συγκλείοντος εἰς χειμῶνα […] ἄ̣κ̣ρου τοῦ ἔαρος, vgl. 

Vunukov 2001, 168. 
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Dionysios datiert, der vom Frühlingsfest der Dionysia seinen Namen 
hat.94 

Dionysos hatte ebenfalls seine Festzeiten in Herbst und Frühjahr. 
In Delphi begann am Winteranfang mit der ‚Erweckung‘ des 
Dionysos liknites eine dreimonatige Festperiode.95 Der Winterbeginn 
war in Griechenland die Zeit der ‚Ländlichen Dionysia‘.96 In Italien 
feierte man in der zweiten Novemberhälfte das Fest der ‚Auffindung‘ 
(heuresis) des Dionysos oder des ägyptischen Osiris.97 Für eine Hafen- 
und Handelsstadt wie Chersonesos bedeutete der Winteranfang in 
erster Linie das Einstellen der Seefahrt.98 Dort sah man sich in be-
sonderem Maß auf die Gunst der Götter angewiesen. Das Kap der 
Krim bezeichnet das Nordende des Korridors zwischen den beiden 
großen Strömungskreisen des Schwarzen Meeres, der die direkte Pas-
sage über das offene Meer nach Kleinasien und zurück ermöglicht.99 
Chersonesos, das dieser Lage seine Schlüsselstellung im Schwarz-
meerhandel verdankte, war damit freilich auch den extremen Witte-
rungsverhältnissen im Herbst ausgesetzt, die man schon im 
Diophantosdekret beklagte.100 

Die Seestädte an der Ionischen Küste begingen die zu Frühlings-
beginn allgemein gefeierten Dionysia als Rückkehr des Dionysos aus 
dem Meer, weshalb das Fest dort auch Katagogia (Ankunftsfeier) 
hieß.101 Das Schiff, auf dem der Gott (als Statue) in den Hafen ein-

 
94 Vgl. Ginzel 1911, 384. 
95 Vgl. Plu. E Delph. 9. 
96 Vgl. Lyd. mens. 4,158; Scholia in Ar. Pl. 1129; Pickard-Cambridge 21988, 42. 
97 Vgl. CIL 1,359/360. 40f. Mommsen, siehe oben Anm. 41. 
98 Vgl. Vegetius, Epitoma Rei Militaris 4,39; Plin. nat. 21,47; Arist. Mete. 2,5. 
99 Vgl. McInerney 2015, 308. Diese Strömungsverhältnisse bedingten möglicher-

weise auch den periodischen Wassertiefstand am Klemensgrab. 
100 IOSPE I², 352: κωλυθεὶς δὲ διὰ χειμῶνας. Vgl. eine spätere Katastrophe während 

des Krimkrieges nach Grinevetsky 2014, 62: „Am 14. November 1854 wurde 
die HMS Prince vor Balaklawa [Strabons Symbolon-Hafen, 25 km südöstlich 
vom Kap Chersonesos] durch einen orkanartigen Sturm binnen kurzer Zeit aus 
der Verankerung gerissen und vollständig zerstört. 34 britische und französische 
Kriegsschiffe sanken, 1.500 Menschen ertranken“. 

101 Nilsson 31967, 583: „Die Epiphanie des Dionysos im Frühling wurde zur Er-
öffnungsfeier der Schifffahrt, weil er übers Meer herkam.“ Katagogia-Feste sind 
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fuhr, wurde von den Ankertauen gelöst und auf die Agora gezogen. 
Die Zeremonie war ein großes Staatsfest, an dem der Einzug des 
Gottes sicherlich auch einen entsprechenden Auftritt der Stadtregie-
rung bedeutete. So geschah es, wie man annimmt, im Rahmen der 
Katagogia von Ephesos, dass im Frühjahr 41 v.Chr. der neue Herr-
scher über Asien, Mark Anton, von den bakchantisch verkleideten 
Bewohnern als Dionysos Charidotes und Dionysos Meilichios bejubelt in 
die Stadt einzog. Der Triumvir brachte der Artemis in ihrem Tempel 
ein großes Opfer und hielt Gericht über seine früheren Gegner.102 

