
FREMDBILDER UND SELBSTBILDER DER JUDEN UND 
DES JUDENTUMS IN DER GRIECHISCHEN LITERATUR 

DES HELLENISMUS UND DER FRÜHEN KAISERZEIT

Während des Hellenismus entsteht die Septuaginta genannte griechische Übersetzung 
der hebräischen Bibel vermutlich für den Gebrauch in den griechischsprachigen Syna
gogen Alexandrias. Gleichzeitig entstehen auch zahlreiche Werke jüdischer Autoren in 
griechischer Sprache. Eine der Quellen für diese zum Großteil verlorene Literatur ist 
das CEuvre des pergamenischen Grammatikers und Universalgelehrten Cornelius Alex- 
andros ,Polyhistor1 von Milet, dessen Exzerpte aus jüdisch-hellenistischer Literatur bei 
dem konstantinisehen Kirchenhistoriker Eusebios von Caesarea überliefert sind. Alex- 
andros war unter den Gefangenen des Mithridatischen Krieges nach Rom gekommen 
und dort von Sulla freigelassen worden. Unter Verwendung verschiedenster Quellen 
dürfte er die gesamte jüdische Geschichte behandelt haben1. Neben Fragmenten über 
die Patriarchen und den Tempelbau Salomons2 wird ihm eine vermutlich von der Sibyl- 
linen-Tradition beeinflußte feministische4 Version der Moses-Geschichte zugeschrie
ben, derzufolge einst „eine Hebräerin namens Mosö gelebt habe, deren Schrift das Ge
setz bei den Hebräern ist“3.

Werke zweier griechischsprachiger Juden der frühen Kaiserzeit, des Philosophen 
Philon von Alexandria und des Historiographen Flavius losephos, eines Priesters aus 
Jerusalem, der während des Jüdischen Aufstands in römische Kriegsgefangenschaft 
geraten war, sind als Ganzes erhalten. losephos’ unter dem Titel Gegen Apion überlie
ferte Apologie4 ist wiederum eine der wichtigsten Quellen für die Juden betreffende 
Exzerpte aus verlorenen Werken griechischer Schriftsteller.

Alexandros und losephos, der griechische und der jüdische Kriegsgefangene 
Roms, können somit in gewisser Weise als exemplarisch für die Komplexitäten und' 
Brüche in der Überlieferung stehen, durch die uns Fremdbilder und Selbstbilder des 
antiken Judentums oft nur in dekontextualisierter Form zugänglich sind5.

1 Belayche 1997, 69-70.
2 FGrHist 273 F 19.
3 FGrHist 273 F 70 = Suda s.v. ’Ake^avSpoq 6 Mi/Gjaiog ... ksysi cöq yuvf| yeyo- 

vsv Eßpcua Mcoaco, tj? ecrui aoyypappa 6 Tiap’ 'Eßpaiou; vopoq.
4 Der Titel Contra Apionem geht auf Hieronymus (ep. 70,3,3; adv. Iov. II 14; cf. De vir. 

ill. 13) zurück und dürfte nicht ursprünglich sein (Troiani 1977, 25-26; Droge 1996, 116; 
Gmen 2005, 31-32).

5 Zur Überlieferungssituation cf. Belayche 1997, 57-58; Bohak 2000, 7-8; Collins 2005,
19.
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I. Apoikie und Idealstaat:
Griechische Konzeptualisierungen der Hierokratie des zweiten Tempels

Der Universalhistoriker Diodor und der Geograph Strabon widmen in ihren monumen
talen Werken den Juden je einen Exkurs, für den sie auf ältere Quellen aus der Traditi
on der hellenistischen Ethnographie zurückgreifen6. An historischen Ereignissen der 
vorhellenistischen Zeit behandeln diese Exkurse ausschließlich Moses’ Auszug aus 
Ägypten, denn in der Exodus-Geschichte sehen die griechischen Gelehrten die Origo 
der Juden und damit zugleich das Aition für ihre gegenwärtigen Sitten und Bräuche7. 
Vom Zeitpunkt dieser Ethnogenese an wird die zeitgenössische Bezeichnung ’lou- 
Souot gebraucht. Der Zeitabschnitt von Moses bis zum zweiten Tempel wird ausge
blendet, so daß dieser im wesentlichen als Begründer der zeitgenössischen jüdischen 
Staatsform, eines hierokratischen Tempelstaates, erscheint.

Diodors Quelle ist Hekataios von Abdera, ein Gelehrter, der zu Beginn der Ptole- 
maierherrschaft in Ägypten wirkte. Elekataios’ Text gibt Diodor vermutlich in gekürz
ter und vielleicht auch leicht überarbeiteter Fassung wieder8. Der Ursprung des jüdi
schen Volkes ist im Rahmen einer panägyptischen Theorie vom Ursprung der Völker in 
Form einer griechischen ktisis-Sage dargestellt9 (Diod. XL 3,1-2):

Kaxa xpv Aiyurtxov xo nakaiov koipiKrj; 7t£pioxdaeco; yevopevp; avs- 
rcsgTiov oi txoAAoi xf]v aixiav xcöv KaKÖv £7ii xo Saipoviov nokkcov yap 
Kai 7xavxo8a7r:cöv KaxoiKobvxcov ^evcöv Kai 8ipA.kayp.svoK; eüsgi ypco- 
pevcov Tispl xo iepov Kai xd; üuoia;, KaxaA.eA,uo9ai auveßaivs nap’ 
auxoi; xd; naxpiou; xeov üecov xipa;. Si07i£p oi xp; ycopa; eyyeveT; xm- 
eA.aßov, eav pp xou; akA.o(puA,ou; pExaaxpaovxai, A-daiv ouk saEaüai 
xöäv KaKÖov.10

6 Cf. Bar-Kochva 1996, 10-13. 26.
7 Bickermann 1927, 173.
8 FGrHist 264 F 6. Auch die hier relevanten Passagen aus Diodor sind nicht selbständig, 

sondern nur - doch wohl zuverlässig - bei dem byzantinischen Patriarchen Photios überliefert 
(Walton 1956, 256; Diamond 1974, 10-12; Stern 1987, 1106; Bar-Kochva 1996, 22-34; 
Bloch 2002, 32-34).

9 Cf Bickerman 1952, 74. An anderer Stelle (I 28,1-3) referiert Diodor eine ägyptische 
Tradition, derzufolge die Völker der Babylonier, Griechen, Juden und Kolcher aus ägypti
schen Apoikien entstanden seien, die er vermutlich ebenfalls aus Hekataios von Abdera bezo
gen hat (Gager 1972, 28-29).

10 „Als in alter Zeit in Ägypten eine Seuche herrschte, führte die Mehrheit <der Bevölke- 
rung> die Ursache des Übels auf die Gottheit zurück. Denn da viele Fremde von überallher 
<dort> lebten, die, was Heiligkeit und Opfer betraf, unterschiedliche Sitten hatten, geschah es, 
daß die traditionelle <ägyptische Art,> die Götter zu ehren, in Auflösung geraten war. Die 
Einheimischen nahmen deshalb an, wenn sie nicht die Fremden wegschickten, werde es keine 
Erlösung von dem Übel geben.“
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Diese xenophobe Tradition ägyptischer Herkunft11 wird zum Aition für die Entstehung 
verschiedener Völker weiterentwickelt. Denn die Fremden werden sogleich vertrieben 
(XL 3,2 suftü; ouv ^evpLaxoopEvcüv xcav akkosftvcov) und teilen sich dabei in 
zwei Gruppen: Die Hervorragendsten und Tatkräftigsten von ihnen besiedeln unter der 
Führung würdiger Anführer, nämlich Danaos und Kadmos, Griechenland und andere 
Orte. Die Masse des Volkes aber wird in das Land vertrieben, das jetzt Judaea heißt, 
denn dieses liegt nahe bei Ägypten und sei zu dieser Zeit ganz verlassen gewesen. Es 
zu besiedeln, stellt also keine größere Herausforderung dar. Die Elite der Vertriebenen 
wird folglich zu den Vorfahren der Griechen, der weniger tüchtige Rest zu denen der 
Juden. Es handelt sich hierbei ganz offensichtlich um eine Rückprojizierung von zeit
genössischem griechischem Überlegenheitsgefühl in die Ursprungsgeschichte der bei
den Völker. Der Führer der letzteren Siedlungsgruppe ist Moses, der sich durch die 
exemplarischen Herrschertugenden Klugheit und Tapferkeit auszeichnet und als Grün
der einer Apoikie in der Rolle eines Gesetzgebers beschrieben wird12. Neben anderen 
Städten gründet er auch Jerusalem, baut dort das Heiligtum13, richtet den Kult mit sei
nen Opfer- und Reinheitsvorschriften ein und teilt das Volk in zwölf Stämme. Der von 
ihm eingerichtete Kult ist bildlos, da Moses die Gottheit nicht für menschengestaltig, 
sondern den die Erde umfassenden Himmel für den einzigen Gott und Herrn des Uni
versums hält14. Eine vergleichbare ,uranomorphe‘ Gottesvorstellung wird von Herodot 
den Persern zugeschrieben15. In der griechischen Naturphilosophie findet sich die Got
teskonzeption eines anfanglosen Prinzips, das „alles umfaßt und regiert“16. Die Darstel
lung der jüdischen Gottesvorstellung bei Hekataios erfolgt somit in ,ethnophilosophi-

11 Cf. Hadas 1981, 107; Mendels 1990, 109; Gruen 1998, 53; Raspe 1998, 138. Berthelot 
(2003, 105) vermutet dagegen einen Einfluß der biblischen Plagenerzählung (Ex. 7,14-12,36).

12 Diod. XL 3,3 ijyeixo 5s xr)cg dmoudax; 6 Trpoaayopsuopsvoq Mcoarjc;, cppovf|asi 
xs Kai ävSpsia noko Siacpspcov (Jaeger 1938, 140; Gager 1972, 29-30; Diamond 1980, 
83-84; Mendels 1983, 98-101; Bar-Kochva 1996, 30-32; Gruen 1998, 52; Bloch 2002, 33- 
35).

13 Es wird vermutet, diese Tradition, die Moses persönlich zum Gründer des Jerusalemer 
Tempels macht, gehe auf die Jerusalemer Priesterschaft selbst zurück, die damit das Prestige 
ihres Heiligtums gegenüber der Konkurrenz des im frühen Hellenismus wiedererbauten Tem
pels in Samaria habe erhöhen wollen (Diamond 1974, 254-258; Mendels 1983, 101-102).

14 Diod. XL 3,4 ... Sid xo pf] vopidjeiv dv9pcö7iopop(pov slvav xov 9sov, akka 
xov Tcspisxovxa xf]v yfjv oripavov povov eivai 9sov Kai xcöv ökcov Küpiov.

15 I 131,1-2 ... oxi o6k av&pcoraxpueaq svopiaav xouq 9soo<; Kaxa 7rsp oi 
Ekkriveq sivai ... xov KOKkov 7ravxa xoü obpavoö Aia Kaksovxeq (Jaeger 1938a, 147;

Gager 1972, 31-32; Amir 1978, 7-8).
16 Cf. Aristot. phys. III 4,203b 10-15 ... ob xauxrig apxf|, akk’ aoxrj xcöv akkcov 

eivai 8ok£1 Kai Trspisxeiv arravxa Kai rtavia Koßspväv ... (cf. Metaph. A 9.1074 a 
31—b 3).
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scher4 Begrifflichkeit17 und kann wohl am besten vor dem Hintergrund des Interesses 
der Griechen für orientalische Weisheit verstanden werden.

Auf Moses’ Gesetzgebung hat die Erbitterung über die Vertreibung aus Ägypten 
allerdings negative Auswirkungen (Diod. XL 3,4):

xdc, 5s üooiag s^pAAaypsvac; ouvsaxf|aaxo x®v 7xapa xoig aAAoic sövsoi
Kai xag Kaxa xov ßiov aycoyag- 5ia yap xf]v iSiav ^svr|A,aGiav a.7iav0pG)-
7xov xiva Kai pioo£,svov ßiov sior|yf|oaxo.18

Die von Moses anders als bei den anderen Völkern eingerichteten Opferbräuche und 
Sitten erinnern an das, was Herodot über die Ägypter zu sagen hat19. Doch während 
dieser Landschaft und Klima als Ursache für die Andersheit der Ägypter ansieht, macht 
Hekataios die Erfahrung der Ausweisung aus Ägypten zum Aition für die „irgendwie 
menschenscheue und fremdenfeindliche Lebensweise“ der Juden. Dies stellt im übrigen 
eine genaue Umkehrung biblischer Gebote dar, in denen die Erfahrung des Fremdlings- 
daseins in Ägypten zum Aition für die Forderung wird, sich gegenüber Fremden gütig 
zu verhalten20.

Des weiteren wählt Moses Priester aus und richtet einen theokratischen Tempel
staat unter ihrer Herrschaft ein. Den Hohen Priester halten die Juden für „den Boten der 
Anordnungen Gottes“. Wenn er diese vor öffentlichen Versammlungen vorträgt, voll
ziehen alle vor ihm die Proskynese21. Rituelle Niederwerfung wird im griechischen 
Kulturkreis mit orientalischem Despotismus assoziiert22. Die Art der Darstellung des 
jüdischen Tempelgottesdienstes dürfte somit Leichtgläubigkeit und unkritischen Ge
horsam der Juden gegenüber ihren Priestern suggerieren.

Moses habe außerdem großen Wert auf die kriegerische Ausbildung der Jugend 
gelegt und so viel Land dazu erobert, das er in Form unveräußerlicher Landlose an

17 Cf. auch die Götter, die die Bewohner von Iambulos’ utopischer Sonneninsel verehren 
(Diod. II 59,2): osßovxai 8s Osobc; xo nspisxov Tiavxa Kai rjÄrov Kai. Ka&okoo nav- 
xa xa oopavia.

18 „Die Opferriten aber richtete er anders ein als bei den anderen Völkern und <auch> die 
Lebensführung. Denn wegen seiner eigenen Vertreibung als Fremder führte er eine irgendwie 
menschenscheue und fremdenfeindliche Lebensweise ein.“

19 II 35,2 xa Tio/Wa Tiavxa sp.7iaA.iv xoiai akkoioi ävOpcüTioiai saxf|aavxo 
fjftsa xs Kai vopoug.

20 Ex. 23,9; Lev. 19,34; cf. Dt. 24,17-18 (Görg 1988, 204-205; Bohrmann 1994, 186).
21 Diod. XL 3,5-6 xoöxov 8s 7ipoaayopsuoooiv apypspsa, Kai vopiüooaiv au- 

xoig ayyskov yivsoOai xcov xoö 9soo 7ipoaxaypaxcov. xooxov 8s Kaxa xaq ekkAtigi- 
ag Kai xaq aAAaq GUVoSoog cpr|Giv sKcpspsiv xa 7iapayysA.A.opsva, Kai Ttpog xooxo 
xo pspoq ooxcoq so7ii&si<; yivsaOai xobq ’looSaiooi; cooxs 7iapaxpf|pa TiiTixovxaq 
S7ii xf)v ypy npoGKovsiv xov xooxoig spppvsoovxa apyispsa (Walten 1955, passim; 
Mendels 1983, 106; Bar-Kochva 1996, 27-28). Rituelle Niederwerfung war im Kontext von 
Schriftrezitation (II. Esr. 18,5-6 [= Neh. 8,5-6]) und Opfer (Sir. 50,11-21 [23]) Bestandteil 
des Kultes im zweiten Tempel.

22 Gruen 1998, 51-52.
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Priester und Volk verteilt habe23. Des weiteren habe er die Einwohner zum Aufziehen 
aller geborenen Kinder verpflichtet, was zur Ursache von andauerndem Bevölkerungs
wachstum geworden sei24. Auch die Hochzeits- und Bestattungsbräuche habe er für die 
Juden ganz anders eingerichtet als die aller anderen Menschen25. Durch die Fremdherr
schaften der Perser und Makedonen sei bei den Juden vieles von den väterlichen Bräu
chen verändert worden26.

Hekataios von Abdera, dessen Schrift Diodors Exkurs zugrunde liegt, dürfte die 
Details der mosaischen Verfassung von in Ägypten lebenden Juden, die Vertreibungs
geschichte dagegen aus ägyptischen Quellen bezogen haben, deren antijüdische Ten
denz er wohl abgemildert hat27. Bei seiner Darstellung der jüdischen Kxtatc; spielen 
zudem verfassungstheoretische Spekulationen und Idealstaatsentwürfe eine Rolle28.

Strabons Exkurs über die Juden basiert auf einem Text des stoischen Philosophen 
und Gelehrten Poseidonios von Apameia29. Dieser beruft sich auf eine communis opi- 
nio, derzufolge die Vorfahren der Juden Ägypter waren30: Moses sei ein ägyptischer 
Priester gewesen, der aus Unzufriedenheit mit der ägyptischen Religion das Tand ver
lassen habe, in Begleitung vieler, die „das Göttliche ehrten“ (XVI 2,35 xipcovxsc; xo 
hsrov). Seine Lehren über das Göttliche werden folgendermaßen wiedergegeben (XVI 
2,35):

Juden und Judentum in der griechischen Literatur

23 Diod. XL 3,7 (Gager 1972, 33-34; Mendels 1983, 106-109).
24 Diod. XL 3,8. In Morallehren jüdischer Provenienz findet sich das Verbot, Neugebo

rene auszusetzen (Phokylidea 184-185; los. c. Ap. II 202) oder zu töten (Orac. Sib. III 765; 
Didache 2,2 ~ ep. Bam. 19,5). Philon gewinnt das Verbot der Kindesaussetzung aus Ex. 21,22 
(spec. leg. III 110-119): Bei vielen anderen Völkern sei diese jedoch wegen deren „Men
schenfeindlichkeit“ Brauch (spec. leg. IV 110 5 7iapa rcokkoic; xcöv akkcov eövwv svsKa 
xij<; cpixnKpq aTiavTpcoTcic«; yeipopüsq aasßr|p.a yeyovsv). In griechischen Idealstaats
entwürfen wird dagegen propagiert, nicht alle Kinder aufzuziehen (Plat. Pol. V 459e. 460c: 
Nur die Kinder der ayahoi bzw. apiaxoi sollen aufgezogen werden, sofern sie nicht behin
dert sind. Aristot. Pol. IV 16. 1335b 19: Behinderte Kinder sollen nicht aufgezogen werden; 
Abtreibung wird als Mittel zur Geburtenkontrolle empfohlen).

26 Diod. XL 3,8 ... Tioku xo rcappkkaypsvov sysiv enoipos vopipa Ttpoq xa xcöv 
akkcov dv^pconcov.

26 Diod. XL 3,8 ... -xokka xcöv 7iaxpra>v xoiq ’IouScuok; voplpcov eKivpOp. Gegen 
eine solche Infragestellung der mosaischen Authentizität und Altehrwürdigkeit der traditionel
len jüdischen Lebensweise verwehrt sich Philon mit der Behauptung, daß sie sich trotz aller 
Wechselfälle der Geschichte nicht im Geringsten verändert habe (vit. Mos. II 15 ... oböev 
d/Uf ob5s xo piKpoxaxov xcöv Siaxexaypsvcov eKivf|ür|).

27 Wardy 1979, 638; Stern 1987, 1106; Gruen 1998, 53-55.
28 Jaeger 1938, 141-142; 1938a, 152; Hengel 1973, 465; Bickerman 1988, 17-18; 

Meleze-Modrzejewski 1990, 115-116.
29 FGrHist 87 F 70 (Gager 1972, 38. 44-47; Bloch 2002, 42-44; Berthelot 2003, 115—

119).
30 XVI 2,34 ouxcü 8’ ovxcov pryaScov, f| Kpaxoöaa pakiaxa cpppp xcov nepi xo 

iepov xo sv xoi<; Jspoaokupou; Tiiaxsoopsvcov AiyoTixlooq ärrocpaivsi xobq Jipoyo- 
voog xcöv vüv ’looSalcov ksyopsvcov.
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scpp yap EKsivoq Kai eSiSaoKev, coq ouk öpücöc; cppovoiev oi Aiyurcxioi 
Uppioic; siKa^ovxec; Kai ßoaKppaai xo üeiov oüS’ oi Aißoe<;' ouk eö 8e 
ou8’ oi "Ekkr|vsq avOpamopopcpooi; xunoGvxsty sTp yap ev xoöxo povov 
üsog xo Tteptexov ppou; omavxax; Kai yfiv Kai üakaxxav, o Kakoupev 06- 
pavov Kai Koapov Kai xpv xcöv ovxcov cpoaiv. xooxoo Sr] xiq av eiKOva 
Tikaxxsiv üapppasis voüv sycov opoiav xivi xcöv nap’ ppiv; aXX’ säv 
5siv udaav ^oavouoiiav, xepsvoq 5’ acpopiaavxac; Kai apKov d£,io^oyov 
xipctv s8oo<; xwPU- syKOipäoOai 8e Kai abxouc; imsp eaoxcöv Kai limep 
xcöv aAAcov dXXovq xouq suovsipou<;- Kai 7ipoa8oKav 5siv äya&ov Tiapa 
xou Osoö Kai Scöpov asi xi Kai oppeiov xouq aoocppovcog ^cövxaq Kai ps- 
xa SiKaiooovp<;, xouq 8’ akXouq pp npoaSoKcxv.31

Moses erscheint hier also als Vertreter einer ethisch und philosophisch gereinigten Got
tesvorstellung. Der von ihm als einziger Gott anerkannte Himmel wird expliziter als bei 
Hekataios in der Begrifflichkeit des stoischen Pantheismus als Kosmos und Natur ge
faßt. Der passende Ort für die Verehrung dieser Gottheit ist ein kultbildloser Tempel, 
die passende Art des Kultes Tempelschlaf und Traumorakel3". Mit seiner Lehre ge
winnt Moses „nicht wenige Männer von guter Meinung“ (XVI 2,36 suyvcopovcu; av- 
Spag ouk oktyouc;) und führt sie dorthin, wo jetzt Jerusalem ist. Das felsenreiche und 
wasserarme Land ist aufgrund seiner Unattraktivität leicht zu erwerben. Außerdem 
droht Moses nicht mit Waffengewalt, sondern überzeugt mit seinem religiösen Konzept 
eines aufgeklärten Kultes33. Auch Moses’ Nachfolger leben eine Zeit lang „wirklich 
gerecht handelnd und gottesfürchtig“ (XVI 2,37 ötKaionpayouvxsq Kat §soasßst<; 
co<g aZpöcnt; 5vts<;)34. Doch dann gelangen zunächst abergläubische, sodann tyranni
sche Menschen in das Priesteramt. Diese führen aufgrund ihres Aberglaubens die be-

31 „Jener behauptete nämlich und lehrte, daß die Ägypter nicht recht dächten, wenn sie 
sich die Gottheit Wildtieren und Weidetieren gleich vorstellten, auch nicht die Libyer und 
auch nicht die Griechen, die <die Götter> menschengestaltig darstellten. Denn dieses Eine sei 
Gott, das uns alle und Erde und Meer Umfangende, das wir Himmel nennen und Welt und 
Natur der Dinge. Wer, der Verstand hat, würde wagen, davon ein Bild zu machen, das irgend
einem der Dinge <hier> bei uns gleicht? So müsse man alle Bildnerei unterlassen, vielmehr 
einen Bezirk abgrenzen und ein würdiges Heiligtum und <Gott darin> ohne Kultbild verehren. 
Und die leicht Träumenden sollten für sich selbst und für die anderen darin schlafen. Die be
sonnen und gerecht lebten, dürften immer etwas Gutes von Gott erwarten, eine Gabe oder ein 
Zeichen, die anderen aber dürften das nicht erwarten.“

32 Bei dieser Art von Traumprophetie handelt es sich um eine stoische Idee (Heinemann 
1919, 115; Amir 1987, 74; Berthelot 2003a, 166-167). Zur ambivalenten Haltung der bibli
schen Überlieferung zur Traumprophetie cf. Ehrlich 1953, bes. 137-150. 155-170.

XVI 2,36 ... Kai 7iapa8cöasiv UTiiaxvoopsvoc; xoiouxov asßaapov Kai 
xoiauxpv isponouav pxiq ooxs Sarcavaiq oxkijaei xouq XP®P£V009 ooxs Oeocpopi- 
aic; oox£ akkaiq upaypaxsiau; äxonoiq.

34 Damit üben sie die Tugenden, die nach griechischem Verständnis das rechte Verhalten 
gegenüber Göttern und Menschen umfassen (Dihle 1968, 10; Lebram 1974, 237).
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kannten zeitgenössischen jüdischen Bräuche, Speisegesetze und Beschneidung, ein35 36. 
Im folgenden hätten die Juden ihre Nachbarn ausgeplündert und einen Großteil Syriens 
und Phöniziens verwüstet - hierbei dürfte es sich um eine Reminiszenz an die Expansi
onspolitik der Hasmonäer handeln30. Doch halten sie noch immer ihre Akropolis als 
„Heiligtum ehrfürchtiger Gottesverehrer“ (XVI 2,37 (bq ispov aspvuvovxcov Kai 
Gsßopsvcov) in Ehren. Strabons auf Poseidonios basierender Exodusbericht stellt die 
Ursprünge der Juden positiver dar als Hekataios’ bei Diodor überlieferter: Die Vorfah
ren der Juden werden nicht aus Ägypten vertrieben, sondern bilden eine Art intellek
tueller Avant-Garde, die, unzufrieden mit den ägyptischen Verhältnissen, das Land ver
läßt, um ihre Ideale anderswo verwirklichen zu können. Die von Moses eingerichtete 
Theokratie wird als philosophische Idealstaat-Utopie beschrieben - vermutlich handelt 
es sich um Poseidonios’ eigene37. Moses und seine Zeitgenossen dienen folglich als 
Projektionsfläche für aktuelle philosophische Ideen. An den Juden der eigenen Zeit 
wird jedoch wenig Gutes gelassen. So hätten sich Moses’ Nachfolger aus guten Anfän
gen zum Schlechteren hin entwickelt (XVI 2,39 tag psv apxag Zaßovxsc; ob ipab- 
Zag, sKxpajtopsvoi 5’ stu xo %stpov). Dabei werden mit Speisegesetzen und Be
schneidung gerade die Bräuche kritisiert, die in den Augen der Juden selbst das Fun
dament ihrer Identität bilden. Im Hintergrund dieser Interpretation der jüdischen Ge
schichte als Kontrast zwischen idealer Vergangenheit und mehr als mangelhafter Ge
genwart dürfte Poseidonios’ allgemeine Dekadenztheorie stehen, möglicherweise auch 
seine Ablehnung hasmonäischer Politik, die in vielen Aspekten als das genaue Gegen
teil des von ihm skizzierten vergangenen Idealzustands erscheint38.

Für eine Szene bei Diodor, in der die Berater des Antiochos VII. Sidetes ihn - al
lerdings vergeblich - dazu zu drängen suchen, Jerusalem zu zerstören und das Volk der 
Juden ganz zu vernichten, wird wie für Strabons Exkurs über die Juden Poseidonios als 
Quelle vermutet39. Als Begründung für ihren Vorschlag dienen den Beratern folgende 
Ausführungen (XXXIV/XXXV 1):

35 XVI 2,37 snsix’ ecpioxapsvcov £7U xpv lepcoabvrjv xo pev npaixov SeioiSai- 
povcov, snsixa xupavviKÖ>v dv&pcoTtoav ek psv xfjq SsiaiSaipoviag ai xröv ßpco- 
paxcov drcooxeasiq, cöv7isp Kai vüv süog eaxiv abxoiq anexsoüai, Kai ai 7ispixo- 
pai Kai ai eKxopai Kai ai xiva xoiabxa evogia&p, sk 5e xcov xupavviScov xd 
Zpoxf|pia.

36 Bloch 2002, 52 Anm. 79.
37 Heinemann 1931, 35; Bar-Kochva 2000, 28. 34.

Heinemann 1919, 118; Amir 1978, 8-9; Gruen 1998, 46M7; Bloch 2002, 51-52; Ber
thelot 2003, 119-123; 2003a, 174-177.

39 XXXIV/XXXV = FGrHist 87 F 109; cf. Stern 1987, 1124; Bloch 2002, 43-44. - Die 
Widersprüche zu dem ethnographischen Exkurs, der Strabon als Quelle diente, würden sich 
dann durch die subjektiv-situative Wiedergabe der Ansichten von Antiochos’ Beratern erge
ben, denen der König ja im übrigen auch keine Folge leistet (Heinemann 1919, 120; Bar- 
Kochva 1996a, 313; Berthelot 2003, 127-133; 2003a, 183-184; Collins 2005, 24). An den 
hier zitierten Text schließt sich noch eine polemisch-antijüdische Version der Geschichte von 
Antiochos IV. Epiphanes’ versuchter ,Kultreform‘ an (XXXIV/XXXV 3-4), in der u.a. An-
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povoug yap oaiavxcov sövcöv a,KOivcövf|xoo<; eivai xf|<; itpoq aAAo sövoc; 
STupi^icxx; Kai Tio^epiouq unokapßavsiv Tiavxag. axeSeiKVOOV 8s Kal 
xouq Tipoyovoui; auxcov cog aasßsiq Kal piaoupevoog ijtxo xcöv üstöv kt, 
ä.7iaar|<; xrjt; Aiyurtxoo TcecpuyaSeupevoog. xobq yap äTapobg rj Xenpcmc, 
sxovxaq sv xoit; acopaai Kaüappoü x°Tlv wc; evaysiq auvaüpoia&evxag 
unspoplou«; 8KßsßA.r|a9'ai- xouq 8s s^opiaüsvxaq Kaxakaßsa&ai psv xouc;
7ispl xd Ispoaokupa xorcouq, auoxr|oap.svoo<; 8s xo xcöv Iou8alcov s&vo<; 
7iapa8oaipov 7ioifjaai xo piaoq xo xcpoq xoo<; äv9'P<x>7ioü<;- 8ia xooxo 8s 
Kal vopipa 7iavxsk(ö<; s^r|A.Xaypsva KaxaSei£,ai, xd ppSevl aXXcö sövsi 
xpans^rn; koivcovsiv pr|8’ suvosiv xd Tiapanav.40

Was Antiochos’ Berater hier als Argument anführen, ist eine antijüdische Form der 
Exodusgeschichte, wie sie sich in der bei Iosephos referierten graeco-ägyptischen und 
griechischen Literatur in verschiedenen Versionen wiederfindet und deren Struktur 
auch Flekataios’ ÄAsw-Darstellung des jüdischen Staatswesens und - ins Positive ge
wendet - Poseidonios’ mosaischer Idealstaats-Utopie zugrunde liegt. Die Ursprünge 
der Juden liegen in Ägypten, wo sie jedoch unerwünscht sind und schließlich vertrieben 
werden. Eine in unfreundlicher Weise als ,Fremdenhaß1 oder ,Menschenhaß4 interpre
tierte Entscheidung, sich von den anderen Menschen abzusondem, markiert ihre Ethno- 
genese und wird zum Aition für all ihre Sitten und Bräuche erklärt. So heben die Antio- 
chos-Berater als ,Beweis4 für die antisoziale Haltung der Juden insbesondere ihre Ver
weigerung der Mahlgemeinschaft mit Nichtjuden hervor41.

II. Zwischen Idealisierung und Diffamierung:
Die Referate in Iosephos’ Schrift Gegen Apion vor ihrem 

geistesgeschichtlichen Hintergrund

a) Buch I: Philosophenvolk und Misanthropenvolk

Irgendwann in den letzten Jahren des 1. Jahrhunderts n.Chr. sieht sich Iosephos vermut
lich durch Domitians repressive Politik gegen das Judentum veranlaßt, der Publikation

tiochos im Adyton des Tempels die Statue eines eselreitenden Moses findet, der ein Buch in 
den Händen hält.