Im Frühjahr hatte auch Artemis, die Schutzherrin der Häfen, ihre 
Zeit.103 Als Tauropolos regierte sie das Sternzeichen des Stiers, das mit 
dem Aufgang am Frühjahrsäquinoktium den Seeweg zu den ‚Taurern‘ 
wieder öffnete.104 Ähnliches gilt für ihre ägyptische Verwandte. Die 
Korinther veranstalteten am ersten Frühjahrsvollmond eine große 
Prozession zum abfahrenden Isisschiff (Ploiaphesia) an den Hafen. Der 
römische Kalender verzeichnet dieses navigium Isidis am 5. März.105 

Im christlichen Chersonesos standen Feiern für Klemens am An-
fang und am Ende der Winterperiode: im Herbst sein Martyrium im 
Meer, im Frühjahr seine Einholung auf dem Schiff. Das praktische 
Grundmuster besteht jeweils im adventus der Regierenden in ihre 
Hauptstadt. Spektakuläre Siegesfeiern wie für Diophantos oder 
Markus Antonius, auch wenn sie erst den Anlass für eine Aufzeich-
nung gaben, sind dabei die Ausnahme. Es waren die regulären Auf-
tritte der grundsätzlich immer siegreichen Obrigkeit, die sich mit der 
religiösen Feier verbanden. Gleiches ergibt sich auch für den Kult der 
ersten Märtyrer.106 

 
in Smyrna, Ephesos, Priene und Milet inschriftlich belegt, vgl. Burkert 1972, 
223. 

102 Vgl. Plu. Ant. 24,3; App. BC 5,4,15; Tassignon 2003, 82. 
103 Vgl. A.G. 6,105,1; Call. Dian. 39. 259. Zum Seeausfahrtsfest der Delphinien in 

Athen und Aigina unter dem Schutz der Artemis und des Apollon vgl. 
Mommsen 1864, 46f. 

104 Vgl. McInerney 2015, 308. Damit käme der Name der ‚taurischen‘ Halbinsel 
selbst aus der nautischen Himmelsbeobachtung der Griechen. 

105 Vgl. Egelhaaf-Gaiser 2000, 53. 
106 Vgl. Ulp. Dig. 1,116. 7, 1; Williams 2012, 162-167; McCormac 1972. 
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8. Smyrna, Ephesos und Karthago als Parallelfälle 

Polykarp von Smyrna liefert mit der Verehrung seiner verbrannten 
Gebeine das erste bekannte Fallbeispiel für einen Märtyrerkult. Dieser 
Schüler des Johannes und erste Bischof von Smyrna wurde am zwei-
ten des Monates Xanthikus, am 23. Februar, einem Großen Sabbat, 
vom Prokonsul Lucius Statius Quadratus (155-157) verurteilt und bei 
den eben stattfindenden Zirkusspielen hingerichtet. Lane Fox identi-
fizierte diesen Großen Sabbat – wegen deren Gleichzeitigkeit mit den 
Gerichtstagen – mit den Dionysia/Katagogia, die in Smyrna als Einzug 
des Dionysos auf einer Trireme „zur ersten Frühlingszeit“ im Monat 
Anthesterion (Januar/Februar) stattfanden.107 

Unmittelbar mit der Feier der Katagogia verbunden ist in Ephesos 
das Martyrium des Paulusschülers und Bischofs Timotheos an einem 
22. Januar (um 97). Dieser starb an diesem Fest unter den Steinen 
und Stöcken der aufgebrachten Teilnehmer, die er vom ‚Wahnsinn‘ 
(insania) der heidnischen Feier abhalten wollte.108 Die Umstände sei-
nes Todes unterscheiden den Märtyrer kaum von den mythischen 
Gefolgsleuten oder Gegnern des Gottes wie Ikarios, Orpheus und 
Pentheus, die unter den Steinwürfen und Knüppeln der dionysischen 
Festgemeinde ihr Ende fanden.109 In Wahrheit hätte der Prokonsul 

 
107 Vgl. Fox 1986, 447f., siehe oben Anm. 101. Gaston 2006, 22 schiebt die Vor-

stellung von den Dionysia als einem Fest, das die jüdischen Bewohner (möglich-
erweise als ihr Purim) mit der Mehrheitsgesellschaft feierten als „interesting but 
somewhat romantic“ beiseite, ohne in Betracht zu ziehen, dass Zirkusspiele und 
Gerichtstage unter dem Vorsitz des Prokonsuls in erster Linie einen Staatsakt 
bedeuteten, der für alle von Wichtigkeit war. Vgl. auch Buschmann 1998, 39. 
161. 167f. 260. 366. 

108 Acta S. Timothei (Usener 1877, 128): Finiuit autem sanctus et gloriosus apostolus et 
patriarcha ac martyr Christi Timotheus post uocatarum Catagogiarum, quae est secundum 
Asianos quidem mensis quarti tricesima, secundum autem Romanos mensis ianuarii uicesima 
secunda die, regnante in Romanorum ciuitate praedicto Nerua, proconsulante autem Asiam 
Peregrino. 

109 Acta S. Timothei (Usener 1877, 11f.): Catagogiarum (sic enim eamdem ipsi uocabant) 
festiuitatem in diebus quibusdam perficientes, praetexta quidem se ipsos circumponentes et ut 
cognosci nequirent facialibus uelantes illorum facies, et ropala et imagines simulacrorum 
portantes, ac cantica ludicra quaedam clamantes, superinsiliebant inordinabiliter liberas et 
uenerabiles mulieres. Homicidia etiam et alia plura inlicita et nefanda operantes, et multum 
sanguinem effundentes in designatis locis ciuitatis et haec quasi necessaria ad profectum animae 
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Peregrinus kaum einen Aufruhr mit Lynchjustiz an einem Fest gedul-
det, an dem er anwesend war. Für die Prokonsuln von Asia waren die 
Katagogia auch der Termin für die erste Gerichtsversammlung 
(conventus) in der Hauptstadt, mit der ihre Reise durch die größeren 
Städte der Provinz begann, wo sie ebenfalls Gericht hielten. 110 Da 
man sich in Smyrna offenbar nach dem Terminkalender des Statthal-
ters richtete und das Fest einen Monat später feierte, konnte dieser 
dort erneut an den Katagogia einziehen.111 Der Große Sabbat, an dem 
Polykarp vom Prokonsul verurteilt wurde, war also vermutlich nichts 
anderes als die Bezeichnung der Christen und Juden für die Dionysia / 
Katagogia, an denen der Prokonsul zur Gerichtsversammlung in die 
Stadt kam.112 

Die Genese des örtlichen Märtyrerkultes in der Staatszeremonie 
ist auch in Karthago wahrscheinlich. Dort erlitten Perpetua und 
Felicitas ihre Verurteilung und Hinrichtung bei den Spielen zum ‚Ge-
burtsfest des Geta‘ an einem 7. März.113 Zwei Tage vor diesem liegt 
 

agentes non sinebant […] ipsis quos praediximus superportatis palis [rhopalis] et lapidibus 
usi iustum interfecerunt. Im dionysischen Thiasos schlugen die Feiernden mit ihren 
(weichen) Thyrsosstäben gegenseitig aufeinander ein. Diodor fabelt, in den An-
fangszeiten habe man noch stattdessen im Weinrausch mit Holzstöcken aufei-
nander losgeschlagen, was manchem das Leben kostete, vgl. D.S. 4,4,6-7 = 
FGrHist 3 A 274f. Er spielt damit auf die Kultlegende vom Tod des Ikarios an, 
der die Gabe seines Gastfreundes Dionysos zu den Dorfgenossen brachte und 
von den Berauschten mit Knüppeln (ῥοπάλοισιν nach Nonn. D. 47,125f.) er-
schlagen wurde, vgl. Merkelbach 1963, 332f. Zu Pentheus und Orpheus vgl. E. 
Ba. 355-357. 1096-1100; Ov. Met. 11,27f. 

110 Lehner 2005, 152: „Die Dionysia waren offenbar in besonderem Maße mit dem 
politischen Leben der Stadt verknüpft […]. Wie bei den in der ganzen griechi-
schen Welt begangenen Dionysia auch sonst üblich, wurden in Ephesos im 
Rahmen der Feiern Dekrete von Rat und Volk, etwa die Verleihung des Bürger-
rechts an Fremde, verkündet.“ Der 22. Januar fiel als 30. Poseidaon auf den 
Frühlingsbeginn des asianischen Kalenders, vgl. Ideler 1825, 413f. 

111 Mit der Feier der Katagogia/Dionysia verbundene conventus-Sitzungen des Prokon-
suls werden in Ephesos für Januar, in Smyrna für Februar/März inschriftlich 
verzeichnet, vgl. Inscriptiones Ephesi 661; Aristid. Or. 50,71-94; dalla Rosa 2012, 
271-273. Dem entspricht die literarisch belegte Reiseroute, vgl. Michell 1999, 
22-25. 