40 „Denn als einzige von allen Völkern haben sie (sc. die Juden) keine Gemeinschaft und 
keinen Umgang mit einem anderen Volk und halten alle für ihre Feinde. <Die Berater> zeig
ten auf. daß ihre Vorfahren, weil sie unfromm und den Göttern verhaßt waren, aus ganz Ägyp
ten verbannt worden seien. Denn die Ausschlag oder Lepra am Körper hatten, seien aus Grün
den der kultischen Reinheit als Fluchbeladene zusammengetrieben und außerhalb der Grenzen 
verwiesen worden. Die <so> Ausgegrenzten hätten die Gegend um Jerusalem eingenommen, 
<dort> das Volk der Juden gebildet und den Haß auf die Menschen zur Tradition gemacht. 
Deshalb hätten sie auch völlig andersartige Bräuche eingeführt, nämlich mit keinem anderen 
Volk Tischgemeinschaft zu haben noch ihm überhaupt wohl zu wollen.“

41 Barclay 1996, 434M37; Berthelot 2003a, 185-187.
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der Jüdischen Archäologie, seiner großen, zwanzig Bücher umfassenden Gesamtdar
stellung der jüdischen Geschichte, eine apologetische Schrift über das Judentum folgen 
zu lassen42. Denn aufgrund von weit verbreiteter Unwissenheit, die dem Glauben an 
gehässige Verleumdungen Vorschub leiste, sieht er großen Aufklärungsbedarf43. Be
sonders scheint ihn zu bedrücken, daß man seiner Jüdischen Archäologie keinen Glau
ben schenkt44 45. Er will also zunächst gegen anderslautende Behauptungen beweisen, daß 
die Juden ein altes und ethnisch eigenständiges Volk sind. Denn hohes Alter und Origi
nalität waren im interethnischen Diskurs des Hellenismus und der Kaiserzeit immens 
wichtige Eigenschaften, von denen die Reputation eines Volkes in den Augen der kul
tivierten Welt abhing . Iosephos reklamiert für die Juden heilige, durch priesterliche 
und prophetische Überlieferung sanktionierte Tradition (I 29—43)46. Um das hohe Alter 
des jüdischen Volkes zu beweisen, greift er zunächst auf die in griechischer Sprache 
verfaßten Aigyptiaka des ägyptischen Hochpriesters Manetho aus Sebennytos zurück47. 
Doch erwähnt Manetho genau besehen gar nicht die Juden, sondern schreibt, daß die 
Hyksos, ein Volk von Hirtennomaden, nach 511-jähriger Herrschaft über Ägypten wie
der von dort vertrieben worden seien und daraufhin in Syrien Jerusalem gegründet hät
ten48. Indem er die Hyksos mit den Juden gleichsetzt - was ja auch ihre Lebensweise 
als Hirtennomaden nahelege - harmonisiert Iosephos Manethos Darstellung mit den 
biblischen Berichten über Ioseph und Moses (I 91-92)49. Darauf zitiert er eine lange 
Folge nach der Vertreibung der Hyksos herrschender Pharaonen. Diese endet mit einem 
Streit zweier Brüder, die Manetho mit Aigyptos und Danaos gleichgesetzt hat50. Iose
phos findet in Manethos Darstellung somit den Beleg, daß die Juden zum einen nicht 
von den Ägyptern abstammen und zum anderen als Volk weitaus älter sind als der

42 Troiani 1977, 26-29; cf. Stemberger 1990, 16-17.
43 I 2-3 ercsi 5s ooxvobq opcö xaig vno Suapsvsiag vno xivoov eipijpevau; 

Trpoaexovxac; ßkaacpppiaig Kai. xoig nepi xpv apxaiokoyiav vn spoö ysypapps- 
voiq aTuaxoövxag xsKpf|piov xs 710100 psvouq xoö vecoxepov sivai xo yevoq f|pcöv 
xo pr|5spta<; 7iapd xoig üncpavscn xcöv 'EkUrjviKcov iaxopioypaxpcov pyppriq fi^ioö- 
aüai, nepi xooxcov cmavxcov a>f|Urjv 5eiv ypayai auvxopcog, xcöv pev koiSo- 
pouvxcov xpv Suapsveiav Kai xb|v sKobaiov eksy£,ai i|/eu8okoyiav, xcöv 5e xpv ay- 
voiav snavopöcoaaaüai, 5i5a^ai 5s 7iavxa<; oaoi xdkTjüsg siSsvai ßobkovxai ne- 
pi xfjq f|psxspa<; cxpxaioxrixoc;.

44 Cf. Barclay 1996,361-364.
45 Cf. Oden 1978, 124; Droge 1989, 9-11; Dihle 2000, 188. 190-192.
46 Zu diesem in graeco-orientalischer Literatur verbreiteten Motiv cf. Oden 1978, 123.
47 I 75-90 = FGrHist 609 F 8. War Manetho Hoher Priester von Heliopolis (so FGrHist 

609 F 25), so hätte er damit eines der höchsten ägyptischen Priesterämter innegehabt (cf. Huss 
1994, 123-125).

48 Cf. Aziza 1987, 50; Gruen 1998, 56; zur historischen Herrschaft der Hyksos über 
Ägypten Redford 1970, 1-31.

49 Cf. Gen. 47,3 (Troiani 1975, 103-110).
50 1 93-102 = FGrHist 609 F 9.
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Troische Krieg, ja vielleicht sogar als die Griechen überhaupt, sieht man Danaos als 
deren Stammvater an51.

Zufrieden mit diesem Befund geht Iosephos zur phönizischen Überlieferung über: 
Aus den tyrischen Königslisten läßt sich ersehen, daß 143 Jahre und acht Monate, be
vor Pygmalions Schwester Karthago gegründet hat, in Jerusalem von Salomon der 
Tempel erbaut worden ist (I 108). Dies richtet sich offensichtlich gegen die von Iose
phos dann im zweiten Buch erwähnte Chronologie Apions, der den Exodus mit der 
Gründung Karthagos synchronisiert und die Juden damit entschieden jünger macht52.

Dann wendet Iosephos sich der babylonischen Überlieferung zu, für die er sich auf 
die Chaldaika des graeco-babylonischen Schriftstellers Berossos stützt53. Auf diesen 
kann er sich von der Zeit der Sintflut über die Tempelzerstörung durch Nebukadnezar 
bis zur Machtübernahme durch den Perser Kyros und den Wiederaufbau des Tempels 
in Jerusalem berufen. Die graeco-orientalischen Autoren bieten Iosephos also hinrei
chend Belege für das Alter des jüdischen Volkes.

Doch da es nach Iosephos’ Erfahrung Leute gibt, die nichtgriechischen Schriften 
grundsätzlich mißtrauen und nur Griechisches für glaubwürdig halten, will er nun alles 
Material, das er bei griechischen Schriftstellern über die Juden findet, Zusammentragen 
(I 161). So habe Pythagoras Lehrmeinungen der Juden und Thraker befolgt und über
haupt viele Gesetze der Juden in seine Philosophie übernommen. Diese Ansicht bezieht 
Iosephos aus einem Werk des hellenistischen Peripatetikers Hermippos von Smyrna54 55 56. 
Sie bietet ihm einen willkommenen Beleg dafür, daß die Juden schon in alter Zeit bei 
den Griechen bekannt gewesen seien und dort sogar Nacheiferer gefunden hätten (I 
166). Noch weitere der von Iosephos im folgenden zitierten Erwähnungen stammen aus 
den Schriften peripatetischer Philosophen, die die Juden als Beispiel für ,die Philoso
phie der Barbaren155 erwähnen:

So zitiert Iosephos aus dem 1. Buch eines philosophischen Dialoges Über den 
Schlaf des Aristotelesschülers Klearchos von Soloi, in dem dieser seinen Lehrer von 
einem Juden aus Koile Syria erzählen läßt, den jener während seines Aufenthalts in 
Asien kennengelemt habe (I 179)5 :

511 104; cf. Raspe 1998, 130; Dillery 1999, 95.
52 II 17; cf. Troiani 1977, 39. 51. Raspe (1997, 142) vermutet, mit diesem Synchronis

mus habe Apion suggerieren wollen, wie die Karthager seien auch die Juden ,Erzfeinde1 
Roms.

53 1 128-160; Berossos FGrHist 680 F 8-9.
54 I 162-165; cf. Origenes c. Cels. I 15,334 (Stern 1974, 93-94; 1987, 1118-1119; Gab- 

ba 1989, 623-624).
55 Cf. Dihle 2000, bes. 185-186.
56 I 176-183 = F 7 Wehrli. Zur Situierung des Dialogs und zu seinem philosophiege

schichtlichen Hintergrund cf. Lewy 1938, passim. Die Gestalt des Juden könnte dazu gedient 
haben, die peripatetische Position in Bezug auf die beiden diesem zugeschriebenen Tugenden 
Kapxspia und acocppoabvri (I 182) gegenüber der kynischen durch Berufung auf einen Ver
treter orientalischer Weisheit zu stützen (Bar-Kochva 1999, 247-249).
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oütoi 8s sioiv oaioyovoi xcov sv ’lvSoig cpikoaocpcov, Kakoovxai 8s, coq 
cpacuv, oi cpikoaocpoi Tiapa psv ’Iv8oi<; Kakavoi, napa 8s Xopoig Iou- 
Saioi, xoovopa kaßovxsg ano xoo xotcoü- npoaayopsusxai yap ov Kaxoi- 
Koöai xotcov ’looSala. xo 8s xpg nbXscöc, abxcov ovopa 7iavu aKokiov sa- 
xiv 'lspooaakpp.pv yap aöxpv Kakoöcuv. oöxog ouv 6 dvöpco7tog ... 
'EkkpviKog pv oo xf| SiaksKxcp povov, akka Kai xf| i|/uxp.57

Die Gestalt des Juden, die Klearchos Aristoteles hier einführen läßt, fungiert als orien
talischer Weiser und ist vor dem Hintergrund des innerphilosophischen Diskurses im 
frühen Hellenismus zu sehen. Seine exotische Herkunft bildet den pittoresken Kontrast 
für die griechischen Qualitäten, die Aristoteles ihm zuschreibt. Völlig griechisch zu 
sein ist in Aristoteles’ Mund - aber auch in losephos’ eigenen Augen - natürlich ein 
Kompliment58. Auch die hier behauptete indische Herkunft der Juden scheint losephos 
nicht weiter zu stören. Um der seinem Volk im Munde des großen Philosophen Aristo
teles zugeschriebenen philosophischen Qualitäten willen nimmt er den Widerspruch zu 
dem Argumentationsziel, die ethnische Eigenständigkeit der Juden zu beweisen, in 
Kauf.

Die Juden erscheinen bei Klearchos in Entsprechung zu hellenistischen Vorstel
lungen über die religiösen Eliten der Inder, Perser und verschiedener anderer Völker als 
eine Art syrischer Philosophenkaste59. Noch expliziter ist in dieser Hinsicht der Alex
anderhistoriker Megasthenes mit seiner Behauptung, „alles von den Alten über die Na
tur Gesagte wird auch von den Philosophen außerhalb Griechenlands gesagt, das eine 
bei den Indem von den Brahmanen, das andere in Syrien von den sogenannten Ju
den“60.

Der Ruf der Juden, Philosophen zu sein, findet sich auch bei Theophrast - wie 
Klearchos ein Aristotelesschüler -, aus dessen Schrift Über die Frömmigkeit der Neo- 
platoniker Porphyrios zitiert61. Die Juden erscheinen bei Theophrast nicht nur als Philo

57 „Diese (sc. die Juden) sind Nachkommen der Philosophen in Indien; die Philosophen 
werden, wie sie sagen, bei den Indem Kalaner genannt, bei den Syrern aber Juden nach ihrem 
Wohngebiet. Denn das Gebiet, das sie bewohnen, heißt Judaea. Der Name ihrer Stadt klingt 
sehr seltsam: Sie nennen sie nämlich Hierusaleme. Dieser Mann also ... war nicht nur grie
chisch in seiner Sprache, sondern auch in seiner Seele.“

58 Lewy 1938, 224; Levy 1978, 77; Barclay 2002, 13-14.
59 Cf. Lewy 1938, 217-221; Tcherikover 1974, 359-360; Wardy 1979, 636-637; Stern 

1987, 1109-1111; Bickerman 1988, 15-16; Gabba 1989, 621; Meleze-Modrzejewski 1990, 
108; Baltrusch 1998, 406. Diogenes Laertios (prol. 1,9) nennt eine Überlieferung, nach der die 
Juden die Nachkommen der persischen Magoi seien.

60 Clem. Alex, ström. 115 = FGrHist 715 F 3 dnavxa pevxoi xd 7ispi cpoascoq sipp- 
psva 7iapa xoig apyaioig ksysxai Kal 7iapa xoiq e^co xpg 'Ekkd8og cpikoaocpoöcn, 
xd psv 7tap’ ’lv8oig bno xrov Bpaypavcov, xd 8s sv xp Supla bno xcov Kakoopsvcov
Ioo8alcov.

61 De abst. II 26 = F 13 Pötscher Kalxoi Xbpcov psv IouSaioi 8ia xpv s£, dpxpg 
9-oalav sxi Kai vöv, cppaiv 6 ©socppaaxog, QpoOoxoövxsg ei xov abxov ppäg xpo- 
7iov Ksksuoisv ffusiv, d7iooxaippsv av xpg 7ipa£,so)g. ob yap saxicopsvoi xcov xo-
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sophen und Astronomen, sondern auch als Erfinder des Opferkultes, den sie als einzige 
in seiner Theophrasts Kulturentstehungstheorie zufolge ursprünglichen Form bewah
ren62. Bei dieser handelt es sich um nächtliche Ganzbrandopfer nicht nur von Tieren, 
sondern auch von Menschen. Diese primitive Kulthandlung scheut - wie den Opfern
den offenbar selbst klar ist - das Licht der Sonne. Griechen, für die der Sinn des Opfers 
im Opfermahl besteht, würden von solchen Opferbräuchen Abstand nehmen63. Als Ver
treter nichtgriechischer Philosophie und Bewahrer archaischer Traditionen zu gelten, 
war im Hellenismus also eine durchaus zweischneidige Sache.

Darauf läßt losephos Exzerpte aus einer unter dem Namen Hekataios von Abdera 
publizierten jüdisch-hellenistischen Schrift folgen (I 183-205), die er für authentisch 
gehalten haben muß, deren Authentizität aber schon von dem kaiserzeitlichen phönizi- 
schen Historiographen Philon von Byblos angezweifelt wurde (FGrHist 790 F 9)6 . Der 
letzte der von losephos als Beweis für das Alter der Juden angeführten griechischen 
Schriftsteller ist Agatharchides, ein Historiograph, der im 2. Jahrhundert am Hof der 
Ptolemaier tätig war. Dieser führt die Sabbatobservanz der Juden als abschreckendes 
Beispiel für besonders unvernünftigen Aberglauben an (I 209-211 = FGrHist 86 F 
20a):

oi Kakoupevoi IouSaToi 7iokiv oiKOÜvxe; oxopcoxaxr)v naacöv, rjv Ka- 
keiv Iepoookupa aupßaivei xou; eyxcopiou;, apyeiv eiüiapevoi 5i’ eß- 
Sopp; ppepa; Kai ppxe xa onXa ßaaxa^eiv ev xoi; eipppevoi; xPOvol9 
ppxe yecopyia; anxeo&ai ppxe akkp; siupekeia&ai keixoopyia; ppSe- 
pilöug, aXk’ ev xoi; iepoi; eKxsxaKOxe; xa; x£*Pa9 sbyecrOai peypi xr|<g 
ecmepa;, eimovxo; eit; xpv 7ioA.iv nxoA.epaioo xou Aayou pexa xp; 8u- 
vapeco; Kai xcov avOpconcov ävxi xoo cpokaxxsiv xfiv tioA.iv Siaxppouvxcov 
xpv avoiav, p pev Ttaxpi; eiA-pcpei Seanoxpv 7UKpov, 6 8e vopo; el;p- 
ksyxOp cpaukov eycov eOiapov.65

Oevxcov, okoKaoxoovxe; Se xaüxa vukxo; Kai Kax’ auxcov nokb peA,i Kai olvov 
keißovxs; avpkiaKOv xf]v üucnav Oäxxov, iva xou Seivoü pp 6 TiavoTixp; yevoixo 
üeaxp;- Kai xouxo 8pcoaiv vpaxsoovxe;- Kaxa 8s 7iavxa xouxov xov xpovov, axe 
cpikoaocpoi xo yevo; ovxe;, xa; äva peaov xouxcov ppepa; Tiep'i xoo Oeiou psv 
aAApkoi; A.aA.o6cu, xp; 8s vukxo; xcov aaxpcov noiouvxai xpv 9-scopiav, ßA.s7tovxe; 
ei; auxa Kai 8ia xcov sux®v üeoKkuxouvxe;. Kaxrjp^avxo yap oöxoi Tipcöxoi xcov xe 
koi7XCÖv t^cocov Kai acpcov auxcov, ävayKp Kai ouk eTii&upia xoüxo npa^avxe; (Text 
nach Reinach 1895, 8).