112 Vgl. 1 Makk 1,43; Strelan 1996, 177f. 
113 Als konkreter Festanlass wird die Verleihung der toga virilis an den 14-jährigen 

Geta 203 vermutet. In einem Teil der lateinischen Textüberlieferung, vollends 
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im römischen Kalender das navigium Isidis, “the launching of the 
sacred ship, the principal ceremony on the fifth of March.”114 An die-
sem war man – so wird zumindest für Korinth berichtet – mit lauten 
Glückwünschen für die Regierung, das römische Volk und die Seeleu-
te hinunter zum Hafen gezogen. 

Solche vota publica als Glückwünsche des Beginns waren fester 
Teil der Staatsfeierlichkeiten. Besondere Bedeutung hatten die vota 
decennalia nach einer zehnjährigen Regierungszeit des Kaisers. Wegen 
seines exklusiven Aufwands berühmt wurde das Dezennium, das 
Septimius Severus im Jahr 203 als Jubiläum seiner gesamten Familie 
feierte.115 Strenge Christen wie Tertullian, der zu eben dieser Zeit in 
Karthago wirkte, lehnten die vota grundsätzlich ab.116 Ihre regelrechte 
Verweigerung hätte wiederum die sakrale Autorität des Kaisers und 
die Loyalität zu ihm in Frage gestellt.117  

Die Glücksgöttin Felicitas war eine Erscheinungsform der Isis 
und damit Schirmherrin des severischen Hauses. 118  So sind auf 
severischen Prägungen Votaformeln wie FELICITAS PERPETVA, 
FELIC PERPETVAE AVG, FELICITAS PERPETVA SAEC u.ä. bevorzugt 

 
aber in der griechischen Fassung, ist nur von einem ‚Geburtsfest des Caesar‘ die 
Rede. Im kappadokischen Caesarea erlitt Gordius das Martyrium am Natalis 
Martis, den die Stadt am 1. März mit Spielen beging, vgl. Leemans 2006, 76: 
“Christians of Caesarea also participated in the celebrations of 1 March […] it 
seems likely that they were still doing this in AD 379”. 

114 Alföldi 1937, 47f. Zu den vota für die Regierung bei der Ausfahrt des Isisschiffes 
am ersten Frühjahrsvollmond in Korinth vgl. Apul. met. 11,5,17. 

115 Vgl. Scott 2017, 154-156; Heffernan 2012, 225. Die Inschrift INDVLGENTIA 
AVGG IN CARTH auf severischen Münzen aus dem Jahr 203 (SR-6285, RIC IV 
26) spricht für „einen bedeutenden Gunsterweis gegenüber Karthago, der auf 
deren Afrikareise in der ersten Hälfte des Jahres 203 erfolgte“ (Lichtenberger 
2011, 105). 

116 Tert. apol. 85,4: Cur enim vota et gaudia Caesarum casti et sobrii et probi expungimus? 
Sordi 1979, 349 sieht dort einen konkreten Bezug auf die Dezennalien des 
Septimius Severus. 

117 Vgl. für das Schreiben Theodosius I. an den Proconsul Africae Cod. Theod. 
16,10,17. Die vota publica behielten ihre Bedeutung als Staatszeremonie noch bis 
ins 6. Jahrhundert, vgl. Graf 2002, 441. 

118 Vgl. Rubin 1977, 164. 
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zu finden.119 Als Namen der Märtyrerinnen konnten auch die Chris-
ten ihre Wünsche für die Beständigkeit des Glücks bei den Regieren-
den ausrufen.120 

Auf den Tag einer Staatszeremonie fiel auch das Märtyrerfest für 
Karthagos Bischof Cyprian, der vom Prokonsul Galerius Maximus 
am 13. September 258 festgesetzt und folgenden Tages verurteilt so-
wie hingerichtet wurde.121 Am 13. September feierte man in Rom den 
Stiftungstag des Kapitolinischen Tempels als ein Mahl, mit dem der 
Senat die Götter Jupiter, Juno und Minerva bewirtete und mit ihnen 
speiste. Dieses Iovis epulum (mit der probatio equorum am Folgetag) fand 
während der ludi Romani statt, die als ein großes Volksfest gefeiert 
wurden. 122  Auch Karthago hatte sein Kapitolium. Cyprian selbst 
nennt es in seinen Schriften als den Ort, an dem man von den Chris-
ten die Teilnahme am Opfer forderte.123 In der Basilika, die am Ort 
seiner Hinrichtung errichtet war, zeigte man die mensa Cypriani, an der 
Cyprian selbst gespeist haben soll. An dieser feierte man die Vigil sei-
nes Martyriums mit Tanz und ausgiebigen Gelagen, was Augustinus, 
der uns dies überliefert, heftig kritisiert. 124 Die passio berichtet von 
Cyprian selbst, dass er vor seiner Hinrichtung die Vergünstigung er-
halten hatte, die Nacht „mit seinen Tischgenossen und Freunden“ im 
Haus des Prokonsuls zu verbringen, während das Volk draußen 
wachte.125 So übernahm der Märtyrer die Aufgabe des Himmelgottes, 
der einmal im Jahr bei den Menschen Mahl hielt. 

Die Vermutung einer Kultverdrängung am Klemensgrab findet 
also auch Bestätigung durch analoge Entwicklungen in anderen Met-
ropolen des Reichs. 

 
119 Vgl. RIC III Commodus 249 (um 192); Medaillon der Iulia Mamaea in Gnecchi 

1898, 2,83,2; RIC IV Severus Alexander 123. 125 (no. 660. 675). 
120 Augustinus stellt Perpetua und Felicitas mit ihren Namen und die gleichlauten-

den Votarufe einander gegenüber, vgl. serm. 280-282 = PL 38, 1280-1286; 
Divjak 2001, 624f. 

121 Vgl. Stuiber 1957. 
122 Vgl. Kroll 1916. 
123 Vgl. Cypr. laps. 8,24; epist. 59,13-18; CIL 8,1013 = Suppl. 12464; Tert. apol. 13. 
124 Vgl. Aug. serm. 113. 311. 
125 Vgl. Pont. vita Cypr. 15. 
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9. Ergebnis 

Die Überlieferung vom Martyrium des Klemens und seinem Grab bei 
Chersonesos auf der Krim enthält von Anfang an Hinweise auf got-
tesdienstliche Verehrung. Diese beginnt im martyrium aus der 2. Hälfte 
des 4. Jahrhunderts mit der Klage der Schülergemeinde am Ufer des 
Meeres, in das der Exilierte an einem Schiffsanker beschwert von den 
Schergen Kaiser Trajans geworfen wurde. Die See gab vor den Augen 
der trauernden Jünger das Monument frei, in dem Engel den Leich-
nam des Gemarterten auf dem Meeresboden geborgen hatten. Seit-
dem weiche an jedem Jahrestag (23. oder 24. November) erneut das 
Wasser zurück, um den Pilgernden den Weg dorthin frei zu machen. 
Das folgend berichtete miraculum spielt auf dem Hintergrund eines 
Gottesdienstes am Grab mit anschließendem Mahl am Fest. Im 6. 
Jahrhundert erfahren wir von einer Schiffsprozession der Einwohner 
und des Klerus von Chersonesos zum Klemensgrab am Jahrestag, 
aber auch von Pilgern, die bis aus dem Frankenreich dorthin kamen. 
Die Berichte sprechen zumeist von einer Art Gezeiteninsel, auf der 
das Grab lag. Diese ist wohl identisch mit der Insel in der Kosaken-
bucht westlich vom Südkap, auf welcher Fundamente einer frühmit-
telalterlichen Kirche liegen. Neben dieser bestand auch noch eine Pil-
gerkirche am äußeren Ufer des Kaps, wo sie ein sichtbares Zeichen 
für die ankommenden und abfahrenden Schiffe war. 

Ein Bericht aus dem Winter 860/861 über die Auffindung des 
Klemensgrabes durch die Obrigkeit von Chersonesos mit der Einho-
lung der Reliquien in die Kathedrale ist sowohl in einer römischen 
wie auch in einer aus dem griechischen Original übertragenen slawi-
schen Version erhalten.  