62 Jaeger 1938, 133-135; 1938a, 148; Gabba 1989, 619-620; Meleze-Modrzejewski 
1990, 107-108. 112-113. Daß Himmelsbetrachtung zu Gotteserkenntnis führe, ist ein in der 
griechischen Philosophie verbreiteter Gedanke.

63 Cf. Jaeger, 1938a, 143-144, hier 144: „Ein Grieche, der beim Opfer nichts zu schmau
sen hätte, würde es schon längst abgeschafft haben.“ Porphyrios, der Theophrast hier zitiert, 
setzt sich eben für die Abschaffung von Opferkult und Fleischverzehr ein.

64 Cf. Hadas 1981, 107-108; Bar-Kochva 1996, 44-252.
65 „Die sogenannten Juden bewohnen die am besten befestigte Stadt von allen, die die 

Einheimischen Jerusalem nennen. Sie sind gewohnt, jeden siebten Tag müßig zu sein und 
während der besagten Zeit weder Waffen zu tragen noch landwirtschaftliche Arbeiten zu ver-
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Agatharchides suggeriert, daß die Juden ihre Stadt - die am besten befestigte überhaupt 
wenn sie sich nur wie vernünftige Menschen verhalten hätten, leicht hätten verteidi

gen können. Nicht nur handelt es sich seiner Meinung nach bei der Sabbatobservanz 
um einen weltfremden und unsinnigen Brauch, seine Darstellung verrät, daß er sie zu
dem für lächerlich hält. Denn anstatt sich nützlichen Dingen zu widmen, bringen nach 
seiner Beschreibung die Juden den ganzen Tag in Gebetshaltung verharrend in Sakral
gebäuden zu. Aus den für die Juden ungünstigen Folgen der Sabbatobservanz während 
Ptolemaios’ Angriff auf Jerusalem zieht er sogleich den Schluß, ihr ganzes Gesetz müs
se unsinnig und schlecht sein. Die unterschiedlichen Wertesysteme zeigen sich hier 
überdeutlich, denn wofür Agatharchides keinerlei Verständnis aufbringen kann, das 
verdient für Iosephos höchste Bewunderung06.

Zwar führt genau betrachtet keine dieser Erwähnungen der Juden, die Iosephos 
aus den Werken griechischer Schriftsteller anfuhrt, in besonders alte Zeit zurück, dafür 
haben die von ihm zitierten Autoren in seinen Augen höchst Löbliches über die philo
sophischen Qualitäten und die Gesetzesobservanz der Juden zu sagen. Nach einer 
summarischen Nennung weiterer Schriftsteller, bei denen sich die Juden erwähnt finden 
(I 215-218), kommt Iosephos zu seinem nächsten Punkt, der Widerlegung der Ver
leumdungen und Schmähungen, die manche gegen sein Volk Vorbringen (I 219). Wie 
sich im folgenden zeigen wird, sind damit vor allem Versionen der Exodus-Geschichte 
ursprünglich ägyptischer Provenienz gemeint, in denen der Auszug der Israeliten als 
Vertreibung unliebsamer Personen aus Ägypten dargestellt wird67.

Der erste Autor, mit dem Iosephos sich in diesem Zusammenhang kritisch ausein
andersetzt, ist der zuvor schon als Zeuge für das Alter der Juden angeführte Manetho68. 
Denn die aus seinem Werk referierte Geschichte über die Fremdherrschaft und Vertrei
bung der Hyksos aus Ägypten findet noch eine Fortsetzung, die Iosephos nun freilich

richten noch sich um irgendwelche öffentlichen Angelegenheiten zu kümmern, sondern in den 
Heiligtümern beten sie mit ausgebreiteten Armen bis zum Abend. Als Ptolemaios, der Sohn 
des Lagos, mit seinen Streitkräften in die<se> Stadt kam und die Menschen <dort>, anstatt die 
Stadt zu beschützen, diese Dummheit einhielten, bekam ihr Vaterland <dadurch> einen harten 
Herrn, ihr Gesetz aber erwies sich als schlechter Brauch“ (cf. Plut. De superstit. 8) (Sevenster 
1975, 124-128; Schäfer 1997, 83-84. 88-89).

66 I 212 xooxo psv ’Ayaüapyi8r| Kaxayekcoxoq ä£,iov Soksv, xoiq 5s jarj pexa 
Soapsveiac; s£,sxd^ooai cpaivexai psya Kal noAAcov d£,iov syKtopicöv, ei Kai acoxij- 
piaq Kai naxpiboq avüpcoTioi xivet; vopcov (pokaKijv Kai xf]v 7ipoq üeov euaeßeiav 
cxsi 7ipoxigGxnv.

67 Zur Darstellung des Exodus in der Bibel cf. in diesem Zusammenhang Görg 1978, 
passim.

68 I 228-251 = FGrHist 609 F 10. Zur Diskussion, ob Iosephos möglicherweise ein se
kundär überarbeiteter Manetho-Text vorlag, cf. Gager 1972, 116; Sevenster 1975, 186-188; 
Troiani 1975, 111-113; Aziza 1987, 53-55; Gabba 1989, 631-635; Pucci Ben Ze’ev 1993, 
230-234; Droge 1996, 134-136; Schäfer 1997a, 196-202; Raspe 1998, 135-137; Berthelot 
2003, 96-99.
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nicht mehr zustimmend, sondern kritisch ablehnend zitiert69: Der ägyptische König 
Amenophis möchte wie seine Vorfahren die Götter sehen und erhält dazu von einem 
Weisen70 den Rat, er müsse zuvor das ganze Land von Leprakranken und allen anderen 
,Befleckten1 reinigen71. Diese werden daraufhin in die Steinbrüche östlich des Nils zur 
Zwangsarbeit verbannt, unter ihnen auch einige von Lepra befallene gelehrte Priester. 
Doch angesichts der offensichtlichen Gewaltsamkeit des Vorgehens gegen die Unrei
nen bekommt der Weise ein schlechtes Gewissen (I 236). Er hinterläßt eine Unglücks
prophezeiung für den König des Inhalts, daß die Leprösen Verbündete finden und diese 
13 Jahre lang über Ägypten herrschen würden, und nimmt sich das Leben; der König 
aber verfällt in Mutlosigkeit. Nachdem die Unreinen sich einige Zeit lang in den Stein
brüchen abgemüht haben, geht Amenophis auf ihre Forderung ein und gibt ihnen die 
von den Flyksos verlassene Stadt Auaris, die Typhon, der interpretatio Graeca des 
ägyptischen Seth, geweiht ist. Dieser hatte zu Manethos Zeit die Rolle eines Anti- 
Gottes und Feindes der übrigen ägyptischen Götter inne; fremde Invasoren sah man in 
ihm verkörpert72. In Auaris wählen sich die Unreinen einen heliopolitanischen Priester 
namens Osarsiph zum Anführer und schwören, ihm in allem zu gehorchen. Osarsiph 
gibt ihnen zum Gesetz, „weder Götter zu verehren noch sich irgendeines der in Ägyp
ten besonders unter dem Schutz der Religion stehenden heiligen Tiere zu enthalten, 
sondern alles zu opfern und aufzuessen, mit niemandem aber in Berührung zu kommen 
außer mit den Mitverschworenen“73. Nach dieser Verschwörung gegen die ägyptische 
Religion, deren nationales Symbol die gerade wegen ihrer Andersheit als Repräsentati
on der Gottheit angesehenen heiligen Tiere waren74, rüstet Osarsiph zum Krieg gegen 
Amenophis und ruft die Hyksos aus Jerusalem als Verbündete herbei. Zweihunderttau
send von ihnen leisten der Aufforderung Folge und kommen nach Auaris. König Ame
nophis reagiert in Erinnerung an die Prophezeiung des Weisen verzweifelt. Er läßt die 
heiligen Tiere aus den Tempeln evakuieren und fordert die Priester auf, die Kultbilder 
zu verbergen. Seinen fünfjährigen Sohn gibt er zu einem Freund in Sicherheit. Mit 
dreihunderttausend Kriegern tritt er dem Feind entgegen. Doch bevor es noch zu 
Kampfhandlungen kommt, sieht er ein, daß er gegen die Götter kämpfen würde, zieht

69 Zu Iosephos’ unterschiedlicher Präsentationsstrategie der beiden Exzerpte cf. Barclay 
2004, 11-112.

70 Bei diesem Weisen, Amenophis Paapis, handelt es sich um eine berühmte, unter dem 
Pharao Amenophis III. historisch bezeugte und in griechisch-römischer Zeit göttlich verehrte 
Persönlichkeit (Podemann Sorensen 1992, 165; Raspe 1998, 143; Assmann 1998, 56 u. 289 
Anm. 65; 2002, 37 u. 50 Anm. 9).

71 I 233 ... ei KcxOapav ano xe ks7ipc5v Kai xcov aAAcov piapcöv ävüpcoTtcov xpv 
Xcopav caxaoav Troipaeiev.

72 Yoyotte 1963, 140-141; Frankfurter 1992, 210-211; 1993, 164-166; van Hen- 
ten/Abusch 1996, 278.

73 1 239 6 8e Tipcoxov pev amoxc, vopov eüexo pf|xs 7ipoc>Kuveiv Oeobq pf|xe xcov 
pakiaxa ev Aiybrixcp üspmxsoopevcov iepcov £jcocov cbiexsoOai pr|5ev6<;, rcavxa 5e 
üoeiv Kai avakoöv, aovdiTixea&ai Se pr|5evi Tikpv xcov oovcopoopevcov.

74 Smelik/Hemelrijk 1984, 1860-1864; Raspe 1998, 152-153.
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sich nach Memphis zurück, nimmt den Apis-Stier und die anderen dortigen heiligen 
Tiere und flieht mit seinem ganzen Gefolge und vielen Ägyptern nach Aithiopien, wo 
ihn der König freundlich aufnimmt. Die Jerusalemer richten zusammen mit den Unrei
nen eine Schreckensherrschaft in Ägypten ein, die noch viel schlimmer als die erste der 
Hyksos ist: Sie verbrennen Städte und Dörfer, plündern Tempel, beschädigen Göttersta
tuen, zwingen Priester, die heiligen Tiere zu schlachten, werfen diese dann nackt hinaus 
und benutzen die Tempel als Küchen für ihr frevelhaftes Opfermahl. Osarsiph habe 
seinen Namen in Moses geändert. Schließlich kehrt Amenophis zusammen mit seinem 
Sohn Ramses aus Aithiopien zurück und vertreibt Hyksos und Unreine bis zu den 
Grenzen Syriens.

Der Exodus der Juden aus Ägypten, die Begründung des Pascha-Festes und ein 
zentrales Ereignis der historia sacra, auf der die jüdische Identität beruht, wird in Ma- 
nethos Geschichtsdarstellung unter umgekehrten Vorzeichen gewissermaßen aus ägyp
tischer Sicht erzählt75. Bei Manetho geht dem Verlassen des Landes wie in der Bibel 
Versklavung und Zwangsarbeit voraus; dem biblischen Bundesschluß entspricht eine 
mosaische Verschwörung. Die jüdischen Gesetze beschreibt Manetho als „normative 
Inversion“76 der in seiner eigenen Kultur gültigen. Aber auch für die antireligiösen Ver
schwörer gilt die für gewöhnlich der Aufrechterhaltung ritueller Reinheit dienende Ab
sonderung: Zwar opfern und verspeisen sie die Tiere, die den Ägyptern heilig und zu 
töten verboten sind, doch unterstehen sie ihrerseits wiederum dem strengen Tabu, mit 
niemandem außer ihren Mitverschworenen in Berührung zu kommen.

Manethos Erzählung folgt in ihrem Aufbau demselben Schema wie die propheti
schen Königsnovellen der ägyptischen Literatur. Deren Ankündigung einer durch 
Fremdherrschaft und daraus resultierender Verkehrung der Ordnung gekennzeichneten 
Leidenszeit, der Überwindung dieser durch eine Rettergestalt und des darauf folgenden 
Goldenen Zeitalters erscheint darin durch Projektion in die Vergangenheit historisiert77. 
In Amenophis’ Wunsch, die Götter zu sehen wie seine Vorfahren, kommt das Empfin
den zum Ausdruck, sich in einer im Vergleich zur Vergangenheit gottfemen Zeit zu 
befinden78 79. Schuld an dieser Gottesfeme sind in Ägypten wohnende Unreine, die sich 
im Verlauf der Geschichte bezeichnenderweise in Fremdherrscher verwandeln. Den 
Ausgangspunkt dieser Konzeptualisierung bildet eine xenophobe Tradition, bestehend 
aus Reminiszenzen an die Fremdherrschaft: der Hyksos und dem Feindbild der von Sy
rien und Palästina her aus der östlichen Wüste angreifenden ,Asiaten179, die sich leicht

75 Cf. Bori 1990, 102-103. Droge (1996, 136-139) sieht darin dagegen keinen direkten 
Angriff auf den biblischen Bericht, sondern auf Hekataios von Abdera und von diesem abhän
gige jüdische Apologetik.

76 Assmann 1998, 57-58; 2000, 126; cf. 1997, 16.
77 McCown 1925, 400—401; Yoyotte 1963, 138-139; Podemann Sorensen 1992, 166— 

170; Dillery 1999, 102-107; Assmann 2000. 125.
8 Podemann Sorensen 1992, 168. 179; Dillery 1999, 107-108.

79 Cf Redford 1970, 31-51; Assmann 1996, 441; 1998. 53-55; 2003, 90-91; Raspe 
1998, 149; Görg 1998, 168-169.
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auf zeitgenössische Immigranten übertragen ließ80. Fremde galten den Ägyptern als un
rein: Griechen wie Juden konnten die Erfahrung machen, daß Ägypter sie nicht küssen 
und nicht mit ihnen essen noch ihre Kochutensilien benutzen wollten81. Aussatz kann 
geradezu als physischer Ausdruck von Unreinheit und Gottesfeme gelten82. In der Koa
lition zwischen der aussätzigen ägyptischen Gefolgschaft eines unreinen und abtrünni
gen Priesters und den aus Jerusalem herbeigerufenen ,Hyksos-Juden‘ könnte die bis zu 
einem gewissen Grade wohl unvermeidliche Kollaboration einheimischer Ägypter mit 
den hellenistischen Fremdherrschem in verschobener Weise konzeptualisiert sein83. 
Darauf deutet in Manethos historisierter Schreckensvision auch die Einführung des in 
der Realität vor allem von Griechen praktizierten Opfermahles in den ägyptischen 
Tempeln, dem sogleich die heiligen Tiere der Ägypter zum Opfer fallen. Daß ein be
trächtlicher Teil der im Dienste der Ptolemaier stehenden Söldnertruppen syrischer und 
jüdischer Provenienz war84 85, hat bei der Verschiebung sicherlich eine Rolle gespielt. 
Fremdherrschaft bewirkt in dieser Konzeptualisierung Unreinheit, die Ägypten befleckt 
und damit letztlich die kosmische Ordnung stört83.

Der nächste Schriftsteller, mit dem sich losephos kritisch befaßt, ist Chairemon, 
ein stoischer Philosoph und Grammatiker aus Alexandria, der den ägyptischen Priester
rang eines Tempelschreibers (ispoypappaxebg) innehatte, möglicherweise einer der 
griechischen Gesandten im Zusammenhang mit den antijüdischen Unruhen 38 n.Chr. 
war und schließlich zum Erzieher des späteren Kaisers Nero berufen wurde86. Chaire
mon hat folgende Version des Exodus zu bieten87: König Amenophis erscheint die Göt
tin Isis im Traum und tadelt ihn dafür, daß ihr fleiligtum im Krieg zerstört worden sei. 
Der Traum spiegelt damit wohl die nach der Vorstellung der Ägypter bestehende magi-

80 Raspe 1998, 154; cf. Tcherikover 1957, 4-5.
81 Hdt. II 41,3 xcöv ewsica obx’ ävfip Aiybnxiog obre yuvfi avSpa 7Ekkr|va cpi- 

kpasie av xcp axopaxi, ob5s paycupri ocvSpog "EAArivog XPE0810-1 obS’ oßekoTai 
obSe ksßr|xi, obSe Kpecog Kaüapob ßoog 8iaxsxpr|pevou TkUriviKrj payaipri yebae- 
xai. Gen. 43,32 ob yap sdbvavxo oi Aiybnxiov aovsa&ieiv pexa xwv 'Eßpaicov ap- 
xoog, ßoekoyga yap saxiv xoig AiyoTmon;. Vielleicht gehört in diesen Zusammenhang 
auch ein sehr fragmentarisch erhaltener Privatbrief, dessen vermutlich jüdischer Adressat in 
Bezug auf die Einwohner von Memphis (in leicht fehlerhafter Orthographie) daran erinnert 
wird (CPJ 141,8-9): ol5ag yap roxi ß5skba<a>ovxai looSaioug (Remondon 1960, 254- 
261; Helck 1964, 103; Bohak 1996, 42; 2003, 35).

82 Cf. Yoyotte 1963, 139-140; Assmann 2000, 134-135. Wenn Philon von Alexandria in 
seiner Mosesbiographie die harte Zwangsarbeit, zu der die Ägypter die Juden herangezogen 
haben, als Ursache für deren schlechten Gesundheitszustand darstellt, so daß sie „wie unter 
einer Seuche“ dahinstarben (vit. Mos. I 39 coq brro koipcodoog (p&opag), so dürfte er damit 
intendieren, über die wahren Hintergründe der den Vorfahren der Juden zugeschriebenen 
Krankheiten aufzuklären (Braun 1938, 27-28).

83 Cf. Yoyotte 1963, 140-141; Troiani 1977, 47.
84 Tcherikover 1957, ll-15;Hengel 1976, 90-91. 116-119; 1989, 187-189. 191-192.
85 Eddy 1961, 295-296; Levy 1978, 69.
86 van der Horst 1984. IX-XI.
87 1 288-292 = FGrHist 618 F 1.
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sehe Solidarität zwischen Tempel und Land wider88. Auf diesen Traum hin gibt ihm der 
Tempelschreiber Phritobautes die Deutung, er müsse das Land von „mit Befleckung 
Versehenen“ reinigen, damit „der Schrecken aufhöre“89 90. Amenophis sammelt daher 
fünfundzwanzigtausend unreine Personen und verbannt sie. Deren Anführer sind die 
Tempelschreiber Moses und Ioseph, die auf ägyptisch Tisithen und Peteseph heißen. 
Diese treffen in Pelusium auf achtunddreißigtausend Menschen, die Amenophis nicht 
mit nach Ägypten hatte nehmen wollen, schließen mit diesen ein Bündnis und ziehen 
gegen Ägypten40. Amenophis flieht nach Aithiopien, läßt jedoch seine schwangere Frau 
zurück, die in einer Höhle heimlich ihr Kind Ramses zur Welt bringt. Erwachsen ge
worden, vertreibt dieser die Juden - deren Identität mit den zuvor erwähnten Unreinen 
offensichtlich als selbstverständlich vorausgesetzt ist - nach Syrien und holt seinen Va
ter aus Aithiopien zurück.

Der unerfüllte Wunsch des Pharaos, die Götter zu sehen, aus Manethos Erzählung 
ist in der Fassung Chairemons bemerkenswerterweise durch eine Traumerscheinung 
der in der Kaiserzeit populären Göttin Isis ersetzt91. Der Königssohn und spätere Retter 
wird bei Chairemon nicht einfach zu Freunden in Sicherheit gebracht, sondern von sei
ner allein zurückgelassenen Mutter verborgen vor den Feinden in einer Höhle geboren. 
Dies wirkt beinahe wie eine Historisierung des Osiris-Mythos, in dem Isis im Verbor
genen das Retterkind Horus zur Welt bringt, das dann Osiris’ Mörder Seth-Typhon be
siegen wird92. Isis’ Gegenspieler Seth-Typhon, der als Verkörperung der Peripherie 
Ägyptens und der von dort ausgehenden Bedrohung durch die Wüste und durch fremde 
Eroberer gilt, wird in Plutarchs Schrift Über Isis und Osiris (31) zum Stammvater der 
Juden, nachdem er sieben Tage lang auf einem Esel durch die Wüste geflohen ist93.

Eine dritte Version der Exodus-Geschichte referiert Iosephos aus Lysimachos von 
Alexandria, einem Mythographen und Grammatiker, der wohl gegen Ende des 2. Jahr
hunderts v.Chr. literarisch tätig war94 *. In Lysimachos’ Fassung entsteht das Volk der 
Juden nicht erst durch eine unter König Amenophis erfolgte Vertreibung aus Ägypten, 
sondern existiert dort bereits unter der Herrschaft eines Pharaos namens Bokchoris. Ly
simachos zufolge handelt es sich bei den Juden um Menschen, die von Lepra, Aus

88 Yoyotte 1963, 139.
89 I 289 eav xcäv xobg pokuapobe; exovxcov avöpcov Kaöapr| xijv Aiyunxov, 

TtabacaOai xfjq 7ix6aq abxov.
90 Das Motiv der Verschwörung scheint in Chairemons Version gefehlt zu haben (Aziza 

1987,61).
91 Frankfurter 1992, 208.
92 van Henten/Abusch 1996, 280-282.
93 Levy 1978, 74; Assmann 1996, 438. 440; 1998, 70-71; Bar-Kochva 1996a, 316-321; 

van Henten/Abusch 1996, 288-293. Interessanterweise ersetzt die Septuaginta in der Erzäh
lung von Moses’ Rückkehr aus Midian nach Ägypten (Ex. 4,20) die hebräischen Esel, auf de
nen er seine Frau und seine Kinder reiten läßt, durch griechische Lasttiere (erci xa bito^u- 
yia).

94 I 304-311 = FGrHist 621 F 1 (Bar-Kochva 2001, 18-20. 23-24). Aziza (1987, 57)
interpretiert Lysimachos’ Exodus-Version vor dem Hintergrund von Onias’ Tempelbau.
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schlag und anderen Krankheiten befallen sind und deshalb in die Tempel fliehen, um 
dort um Nahrung zu betteln95. Zahlreiche Menschen werden krank - offenbar, weil sie 
sich bei den Tempelbettlem angesteckt haben und es kommt zu einem Emteausfall in 
Ägypten. Daraufhin befragt Bokchoris das Orakel Ammons und erhält die Auskunft, 
„er solle die Heiligtümer reinigen von unreinen und unfrommen Menschen und diese 
aus den Heiligtümern in die Wüste vertreiben. Die Aussätzigen aber und Leprakranken 
solle er ertränken, da die Sonne erzürnt darüber sei, daß sie am Leben seien. Die Heilig
tümer solle er rituell reinigen, und so werde die Erde Erüchte tragen“96.

Vermutlich hat Lysimachos in seiner Version zwei ursprünglich ägyptische Fas
sungen der Exodusgeschichte zusammengefügt, nach deren einer das Volk der Juden 
aus Leprakranken, nach deren anderer es aus gottlosen und frevelhaften Menschen ent
standen ist. Darin gleicht seine Darstellung der wohl aus Poseidonios stammenden der 
Antiochos-Berater bei Diodor97. Das Ertränken der Aussätzigen im Meer dürfte als eine 
Art Anti-Parallele zur biblischen Exodustradition konstruiert sein, nach der bekanntlich 
die Ägypter im Meer ertrinken. Das Motiv der Tempelbettler erscheint bei Lysimachos 
dagegen als ein neues Element, das eher vor griechischem als vor ägyptischem Hinter
grund verständlich wird, denn die Assoziation von Juden mit Bettlern kommt in der 
griechischen wie römischen Literatur auch sonst vor: Artemidor nennt in seinem 
Traumdeutungsbuch ,Synagoge4 in derselben Rubrik mit „Bettlern, Jammergestalten 
und Landstreichern“ - wovon zu träumen Männern wie Frauen Kummer und Unglück 
verheiße, denn niemand gehe in die Synagoge, außer wenn er Sorgen habe98. In römi
schen Satiren finden sich bettelarme Juden, die die ehrwürdigen und heiligen Plätze des 
Alten Rom jetzt in Beschlag nehmen99 100, und jüdische Mütter, die ihre Kinder zum Bet
teln schicken1". Der Mathematiker Kleomedes tadelt das Sprachniveau des Philoso
phen Epikur unter anderem mit dem Vergleich „wie mitten aus der Synagoge und de
nen, die bei ihr betteln, eine Judensprache, schlecht geprägt und noch viel niedriger als

95 I 305 ksysi yap kni Botcydpscoq xoo Aiyurcxicov ßaaiksco«; xov kaov xcöv Iou- 
Saicov, kenpouc; övxaq Kai n/copobq Kai akka voappaxa xiva eyovxac; eiq xd lepa 
Kaxacpsoyovxat; psxaixeiv xpocppv.

96 I 306 xd lepa KaOdpai du’ dvOpconcov avayvcov Kal Soaasßcov, sKßakovxa 
auxouc; sk xcöv lepräv eiq xonoup spppouc;, xou<; 5s ij/copooc; Kai ksTipodq ßu&iaai, 
coq xoü fjkiou dyavaKxoovxot; stu xf| xouxcov ^corj, Kai. xd ispa ayviaai, Kai obxco 
xpv yrjv Kapnoipopfiasiv.

97 Bar-Kochva 2001, 16-18. 21-23; Berthelot 2003, 110-111.
98 III 53 npoaeuxri Kai psxaixai Kai Tiavxsp avOpamoi npoiKxai Kai oiKxpoi 

Kai nxroyoi kuTxpv Kai (ppovxiSa Kai xpKsSova xfjq vj/oxri? Kai av5pi Kai yovaiKi 
Tipoayopsooooi- xooxo pev yap obSsiq ansiaiv siq Tipoasuxijv pp oby'1 cppovxi^cov,

99 Iuvenal III 13-14.
100 Martial XII 57,13.
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die Kriechtiere“101. Dahinter scheint das Vorurteil und der Vorwurf hervor, Juden seien 
nicht nur selbst arm und ungebildet, sondern zögen durch ihre Wohltätigkeit auch noch 
Bettler an, so daß ihre Synagogen einen Sammelpunkt für unerwünschte soziale Rand
gruppen bildeten102.

Lysimachos’ Pharao Bokchoris läßt also die von Lepra und Ausschlag Befallenen 
im Meer ertränken, die anderen in der Wüste aussetzen. Dort ausgesetzt, entzünden sie 
bei Anbruch der Nacht ein Feuer und Lampen; die folgende Nacht über fasten sie und 
flehen die Götter um Rettung an (I 307-308). Lysimachos scheint hier, ausgehend von 
dem, was unter Nichtjuden an Kenntnis über die jüdischen Kultbräuche verbreitet 
war103, eine Art Aition für die Sabbatfeier konstruieren zu wollen. Am folgenden Tag 
rät ihnen „ein gewisser Moses“, sie sollten sich auf den Weg in bewohntes Land ma
chen, und des weiteren „habe er sie aufgefordert, weder irgendeinem von den Men
schen wohlgesonnen zu sein noch <irgendjemandem> das Beste zu raten, sondern das 
Schlechtere, und die Tempel und Altäre der Götter, auf die sie träfen, zu zerstören“104. 
Die anderen heißen das gut und machen sich unter Strapazen auf den Weg durch die 
Wüste (1310-311):

... Kal xout; xs dvUpcüTrotx; ußpl^ovTaq Kal xd Ispa aokcüvxa«; Kal epircpr)- 
aavxag sküslv siq njv vov IooSalav 7ipoaayopsoogevr|v, Kxvoavxaq 5s 
7ioA.iv svxao&a KaxoiKsiv. io 8s aaxo xoöxo Ispoaoka ano xfjc; sksvvcov 
SiaOsascot; covopctaOai. daxspov 8’ aöxodt; £7UKpaxf|CTavTag ypovcp Siak- 
ka^ai xijv ovopaalav 7xpo<g xd <pr]> dvsiSi^saOav, Kal xf|V xs 7tdkiv 
Ispoodkupa Kal adxodc; 'IepoGokupixat; 7cpoaayops6sa&ai.105

In seiner Version der Exodus-Geschichte stellt Lysimachos die Juden nicht nur als gott
lose Frevler dar, sondern sucht sie auch als Ratgeber zu diskreditieren. Das Motiv er
scheint dann in popularisierter Form in der römischen Satire, wo von einem „Geheim
buch“ die Rede ist, in dem Moses seinen Anhängern die Vorschrift hinterlassen habe, 
niemandem außer den eigenen Religionsgenossen den Weg oder eine Wasserstelle zu

11,1 Theoria Kyklike II 1 ... xd 8e goto p.ear|c; xijq npoaeuxijq Kal xcöv erd adxaic; 
TtpooaiTOUVxcov, looSaiKa xiva Kal TiapaKsxapaygeva Kal Kaxa noXv xgSv ep- 
71£tcov xarrsivoxspa.

102 Cf. Hengel 1971, 172; Daniel 1979, 52-53; Feldman 1986, 33; 1998, 93.
103 Cf. Sevenster 1975, 131-132; Schäfer 1997, 89-91; Williams 2004, passim; Labow 

2005, 323-324.
104 I 309 Mcoooijv xiva ... 7TapaKskeboaaüai xe auxol«; pf|T£ avOpcortcov xivl 

edvoeiv pf|T£ xapiaxa aop.ßouX.£d£iv dkka xd x£lpc>va> &£®v x£ vaodq Kal ßco- 
pod<;, otq av nEpixdxcaoiv, dvaxp£7isiv.

105 „Menschen mißhandelnd und Tempel plündernd und verbrennend, seien sie schließ
lich in das Land gekommen, das jetzt Judaea heißt, hätten eine Stadt gegründet und sich dort 
niedergelassen. Die Stadt sei wegen ihrer Vorliebe <für Tempelraub> Hierosyla genannt wor
den. Nachdem sie zu Macht gekommen seien, hätten sie später den Namen geändert, um nicht 
Ziel von Tadel zu werden. Die Stadt werde Jerusalem und sie selbst Jerusalemiten genannt.“



74 MARTINA HIRSCHBERGER

weisen100. Durch die feindselige Etymologie, die Lysimachos für den Namen der Stadt 
Jerusalem bietet, suggeriert er in pseudowissenschaftlicher Weise, historisch zuverläs
sige Informationen über die Frühgeschichte und den wahren Charakter der Juden ans 
Licht zu bringen106 107.

Die durch die Juden bedrohte Religion ist bei Lysimachos nicht speziell die ägyp
tische, sondern vielmehr die allgemeine Religion hellenistischer Zeit, die ihren sichtba
ren Ausdruck im öffentlichen Raum in Altären und Tempeln findet. Die jüdischen 
Tempelzerstörer dürften ihre Existenz in seiner Ursprungsgeschichte der Juden einer 
Rückprojizierung des Vorgehens der Hasmonäer gegen die hellenistischen Kulte in ih
rem Herrschaftsbereich verdanken108. Entsprechende, beim Erreichen des Gelobten 
Landes zu befolgende Anweisungen finden sich tatsächlich im Deuteronomium109. In 
der Abschiedsrede, die Iosephos Moses in den Antiquitates halten läßt, verbietet dieser 
dagegen ausdrücklich Blasphemie gegen fremde Götter und Tempelraub: „Keiner soll 
die Götter verunglimpfen, die andere Gemeinwesen verehren, noch darf man fremde 
Heiligtümer ausrauben noch die Weihgabe irgendeines Gottes wegnehmen“110. Iose
phos aktualisiert damit gewissermaßen das Deuteronomium, das zwar die Zerstörung 
fremder Heiligtümer gebietet, etwas von dort für sich zu nehmen jedoch strengstens 
untersagt (7,25), für die Diaspora-Situation. Es ist nun nicht mehr von den Kulten der 
Völker im Gelobten Land die Rede, sondern von den Göttern, die die anderen uokeig 
verehren111. Diesen gegenüber wird Toleranz gefordert.

106 luv. XIV 102-104 ... tradidit arcano quodcumque uolumine Moses / non monstrare 
uias eadem nisi sacra colenti / quaesitum ad fontem solos deducere uerpos. Gegen dieses 
Vorurteil schreibt Iosephos (c. Ap. II 211): xakka 6s npoeippKsv, cov f] psxaSoaig eoxiv 
ävayKoua- näoi Tapsysiv xoig Seopevoig irüp, o8cop, xpocppv, öSoog cppadpiv, 
axacpov pp nspiopäv, STUeiKeiq 8s Kat xd ixpog xobg rcokspiooi; Kpi&evxag sivai 
(cf. ant. IV 276) (Hata 1987, 193; Feldman 1990, 124-125).

10 In Wirklichkeit dürfte es sich bei der gräzisierten Form des Stadtnamens Jerusalem zu 
’lspoCTokopa um ein bewußt gebildetes Compositum handeln, dessen erster Teil ispo- den 
Charakter Jerusalems als Tempelstadt hervorheben, dessen zweiter dagegen einen Zusammen
hang mit den „berühmten Solymem“ Homers (II. VI 184) hersteilen soll (Hengel 1976, 165— 
166). Jüdisch-hellenistische Autoren etymologisieren den griechischen Namen wiederum, in
dem sie ihn von „Heiligtum Salomons“ (Euseb. praep. ev. IX 34,13 = Eupolemos F 2 Holla- 
day: iepov Zokopcövog) oder „Heiligtum des Asyls“ (los. ant. VII 67: Zokopa aus slm = 
docpaksia) herleiten (Hadas 1981, 115).

108 Bar-Kochva 2001, 23; Berthelot 2003, 109.
109 7,5 xobi; ßcopobq abxcöv KaOekeixe Kai xag axpkag abxcöv ouvxpiij/exe Kai 

xa akap abxcöv sKKOij/exe Kai xd ykouxd xcöv 9-scöv abxcöv KaxaKabaexs 7iupl.
110 IV 207 ßkaocpppeixco 8s ppSeig Oeobq oög nokeig akkai vopi^ouai- pp8s 

aokäv ispa EpviKa, pr|S’ av sucovopaapsvov p xivi OsG Ksippkiov kapßaveiv. 
Bereits Philon von Alexandria hat das biblische Gebot zu einem allgemeinen Verbot des 
Tempelraubes umformuliert (Hypothetica F 1 = Euseb. praep. ev. VIII 7,4) (Hata 1987, 193; 
van der Horst 1998, 128-129).

111 Delling 1956, 264-265. Zur Formulierung cf. Plat. Apol. 24 b 9.
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In seiner Kritik an Lysimachos versäumt Iosephos nicht, darauf hinzuweisen, daß 
der differierende Name des herrschenden Königs - Amenophis bei Manetho und Chai- 
remon, Bokchoris bei Lysimachos - nicht gerade zur historischen Glaubwürdigkeit der 
jüdischen Ursprungsgeschichte, wie sie sich bei diesen Autoren dargestellt findet, bei
trägt (I 312). Doch ist es wohl kein Zufall, daß die beiden Königsnamen, mit denen die 
antijüdischen Versionen der Exodusgeschichte verbunden werden, sich auch in wohl 
aus oppositionellen Kreisen der ägyptischen Priesterschaft stammenden apokalypti
schen Texten finden112: So erscheint im sogenannten Orakel des Lammes, einem demo
tischen Text, der wohl zunächst die Herrschaft der Perser zum Thema gehabt hat und 
dann auf diejenige der Ptolemaier aktualisiert worden ist, Pharao Bokchoris als Emp
fänger der von einem Lamm prophezeiten Unheilsbotschaft von der Ägypten bevorste
henden Zeit der Fremdherrschaft117 Im sogenannten Töpferorakel, einem wohl im 2. 
Jahrhundert v.Chr. entstandenen, auf mehreren Papyrosfragmenten in griechischer 
Sprache überlieferten Text, ist Amenophis der Pharao, an den sich eine von einem Töp
fer vorgetragene Unheilsprophezeiung richtet, die in verschlüsselter Sprache von der 
Herrschaft der Ptolemaier spricht114 115: So wird der König über Ägypten von einer von 
,Typhoniem‘ - dies die in der Prophezeiung fast durchgehend für die Griechen ver
wendete Bezeichnung - neugegründeten Stadt (Alexandria) aus herrschen, deren Ein
wohner die <ägyptischen> Götterbilder einschmelzen und einen selbstgemachten Gott 
(Serapis) daraus fertigen werden1 15. Von diesem Text existiert auch eine antijüdische 
Rezension116, die die Aufforderung enthält, „geh also auf die Juden los“, da sonst „die 
Gesetzesbrecher und <schon einmal> aus Ägypten Vertriebenen gemäß dem Zorn der 
Isis <wieder> das Land des Helios bewohnen werden“117. Wie bei Chairemon besteht

112 Yoyotte 1963, 138; Gabba 1989, 653; Assmann 1996, 441-442; 1997, 15. 21; 1998, 
57.

113 Huss 1994, 163-165.
114 Koenen 1968, 186-187; cf. 1984, 13; Huss 1994, 165-179.
115P3Col. I Z. 1-4 ap^ei 5e xijg AiyoKXOU [eiaßajg eiq xf]v KXi^op£V7j[v] koLiv, 

ijxk; xoog üsooc; [sk Kaijvoö x®ve^aaaa iöiov 7iV[d]cyp.a sauxfi 7toir|[o£i' 
i8p]o9eiaa 5e Öko xcöv Tu[(p]covioov ... (Koenen 1968, 199; cf. 2002, 169).

116 Der Text (CPJ 520) ist auf einem Papyrus aus dem dritten Jhdt. n.Chr. überliefert. Ei
ne Entstehungszeit der Prophezeiung in der zweiten Hälfte des zweiten Jhdts. v.Chr. - wohl 
aus Anlaß des Tempels, den der jüdische Priester Onias, nachdem seine Familie das Amt des 
Hohen Priesters in Jerusalem verloren hatte, einer biblischen Prophezeiung folgend (Jes. 
19,18-21), als Verbündeter der ptolemaiischen Herrscher im vopog von Heliopolis erbaute - 
ist wahrscheinlich (Bohak 1995, passim; Koenen 2002, 184-185).

117 P4 Z. 4-10 8KeA,üe oöv ’loo[5aiou;. gij axpijq xpv] of|v 710A.1v epppov ysvs- 
aüai. [xo yap psyiaxov aoo iepjov <\|/>dp<|u>r| ikkcov saxai ävoppfpaxcov xs 
saxai (?) nVijjpsc;. Kai, avxi Kpocpijxcöv oi ixapavopoi [Kai oi 7ipoxepov] AiyoK- 
xoo eKßsßkppsvoi Kaxa.x6A.ov IcuSog [xfjv Hkioo Ttokijv KaxoiKijaooai. Der Text 
folgt der Neuedition Koenens 2002, 162-163 (cf. auch Koenen 1968a, 257-258; Bohak 1995, 
33-34).
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auch in diesem Text ein Zusammenhang zwischen Isis’ Zorn und dem Aufenthalt der 
Juden in Ägypten.

Im Motiv der Antireligiosität und des typhonischen Charakters der Fremdherr
scher weisen die antigriechischen und die antijüdischen Konzeptualisierungen somit 
enge Parallelen auf118, was wiederum daraufhindeutet, daß letztere Produkt einer Ag
gressionsverschiebung sind. Den Griechen war diese ägyptische Strategie offenbar so 
wenig bewußt, daß sie die xenophoben antijüdischen Konzeptualisierungen unbesehen 
als historisch zuverlässige alte ägyptische Tradition akzeptierten und in ihre eigenen 
literarischen Werke übernahmen. Neben Lysimachos sind hier Hekataios von Abdera 
und die bei Diodor referierte Rede der Antiochos-Berater zu nennen. In den bei diesen 
griechischen Autoren tradierten Versionen der Exodus-Geschichte üben die Juden je
doch anders als in denen der graeco-ägyptischen Schriftsteller interessanterweise kei
nerlei Herrschaft über Ägypten aus, sondern werden ganz im Gegenteil aufgrund von 
Fremdheit oder Krankheit von dort vertrieben und befinden sich damit in einer durch 
äußerste Schwäche und Rechtlosigkeit gekennzeichneten Sozialposition.

b) Buch II: Insoziabilität und Ritualmord

Das zweite Buch seiner Schrift Gegen Apion beginnt Iosephos mit einer Kritik antijüdi
scher Passagen im Werk des Didymos-Schülers und alexandrinischen Grammatikers 
Apion, der während des Pogroms gegen die alexandrinischen Juden zu den Anführern 
der antijüdischen Partei gehört hatte und später als Lehrer in Rom tätig war. Die von 
Iosephos kritisierten antijüdischen Abschnitte fanden sich wohl in Apions fünf Bücher 
umfassenden Aigyptiaka, vermutlich insbesondere in deren viertem Buch119. Apion 
scheint darin in Bezug auf die Juden drei Themen behandelt zu haben: Eine historische 
Darstellung ihres Auszugs aus Ägypten mit antijüdischer Tendenz, eine Anklage gegen 
die Juden Alexandrias, die vermutlich vor dem Hintergrund der Auseinandersetzungen 
um deren Rechtsstatus zu sehen ist, und eine Diffamierung der jüdischen Religion im 
allgemeinen (II 6).

Für seine Kenntnis der Moses-Geschichte beruft Apion sich auf die Autorität 
ägyptischer Ältester, denen zufolge Moses ein Heliopolitaner gewesen sei, der nach 
Absolvierung einer gründlichen ägyptischen Ausbildung Synagogen eingerichtet und 
die Sonnenuhr erfunden habe120. Indem er die Gebetsrichtung ägyptischer Juden vom

118 van Henten/Abusch 1996, 282-284; Koenen 2002, 185.
119 Troiani 1977, 50; van der Horst 2002, 210-211.
120 II 10-11 = FGrHist 616 F 1 Mcoopc;, cdq pKooaa Tiapcc xcov npsaßoiepcov xcov 

Aiyojixicov, pv Hki07ro?arr|<;, oq rtaxpiovq eüeov Kaxpyyoppsvoq aiüpiooc; Tipoa- 
Goyac, avpyev eleg oiouq eiysy f| 7ioku; 7tspiß6koo<;, Ttpoq äxppkuoxpv 8e näaaq ane- 
axpscpsv cöSe yap Kal 'Hkiou KEixai jioku;. avxi 8e oßekcöv eoxpoE Kiovac;, uep’ 
oiq f|v eKX07icö)ia oKacpp, cncict 8’ dvSpiavxoq £7x’ abxpv SiaKeipevp, co<; ov ev ai- 
9-spi xoöxov dsi xov Spopov pkvcp aogTiepiTtoksT Sonnenuhren scheinen tatsächlich zur
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heliopolitanischen Sonnenkult herleitet und Moses als Heliopolitaner darstellt, läßt 
Apion das Judentum als Ableger der ägyptischen Religion erscheinen, bestreitet ihm 
damit Alter und Originalität und bringt die Juden mit den Ägyptern in Verbindung, d.h. 
mit der Bevölkerungsgruppe, die in der Gesellschaft des römischen Ägypten die unter
ste soziale Stellung einnahm121. Für die „ägyptischen Ältesten“, auf die Apion sich da
bei als traditionsgarantierende Autorität beruft, hat Iosephos nichts als Spott übrig122. 
Allerdings führt Philon von Alexandria zu Beginn seiner Moses-Biographie jüdische 
Älteste an, deren Überlieferungen ihm neben den biblischen Mosesbüchem als Quelle 
dienen123. Apions ägyptische Älteste düften somit eine analoge Rolle als Traditionsga
ranten der im Widerspruch zur jüdischen stehenden ägyptischen Mosesüberlieferung 
spielen, die Apion als die historisch zuverlässigere propagieren will. Denn gerade die 
Fremden in der Regel nicht zugänglichen mündlichen Traditionen erscheinen geeignet, 
im Diskurs interethnischer Rivalität für Authentizität zu bürgen.

Moses hat Apion zufolge die Leprakranken, Blinden und Lahmen aus Ägypten 
herausgeführt1'4. Die Kombination von Aussätzigen mit Blinden und Lahmen im Kon
text eines Zuges durch die Wüste scheint zunächst wenig Sinn zu ergeben, will man 
nicht annehmen, daß hinter Apions Moses ein apokalyptischer Prophet hervorscheint, 
der einer exemplarischen Gruppe von Erlösungsbedürftigen125 das durch den Auszug 
aus Ägypten symbolisierte Heil bringt126. Apion könnte hier eine genuin jüdische Tra
dition eschatologischer Ausrichtung verwendet und historisiert haben.

In Zusammenhang mit der Wüsten Wanderung nennt Apion als anzügliches und 
äußerst gehässiges Aition für den Sabbat, daß am siebten Tag „geschwollene Scham-

Ausstattung hellenistischer Synagogen in Ägypten gehört zu haben (CIJ 1531; Hengel 1971, 
171-172).

121 Cf. Reinach 1895, 126; Gager 1972, 123; Assmann 1998, 65.
122 II 13-14 ccKouaai 8e cppai xcöv rrpeaßoxepcov öxi Mcoapg tjv rFftUo7iokixr|c;, 

SpCov oxi vscoxepoq pev cov adxoq, sKeivoic; 8s Tiiaxsbaag xoiq 8ia xpv ijkiKiav 
eniaxapevoiq abxov Kai auyyevopevoic;.

123 vit. Mos. 14 ... xa Ttspl xov äv8pa ppvoacö paücöv aoxa ko.k ßiß^cov xcöv ie- 
pcöv, aq üaupdaia pvTjpsia xfjq abxoö aocpiaq ano'ksXoine, Kai 7iapa xivcov duxo 
xoü eövouq Tipsaßoxspcov xd yap ksyopeva xoiq avayivcoaKopepoiq asi aovucpai- 
vov Kai Sia xoux’ eSo^a paAAov exepcov xd nep'i xov ßiov aKpißcöaai.

124 II 15 = FGrHist 616 F 4a ... cppai xov Mcoafjv s£,ayaysiv xouq ksTipöövxaq Kai 
xocpkooq Kai xaq ßaaeiq TtSTnjpcopsvouq.

125 Cf. Lk. 7,22 = Mt. 11,5.
126 Mehrere jüdische Propheten, die ihre Anhängerschaft in die Wüste fuhren oder zu 

führen planen, sind für das 1. Jhdt. n.Chr. historisch bezeugt: Theudas will seine Anhänger aus 
Judaea über den Jordan führen (los. ant. XX 97; cf. Act. Ap. 5,36); unbenannte Propheten füh
ren die Menge in die Wüste, weil Gott ihnen dort „Zeichen der Freiheit“ zeigen werde (los. 
bell. II 259 = ant. XX 167-168); ein Prophet aus Ägypten führt seine 3000 Anhänger aus der 
Wüste auf den Ölberg (los. bell. II 261-262; Act. Ap. 21,38; cf. los. ant. XX 169); ein unbe
nannter Prophet verspricht denen, die ihm in die Wüste folgen wollen, acoxr|piav ... Kai 
Tiaükav KaKÖÖv (los. ant. XX 188). Jonathan, ein jüdischer Weber aus Kyrene, führt seine 
Anhänger in die libysche Wüste (los. bell. VII 438).
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drüsen“ die Juden zur Rast gezwungen hätten, was wohl im Sinne des bei Meleagros 
von Gadara (Anth. Pal. V 160,3-4) erwähnten aaßßaxiKoq ... Ttoftoq zu verstehen 
sein dürfte. Dieses Aition beruht vermutlich auf einer von Apion selbst erfundenen 
Etymologie, die in pseudowissenschaftlicher Manier als ein weiterer Beweis für die 
ägyptische Herkunft der Juden dienen soll1"7.

Die Ursprungsgeschichte des jüdischen Gesetzes gibt Apion im wesentlichen kor
rekt wieder: Moses sei auf den Sinai-Berg gestiegen und habe sich dort für vierzig Tage 
verborgen, danach habe er den Juden ihre Gesetze gegeben (II 25)128. Vermutlich hat 
Apion also auch hier auf jüdische Traditionen zurückgegriffen.

Apions drei Hauptvorwürfe gegen die alexandrinischen Juden lassen sich folgen
dermaßen referieren: Sie würden nicht dieselben Götter verehren wie die Alexandri
ner129, sie seien überall zu finden und würden untereinander immer Zusammenhalten - 
weshalb er ihnen auch die Schuld an den alexandrinischen Unruhen anlastet3 - und sie 
stellten keine Kaiserbilder auf131 - was die Judengegner während des Pogroms unter 
der Herrschaft Caligulas in den alexandrinischen Synagogen mit Gewalt durchführ-
. 132ten .

Apion behauptet, im Jerusalemer Tempel werde ein Eselskopf verehrt133, und un
terstellt den Juden zudem, Ritualmord und Kannibalismus zu praktizieren1"’4: Antiochos 
Epiphanes habe, als er den Tempel in Jerusalem plünderte, dort einen griechischen Ge
fangenen gefunden, der als Menschenopfer gemästet worden sei, und diesen damit kurz 
vor dem für die Opferung festgelegten Tag gerettet. Der Gefangene selbst habe ihm die 
Auskunft über den Opferbrauch gegeben, „sie würden einen griechischen Fremden er
greifen, diesen ein Jahr lang mästen und in einen bestimmten Wald führen. Dort wür-

'"7 II 21 = FGrHist 616 F 4c oSeoaavxsc;, yap cppaiv, s£, fipspdiv o5ov ßoußcovac; 
eayov Kai 8ia xabxr|v xpv aixiav xfj eßSopp pp-spa avsjiauaavxo crcoOevxec; sic; 
xpv ycopav xf)v vöv JooSaiav Zsyopsvr|v, Kai sKaksoav xpv f|pspav aaßßaxov 
aco^ovxsq xijv AiyuTcxicov ykcoxxav- xo yap ßoußc5vo<; akyoc; Kakoöaiv Aiyu7ixioi 
aaßßco (van der Horst 2002, 221).

128 Cf. Ex. 24,16-18 (Gager 1972, 124; Aziza 1987, 64).
1"9 II 65 = FGrHist 616 F 4g sed super haec, „quomodo ergo“, inquit, „si sunt ciues, 

eosdem deos quos Alexandrini non colunt?“ Dieselbe Position wird von den Bürgern der 
kleinasiatischen Städte vertreten (Jos. ant. XII 125-126).

130 II 68 = FGrHist 616 F 4g is autem etiam seditionis causas nobis apponit ... cur omnes 
nos culpat ubique positos eo quod noscamur habere concordiam? (cf. Cic. pro Flacc. 28,66) 
(Troiani 1977, 34).

131 II 73 = FGrHist 616 F 4g itaque derogare nobis Apion conatus est, quia imperatorum 
non statuamus imagines.

132 Phil. c. Flacc. 41M2; Leg. ad Gaium 134-137.
I3j II 80; cf. auch II 112-114. Zur ,Onolatrie‘ cf. Bickermann 1927, 256-264; Heine

mann 1931, 29-30; Levy 1978, 73-75; Bori 1990, 104-113; Bar-Kochva 1996a, passim; van 
Henten/Abusch 1996, 284-288; Schäfer 1997, 55-62.

134 II 89-96 = FGrHist 616 F 4i. Als Quelle Apions vermutet Bickermann (1927, 182- 
187) im Zusammenhang mit der Entweihung des Jerusalemer Tempels durch Antiochos IV. 
Epiphanes enstandene seleukidische Propagandaliteratur.
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den sie diesen Menschen töten, seinen Leichnam ihren Riten gemäß als Opfer darbrin
gen und von seinen Eingeweiden kosten. Bei der Opferung des Griechen würden sie 
einen Eid schwören, Feindschaft gegen die Griechen zu halten, und dann die Überreste 
des sterbenden Menschen in irgendeine Grube werfen“135.

Ritualmord in Verbindung mit Eselskult zu praktizieren, wirft auch der nur aus der 
Suda bekannte Autor Damokritos den Juden vor. Ihm zufolge fangen die Juden alle drei 
bzw. sieben Jahre einen Fremden ein und zerreißen ihn in kleine Stücke136. Bei Apion 
handelt es sich dagegen um ein alljährlich stattfindendes Ritual, das mit einem Eid
schwur verbunden ist. Das Motiv des Kostens von den Eingeweiden eines gemeinsam 
dargebrachten Menschenopfers gehört geradezu zur Topik der Darstellung politischer 
Verschwörungen in der antiken Historiographie137 und der Praxis von Räuberbanden in 
der Romanliteratur138. Die Tradition, die derartige Greueltaten den Bukoloi, quasi my
thischen im Delta-Gebiet des Nils beheimateten ägyptischen Banditen, zuschreibt, geht 
vielleicht schon auf hellenistische Zeit zurück139. Während man außerhalb der graeco- 
römischen Kultur stehenden Barbaren zutraute, Ritualmorde als Bestandteil ihres Kul
tes offen zu praktizieren, behauptet Apion von den Juden, sie mästeten ihr Opfer heim
lich im Inneren ihres Tempels, zu dem Nichtjuden der Zutritt bekanntlich verboten war. 
In dieser Konzeptualisierung zeigt sich, daß Apion die Juden als Feinde im Inneren sei
ner eigenen Kultur betrachtet140. Der Vorwurf heimlichen Ritualmordes, meist verbun
den mit Kannibalismus, wurde in der Antike häufiger gegen Minoritäten erhoben, 
durch die die antike Mehrheitsgesellschaft sich in ihrer Identität bedroht fühlte und die 
sie deshalb zu marginalisieren wünschte141.

135 II 95 ... et compraehendere quidem Graecum peregrinum eumque annali tempore sa- 
ginare, et deductum ad quandam siluam occidere quidem eum hominem eiusque corpus sacri- 
ficare secundum suas sollemnitates, et gustare ex eius uisceribus, et iusiurandum facere in 
immolatione Graeci, ut inimicitias contra Graecos haberent, et tune in quandam foueam reli- 
qua hominis pereuntis abicere.

136 Suda s.v. AapoKpixoq = FGrHist 730 Fl... 7tspi ’looöaicov, sv cp cppalv du 
Xpuaijv ovoo Kscpakpv TipoasKuvouv kcu Kaxa snxafixiav £,evov dypsbovxeq repoos- 
epepov, Kai Kaxa X.87ixa xaq adpKaq Sie^aivov, Kai odxcoq avr|pouv. In einer Varian
te des Exzerpts (Suda s.v. ’louSaq) findet sich Kaxa xpisxiav (Dölger 1934, 206).

137 Diod. XXII 5,1; Sali. Cat. 22,1-2; Plut. Poplicola 4; Cicero 10; Cass. Dio XXVII 
30,3; cf. Stat. Theb. V 159-163 (Bickermann 1927, 174-176; McGowan 1994, 431M33; Ri- 
ves 1995, 72-73).

lj8 Achilleus Tatios III 15,4-6; Lollianos Phoinikika P. Colon, inv. 3328 B. 1 recto (p. 
338-339 Stephens/Winkler).

139 Cass. Dio LXXI 4,1. Die über Bukoloi und über Juden in Umlauf befindlichen 
Schauergeschichten weisen frappierende Ähnlichkeiten auf. So scheint auch Cassius Dio eine 
Quelle verwendet zu haben, die den Aufstand der Bukoloi im ägyptischen Delta und den 
Diaspora-Aufstand der Juden in ähnlich drastischen Farben schilderte (Bertrand 1988, 139— 
142; Aiston 1999, 131-133. 146; cf. Henrichs 1970, 32-35).

140 Rives 1995, 71-72.
141 McGowan 1994, 434-435.
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Doch damit nicht genug erwähnt Apion einen Eid der Juden, „beim Gott, der 
Himmel und Erde und Meer erschaffen hat, keinem Fremden wohlgesonnen zu sein, am 
wenigsten aber den Griechen“, gleich noch ein weiteres Mal offensichtlich als allge
meinen Bestandteil des jüdischen Kultes142. Auch dieser Eid ist insbesondere gegen die 
Griechen gerichtet, darüber hinaus jedoch gegen jeden Nichtjuden. Die nächste Paralle
le für die xenophobe Haltung bietet wohl der Eid, den Cato dem Älteren zufolge die 
griechischen Ärzte schwören, mit ihrer Medizin alle Nichtgriechen - darunter natürlich 
auch die Römer - zu töten143. Apions Fiktion ist deshalb von besonders verleumderi
scher Perfidie, weil sie in der Schwurformel eine authentische jüdische Gottesbezeich
nung enthält144. Realitätselemente gezielt in selektiver Weise zu verwenden und durch 
Dekontextualisierung zu manipulieren, ist im übrigen eine übliche Technik, Propagan
da Glaubwürdigkeit zu verleihen145 146.

Wie die von ihm behauptete ägyptische Abstammung der Juden dienen auch der 
Ritualmord an einem eigens zu diesem Zwecke gefangenen Griechen und die antigrie
chischen Eide Apion dazu, den ungriechischen, ja geradezu griechenfeindlichen Cha
rakter der Juden zu ,beweisen4146. In seiner Widerlegung dieser Verleumdung weist Io- 
sephos deshalb darauf hin, daß sich schon viele Griechen dem jüdischen Kult ange
schlossen hätten - der somit so ganz und gar ungriechisch nicht sein kann - und von 
diesen nicht einmal diejenigen, die wieder abgefallen seien, je Derartiges über die Ju
den behauptet hätten147.

Das politische Mißgeschick der Juden und ihre Unterwerfung unter fremde Herr
scher dient Apion als Beweis dafür, daß sie weder gerechte Gesetze haben noch Gott 
verehren, wie es sich gehöre148. Zudem hätten die Juden keine bewundernswerten Män
ner hervorgebracht149 150. Apion wirft ihnen darüberhinaus vor, daß sie domestizierte Tiere 
opfern, daß sie kein Schwein essen und daß sie beschnitten sind130. Die beiden letzteren 
Bräuche finden sich jedoch auch bei den Ägyptern, das Opfer domestizierter Tiere da
gegen bei allen Völkern außer bei diesen. Iosephos kann diesen Vorwurf deshalb leicht

142 II 121 = FGrHist 616 F 41 Kaxa\|/eb5exai 8e Kai öpxov ppcov cöq bpvoovxcov 
xov üsov xov norf|aavxa xov obpavov Kai, xfiv yf|v Kai xrjv üdkaacrav priSsvi eb- 
vof|CT£iv äkkocpbkcö, pakioxa 8s "Ekkrioiv.

143 libri ad Mar cum filium F 1 Iordan = Plin. nat. hist. XXIX 7,14-15: iurarunt inter se 
barbaros necare omnis medicina, sed hoc ipsum mercede facient, ut fides iis sit et facile dis- 
perdant. nos quoque dictitant barbaros ...

144 Cf. Ps. 145,6. Die von Apion fingierte Formulierung gleicht zudem der von Epheben- 
eiden (cf. Bickermann 1927, 172-173; Stern 1974, 414).

145 Cf. Lloyd 1982,34.
146 Cf. Pearce 1998, 85. Im Hintergrund steht vermutlich der Konflikt um das alexandri- 

nische po/zs-Bürgerrecht (cf. Honigman 1997, 67-68).
147II 123-124 (Barclay 1996, 365).
148 II 125 = FGrHist 616 F 4m gijxe vopoic; f||iäg xpijaüai SiKaiou; pfjxe xov 

üeov ebaeßeiv cot; 7rpocrfiKev (cf. Cic. pro Flacc. 69).
149II 135 = FGrHist 616 F4n.
150II 137 = FGrHist 616 F4o.
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gegen Apion zurückwenden. Er ist für ihn Beweis, daß dieser in Wirklichkeit nur ein 
Pseudo-Grieche ist, der seine ägyptische Herkunft aus Scham zu verleugnen sucht151.

Als nächstes faßt Iosephos Vorwürfe zusammen, die er unter anderem auf den be
reits im ersten Buch einer Kritik unterzogenen Lysimachos und den als Rhetoriklehrer 
Ciceros bekannten Apollonios Molon von Alabanda zurückführt: Moses sei ein Zaube
rer und Betrüger, die jüdischen Gesetze würden Schlechtigkeit und keine Tugend leh
ren1^. Die Behauptung über Moses dürfte darauf basieren, daß dieser in der religiösen 
Subkultur der Magie wirklich als großer Magier galt und Zauberbücher unter seinem 
Namen kursierten153.

Apollonios Molon habe den Juden zudem vorgeworfen, sie seien Gottlose und 
Menschenhasser, sie seien feige, und dann wiederum - offenbar ohne den Widerspruch 
zu bemerken - sie seien verwegen und unvernünftig, sie seien von allen Barbaren die 
mißratensten und hätten als einzige keine für das Leben nützliche Erfindung beigetra
gen 154; die Juden würden Menschen mit anderen Gottesvorstellungen nicht akzeptieren 
und keine Gemeinschaft mit denen haben wollen, die andere Sitten pflegen als sie 
selbst155.

Apollonios scheint die graeco-ägyptische Exodusgeschichte nicht gekannt, son
dern eine auf der Bibel basierende jüdisch-hellenistische Geschichtsdarstellung ver
wendet zu haben, aus der ein die Patriarchen betreffendes Fragment bei Eusebios über

151 II 138-139. Demselben Argumentationsziel dienen auch Iosephos’ Angaben zur 
Biographie Apions (II 29-32. 143-144). Die griechische Identität in Frage zu stellen, die anti
jüdische Alexandriner wie Apion für sich beanspruchen, ist im übrigen eine übliche Argumen
tationstaktik der jüdischen Seite (Goudriaan 1992, 86-90; Pearce 1998, 92-93; Barclay 2004, 
118-121).

132 II 145 = FGrHist 728 T 3a xov psv cög yopxa Kai duraxscova Siaßakkovxsc;, 
xoug vopoug 8s KaKiag f|piv Kai oöSspiccg äpexrjt; (paaKOVxsg sivai SiSaaKakoug.

153 Heinemann 1933, 363; Gager 1972, 134-161; 1994, passim; Hengel 1976, 139; 1989, 
203; Graf 1996, 12-14; Ameling 2003, 81. Wie Moses so stehen auch die zeitgenössischen 
Juden in dem Ruf, der Magie mächtig zu sein (Gager 1983, 107-111; Simon 1986, 340-356; 
Feldman 1990, 122). Ihre größten Konkurrenten darin sind die ägyptischen Priester - eine 
Konkurrenz, die in der biblischen Geschichte vom Zauberwettstreit zwischen Moses und den 
Magiern des Pharao (Ex. 7,8-12) geradezu vorgeprägt scheint (Bloch 1999, 147-150; 2003, 
249-251). Bei der Selbstpräsentation als mit Magie begabtes Volk handelt es sich im übrigen 
um eine Strategie, mit einer Situation politischer Machtlosigkeit umzugehen (Förster 2001, 
bes. 216).

154 II 148 = FGrHist 728 F 3a ... rtoxs psv cöq aösouc; Kai piaavSpconouc; koi8o- 
psi, noxe 5’ ab Ssikiav ijpTv ovsiSi^ei, Kai xouprcakiv soxiv önou xokpav Kaxrp 
yopsi Kai axiovoiav. ksysi 8s Kai axposaxdxoo«; sivai xcov ßapßapcov Kai Sia xoü- 
xo ppSsv sig xov ßiov supppa crupßsßkpaöai povouq.

155 II 258 = FGrHist 728 T 3d ... dxi pp napaSsxopsüa xoug aXXaiq jipoKaxsi- 
kpppsvouq 8o£,ai<; 7ispi üsoo, ppSs koivwvsiv süskopsv xoig Ka&’ sxepav auvtj- 
üeiav ßioo ^rjv npoaipoopsvoic;.
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liefert ist156 157 158. Apollonios’ Vorwürfe gegen die Juden sind vor dem Hintergrund der grae- 
co-orientalischen Historiographie zu sehen, in der Angehörige der orientalischen Hoch
kulturen in griechischer Sprache darzulegen suchen, daß gerade ihr Volk durch kultu
relle Leistungen und Erfindungen, die die anderen Völker von ihm übernommen haben, 
wesentlich zum Fortschritt der Menschheit beigetragen habe, wenn nicht gar als Urhe
ber aller Kultur überhaupt anzusehen sei1'7. Möglicherweise handelt es sich bei Apol
lonios ’ Darstellung um eine Gegenreaktion auf die mosaische Idealstaat-Utopie des wie 
dieser auf Rhodos lehrenden Stoikers Poseidonios von Apameia, in dessen Kulturtheo
rie nützlichen Erfindungen hoher Wert beigemessen wird138.

III. ,Dreipfennig-Juden‘:
Antijudaismus in den Acta Alexandrinorum

Die Römer hatten den in ihrem Reich lebenden Juden Privilegrechte gewährt, die die
sen das Leben nach ihrem Religionsgesetz gestatteten und ermöglichten . Bald nach
dem Ägypten römische Provinz geworden war, wurde die dortige Bevölkerung einer 
Laographie (Laoypacpta) genannten Kopfsteuer unterworfen, von der außer römischen 
Bürgern nur die griechischen Bürger von Alexandria, Ptolemai's und Naukratis ausge
nommen waren160 161. Einer solchen Steuer unterworfen zu sein, stellte nicht nur eine fi
nanzielle Belastung, sondern darüber hinaus auch eine soziale Deklassierung dar ’ . Die 
alexandrinischen Juden strebten deshalb unter Berufung auf ihre Ansiedlung durch 
Alexander den Großen162 danach, denselben Status wie die im Gymnasium organisier
ten griechischen Politen und damit Befreiung von der Laographie zu erlangen. Damit 
gerieten sie in eine Situation verschärfter Konkurrenz zu diesen, für die eine steuer
rechtliche Gleichstellung der Juden die Nivellierung - und somit den Verlust - ihrer

156 praep. ev. IX 19,1-3 = FGrHist 728 F 1 (Troiani 1977, 55-56; Gabba 1989, 646-Ü47; 
Berthelot 2003, 144-145).

157 Oden 1978, 120-121; Droge 1989, 4-8.
158 So Bar-Kochva 2000, passim; cf. Berthelot 2003, 147-148. Gabba (1989, 647) meint 

dagegen, die Quelle von Strabons Exkurs über die Juden (d.h. Poseidonios’ Schrift) sei als 
Gegenreaktion auf Apollonios Molons entsprechende Schrift entstanden. Philon von Alexan
dria nennt in seiner bis auf Auszüge bei Eusebios verlorenen Schrift Hypothetica als einen der 
Gründe für den Auszug der Juden aus Ägypten ihre neuen und großartigen Ideen (Euseb. 
praep. ev. VIII 6,1 rcpoq 8’ sxi Kal vsoTiyu (ppovripaxcov svxeüpappsvov peyakcog) 
und verteidigt zudem Moses gegen diejenigen, die ihn „einen Zauberer und Wortekobold 
schmähten“ (Euseb. praep. ev. VIII 6,2 ouxco Kal skoiSopoov yor|xa Kal KspKCtma 
koycov).

159 Tcherikover 1957, 6-10; Stemberger 1990, 6-12; Giovannini 1995, 52-55.
160 Zu den Einzelheiten betreffs der Laographie cf. Tcherikover 1957, 59-64.
161 Cf. Tertullian apol. 13,6 (Pearce 1998, 81-82).
162 Cf. Honigman 1997, 66.
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privilegierten sozialen Stellung bedeutet hätte1*3’. Im Selbstbild der griechischen Politen 
Alexandrias, das die Wahrung ihrer Exklusivität zu verlangen schien, dürfte auch die 
seit den Perserkriegen verbreitete Konzeptualisierung, die die Welt in zur Freiheit ge
borene Hellenen und zur Sklaverei geborene Barbaren - zu denen Juden wie Ägypter 
gehörten - einteilte16 , von Bedeutung gewesen sein. Der Konflikt entlädt sich nach 
Herrschaftsantritt (37 n.Chr.) des philhellenischen Kaisers Caligula 38 n.Chr. in einem 
Pogrom, den die alexandrinische Bevölkerung, aufgehetzt durch führende Persönlich
keiten des Gymnasiums - unter diesen Apion, Chairemon, Isidoros und Lampon - und 
unter billigender Duldung des noch von Tiberius eingesetzten und sich nach dessen Tod 
in politisch prekärer Lage befindenden römischen Statthalters Flaccus gegen die Juden 
Alexandrias verübt. Direkter Auslöser der gewalttätigen Ausschreitungen ist vermutlich 
der Besuch des Herodesnachkommen Agrippa, der, von seinem persönlichen Freund 
Caligula soeben zum jüdischen König ernannt, auf dem Weg in sein Herrschaftsgebiet 
in Alexandria Station macht16'. In Zusammenhang mit den Unruhen begibt sich eine 
jüdische Gesandtschaft unter Führung Phiions, der in diesem Zusammenhang die 
Schrift Gegen Flaccus, die Gesandtschaft zu Gaius (sc. Caligula) und drei weitere, je
doch verlorene Memoranden verfaßt hat166, und eine griechische Gesandtschaft unter 
Führung Apions zum Kaiser. Caligula gewährt zwar eine Audienz, trifft aber wohl kei
ne Entscheidung. Vermutlich halten sich beide Gesandtschaften zum Zeitpunkt seiner 
Ermordung noch in Rom auf und wenden sich nun an seinen Nachfolger Claudius167. 
Dieser sucht schließlich die inzwischen zu bürgerkriegsähnlichen Zuständen eskalierte 
Situation in Alexandria zu entschärfen, indem er Isidoros und Lampon als Hauptver
antwortliche für die antijüdischen Gewaltausbrüche hinrichten läßt168.

Fragmentarisch auf Papyrus erhaltene Pamphlete, die sogenannten Acta Alexan- 
drinorum, geben Einblick in die Propaganda und das Weltbild der mit dem alexandrini- 
schen Gymnasium assoziierten judenfeindlichen Kreise. Es handelt sich um fiktive Pro
tokolle, die politische Führer und Gesandtschaften der alexandrinischen Griechen vor 
römischen Amtsträgem und Kaisern zeigen. Die Ausgestaltung der protokollierten1 
Verhandlungen zu einzelnen vor allem aus Dialog bestehenden Szenen zeigt den Ein
fluß von Mimos und Roman. Möglicherweise hat die Hinrichtung der Gymnasiarchen 
Isidoros und Lampon den Anstoß zur Entstehung der Gattung gegeben169. Vier solcher 
Texte sind vor dem Hintergrund der 38 n.Chr. vom Gymnasium initiierten antijüdi
schen Ausschreitungen und ihrer Folgen situiert: Der erzählchronologisch erste zeigt

16j Bergmann/Hoffmann 1987, 22-24. 27; Collins 2005, 18.
164 Hadas 1981, 22-25; Hengel 1976, 77-90; 1989, 170-186.
163 Zum Verlauf des Pogroms cf. Levy 1978, 61-63; Bergmann/Hoffmann 1987, 29-46; 

Aiston 2002, 224-229; 1997, passim.
166 Tcherikover 1956, 182-183; van der Horst 2003, 5-6. 11-16.45-47.
167 Hennig 1975,322-323.
168 Cf. Bergmann/Hoffmann 1987, 46; Barclay 1996, 72.
169 Musurillo 1954, 247-266. 273-277; Tcherikover/Fuks 1960, 59; Hennig 1974, 435- 

440; Aiston 2002, 225-226.
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Isidoros in Begleitung zweier anderer alexandrinischer polis-Patrioten namens Diony- 
sios und Aphrodisia bei einem Treffen mit dem römischen Statthalter Flaccus im Sera- 
pis-Heiligtum von Alexandria (CPJ 154), der zweite sehr fragmentarische (CPJ 155) 
Isidoros als Gesandten vor Kaiser Caligula, der dritte (CPJ 156 c und P. Oxy. 3021)170 
Isidoros und Balbillos als Gesandte vor Claudius im Beisein König Agrippas, der als 
Fürsprecher der Juden auftritt, der vierte (CPJ 156 a. b. d) Isidoros und Lampon, die 
Agrippa vor Claudius anklagen wollen, stattdessen aber am Ende selbst hingerichtet 
werden.

Die Fragmente der erzählchronologisch dritten und vorletzten Akte (P. Oxy. 3021 
und CPJ 156c) enthalten einen Abschnitt aus einer Verhandlung über die Rechtsstel
lung der Juden in Alexandria, in dem Isidoros auf die Argumente, die Agrippa offen
sichtlich im verlorenen Teil zugunsten der Juden vorgebracht hat, mit einem schweren 
Vorwurf gegen diese antwortet und damit wiederum einen Wortwechsel zwischen 
Agrippa und Balbillos provoziert (CPJ 156c, 22-32):

IcnScopocp ... evKjakö) abxoiq oh K]ai. ökr|v xpv oiKoopevriv [Oekooai
xapaajasiv. ... ook siaiv ’Ak[s^av8ps6otv] opoionabeic;, xpoixcp 8e Ai-
yu7ix[icov ....] ook siai Icoi xoiq cpopov xskfooai;]
’AypiTtraxq- [Ai]y[imx]ioiq saxpaav cpopooc; [o]l apxfpvxeq ...] ... xooxoiq
8e obSslq.
Bakßikkoq- T8e S7U Ti[pkl]Kpv xokpr|V rj Os[bq auxob rj .,.171.

Ohne auf Isidoros’ Vorwurf einzugehen, behauptet Agrippa, anders als die Ägypter sei
en die Juden niemals einer Verpflichtung zur Steuerzahlung unterworfen worden. Dies 
ruft sogleich Balbillos’ empörte Gegenreaktion hervor: Sein Gott müsse es wohl gewe
sen sein, der Agrippa zu einer solch unverschämten Füge verleitet habe. xoZpoc - die 
hier sicherlich negativ konnotiert ist und mehr oder weniger Unverschämtheit meint - 
hat auch Apollonios Molon den Juden zum Vorwurf gemacht (los. c. Ap. II 148). Nach 
Balbillos’ Meinung ist es der Gott der Juden, der seine Anhänger in besonderem Maße 
zu solchem Verhalten inspiriert. An dieser Stelle bricht das Fragment ab.

Die soziale Bedeutung des ,Griechentums4 tritt hier im Kontext der Verpflichtung 
oder Nicht-Verpflichtung zur sozial deklassierenden Zahlung der Taographie deutlich 
hervor. Von daher wird unmittelbar verständlich, warum die Juden, deren Staatswesen 
über Jahrhunderte hinweg in unmittelbarer Nachbarschaft zu Ägypten bestand und die 
trotz aller Verschiedenheit in den religiösen Anschauungen Sitten wie die Beschnei

170 Der erst nach Erscheinen des Corpus Papyrorum Judaicarum publizierte P. Oxy. 3021 
scheint zusammen mit CPJ 156c zu einer von CPJ 156 a. b. d verschiedenen Akte zu gehören 
(Hennig 1975, 319-325; cf. auch Tcherikover/Fuks 1960, 67).

171 „Isidoros: ... Ich erhebe gegen sie Anklage, daß sie die ganze bewohnte Welt in Auf
ruhr bringen wollen. ... Sie sind nicht wie die Alexandriner, sondern nach Art der Ägypter ... 
Sind sie nicht denjenigen gleich, die die Steuer zahlen? Agrippa: Den Ägyptern haben die 
Herrschenden Steuern auferlegt, ... diesen aber niemand. Balbillos: Sieh an, zu welcher 
Frechheit <ihn> sein Gott oder
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düng, das Verbot der Kindesaussetzung und die Vorstellung von einer Notwendigkeit 
der Aufrechterhaltung ritueller Reinheit mit den Ägyptern teilen172, sich im politisch- 
literarischen Diskurs gegenüber Griechen und Römern mit allen Mitteln von dieser in 
ihrem eigenen Land deklassierten und verachteten Volksgruppe zu distanzieren suchen 
und stattdessen Teilhabe an der griechischen Kultur für sich reklamieren173 174 175 176. Bei den 
Griechen besteht jedoch eine gewisse Tendenz, Angehörige beider Kulturen zusammen 
zu sehen . So nennt der Epikureer Diogenes von Oinoanda in einer auf der Agora sei
ner Heimatstadt inschriftlich publizierten Abhandlung Juden und Ägypter gemeinsam 
als Beispiel dafür, daß Gottesfurcht nicht vom Unrechttun abhalte, denn diese beiden 
Völker seien von allen zugleich die religiösesten und die frevelhaftesten177. Der Passus 
macht deutlich, wie geläufig antijüdische und antiägyptische Vorurteile in der kaiser
zeitlichen Gesellschaft waren.

Die vierte Akte (CPJ 156 a. b. d) zeigt Isidoros und Lampon bei dem vergeblichen 
Versuch, den jüdischen König Agrippa, den wichtigsten Interessenvertreter der alex- 
andrinischen Juden, im Beisein anderer römischer Aristokraten bei Kaiser Claudius an
zuklagen17 . Claudius erscheint von Anfang an für Agrippa und gegen die Griechen 
voreingenommen und will Isidoros untersagen, etwas gegen diesen vorzubringen, den 
er ausdrücklich als seinen Freund bezeichnet (CPJ 156b, 11-12). Isidoros reagiert dar
auf mit einer offenen Beleidigung Agrippas: „Mein Herr Caesar, was liegt dir an einem 
Dreipfennig-Juden wie Agrippa?“ (CPJ 156b, 17-18 xüpts pou Kaiaap, xi [psksi 
aoi U7isp ’AypiTijTiou ’IooScuoo xptcoßokeioo;) Claudius zeigt sich davon jedoch 
wenig beeindruckt. Im dritten Fragment der Akte sieht Isidoros’ Gefährte Lampon 
schon seinen Tod voraus (CPJ 156d, 2-3). Denn Claudius wirft Isidoros - und implizit 
wohl auch dem in Alexandria als „Schreibrohrmörder“ (Phil. c. Flacc. 132 Kakapo- 
G(paKxr|v) berüchtigten Lampon - den Justizmord an vielen seiner Freunde vor (CPJ 
156d, 4). Auf diesen schweren Vorwurf erwidert Isidoros völlig ungerührt, er habe im 
Auftrag des damaligen Herrschers Caligula gehandelt und stehe nun auch Claudius für 
Derartiges zur Verfügung (CPJ 156d, 5-7). Doch weiß Claudius diese Art von Herr
schertreue offensichtlich nicht zu schätzen, sondern hält sie für ein Zeichen von

172 Hdt. II 104,2-3: Phil. spec. leg. I 2 (Beschneidung); Diod. I 80,3 (Verbot der Kindes
aussetzung). Seit Antoninus Pius sind dann die Juden und die ägyptische Priesterschaft die 
einzigen Personengruppen im römischen Reich, denen das Praktizieren der Beschneidung er
laubt ist (Gordon 1990, 241-242).

173 Besonders Philon von Alexandria verwendet ,die Ägypter“ für gewöhnlich als negati
ve Kontrastfolie für seine Konzeptualisierung jüdischer Identität (Niehoff 2001, 45—74).

174 Barclay 2004, 114-117.
175 IJO 222 III—IV svapysc; 5s cnjpsiov xou pp5sv Sovaaüai xoug üsouq 7ipoq xo 

djTspuKeiv xdSiKTjpaxa xd ’louScdcov Kai Alyormcov süvrp navxcov yap ovxsg sksi- 
voi SsiaiSaipovsaxaxoi Ttavxcov eleu piapcoxaxoi (Smith 1998, 132; cf. 141-142; 
2000, 69-70; 2003, 83-85).

176 Lukaszewicz 2000, 60-61.
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schlechtem und käuflichem Charakter und stellt infolgedessen Isidoros’ ehrbare Ab
kunft in Frage CPJ 156d, 7-12:

KkabSiog Kcuaap- aacpaköc; [s]k pooaiKrjq ei, ’laiScope.
’knScopoc;- [eyjco pev ouk eipi 5ooko<; obSs pouaucfig [oi]o<;, äkka 5iaaf|-
poo rtokscoq [’A]ke^av[8p]si[a<;] yupvaaiapxoq. au 5s sk Eakcoprifg x]riq
’Ioo5a[iag o]lo<g [a7i6]ßkr|TOi;177.

Isidoros’ Argumentation suggeriert, das Amt des alexandrinischen Gymnasiarchen im
pliziere selbstverständlich die ehrbare Abstammung seines Inhabers - anders als das 
des römischen Kaisers. Diesem, der ja wiederholt Juden als seine Freunde bezeichnet 
hat, wirft Isidoros nun vor, er sei selbst der „verworfene Sohn“ einer solchen. Bei der 
„Jüdin Salome“ dürfte es sich wohl ähnlich wie bei dem „Dreipfennig-Juden“ um eine 
Cliche-Figur handeln. Fragmente eines Mimos, in dem ein wohl eher derber Spaß auf 
Kosten eines Juden gemacht wird, sind überliefert178. Der Jude Apellas4 galt in Rom 
als sprichwörtlicher Inbegriff der Leichtgläubigkeit179. In einer Satire, in der eine römi
sche Dame unter anderen eine jüdische Wahrsagerin konsultiert, werden die Juden als 
„Traumverkäufer zu Rabattpreisen“ charakterisiert180. Der Name Salome evoziert zu
dem den Klatsch über die Frauen des herodianischen Königshauses, der in Geschichten 
wie der vom Tanz Salomes seinen Niederschlag gefunden hat181. Die von Isidoros for
mulierten Beschimpfungen scheinen also ein verbreitetes antijüdisches Vorurteil vor
auszusetzen, das auf der Darstellung ,typischer Juden1 im populären Mimos basieren 
könnte. Die konkrete Beleidigung gegen Claudius ist wohl in der Behauptung zu sehen, 
seine wirkliche Mutter sei eine jüdische Wahrsagerin oder Tänzerin (o.