Die letztere lieferte mit eingeschalteten liturgischen Anweisungen 
die narrative Grundlage für ein Fest am 30. Januar, bei dem man die 
Einholung der Reliquien mit einer jährlichen Prozession wiederholte. 
In der römischen Version wird diese Einholung in den Erzählrahmen 
der Missionsreisen des ‚Slawenapostels‘ Konstantin/Kyrill gestellt. 
Dieser habe auf dem Weg zu den Chasaren das vergessene Grab wie-
der aufgefunden und die Reliquien über eine weitere Missionsreise zu 
den Mährern schließlich nach Rom in die Basilika San Clemente ge-
bracht, wo sich allerdings die Spuren verlaufen. Eine letzte Trans-
lation wird ein Jahrhundert später für Kiew berichtet, wo man die 
Häupter des Klemens und seines Gefährten Phoibos zeigte, die 
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Vladimir I. oder dessen Sohn Jaroslav bei einer Eroberung von 
Chersonesos dem Grab entnommen hatten. 

Wiederauffindung und Bergung des Leichnams sind von Anfang 
an Grundelemente des Kultes am Klemensgrab. Parallelen mit dem 
Mythos von Isis und Osiris ließen bereits die Vermutung aufkommen 
(Hofmann), Klemens habe hier im 4. Jahrhundert deren Kult ver-
drängt. Weiterführend erwies sich ein Vergleich über die Kultformen. 
Parthenos, die Isis-verwandte Schutzgöttin von Chersonesos, hatte 
ihr extraurbanes Heiligtum am Südkap gehabt, wo auch das Grab des 
Klemens lag. Der urbane Tempel der Göttin wiederum hatte sich an 
der Stelle der Kathedrale befunden, in die man seine Gebeine in jähr-
licher Prozession einholte. 

Ähnlich wie die frühen Märtyrer der großen Metropolen 
Antiochia, Alexandria, Ephesos, Smyrna und Karthago hatte Klemens 
in Chersonesos einen älteren Götterkult zwar verdrängt, gleichzeitig 
aber den antiken Festbrauch in verwandelter Form bis ins Hohe Mit-
telalter konserviert. 

Der Petrusnachfolger und Briefverfasser Klemens steht als einzi-
ger römischer Bischof auch im Kalender der Ostkirche. Seiner uni-
versalen Bedeutung entsprechend verdienten sein einstiges Grab auf 
der Krim und die Geschichte seiner Translationen sicherlich noch 
weitere Beschäftigung.126 

bernhardga l l i s t l@msn.com 

  

 
126 “It was in Crimea, in the ancient city of Chersonesus or Korsun, as ancient 

Russian chroniclers called it, that Grand Prince Vladimir was baptised before 
bringing Christianity to Rus […]. All of this allows us to say that Crimea, the 
ancient Korsun or Chersonesus, and Sevastopol have invaluable civilisational 
and even sacral importance for Russia, like the Temple Mount in Jerusalem for 
the followers of Islam and Judaism.” Rede des Präsidenten Wladimir Putin vor 
der Föderationsversammlung der Russischen Föderation am 4. Dezember 2014. 
Der Großfürst Vladimir I. ließ sich 988 in Chersonesos vom dortigen Bischof 
taufen. Als er nach der Taufe mit seiner Braut Anna in die Hauptstadt Kiew 
reiste, führte er die Kopfreliquien des Klemens und dessen Gefährten Phoibos 
mit sich, vgl. Nestorchronik 116,9-20, siehe oben Anm. 11. 
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Abb. 1: Situationsplan der bei Strabon 7,4 beschriebenen Küste 
der taurischen Chersonesos (Ernst von Stern, Bemerkungen zu 
Strabons Geographie der taurischen Chersonesos, in: Hermes 52 
[1917] S. 4). 
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Abb. 2: Kap Chersonesos (= Strabons Parthenion) und Kosakenbucht mit der 
Klemensinsel, Luftaufnahme von 2000 (Angelina A. Zedgenidze, Chersonesus 
Taurica. Spatial Organisation and Purpose of the Stronghold on the Isthmus of 
the Lighthouse Peninsula, in: Vestnik Drevnej, Istorii 79 [2019] S. 610 [fig. 1]. 
National Research University Higher School of Economics, Moscow, Russia. 
E-mail: azedgenidze@hse.ru). 
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Abb. 3: Blick von Alt-Chersonesos auf die Kosakenbucht mit der Klemensin-
sel, von Südosten (Angelina A. Zedgenidze, Chersonesus Taurica. Spatial Or-
ganisation and Purpose of the Stronghold on the Isthmus of the Lighthouse 
Peninsula, in: Vestnik Drevnej, Istorii 79 [2019] S. 628 [fig. 10]. National 
Research University Higher School of Economics, Moscow, Russia. E-mail: 
azedgenidze@hse.ru).


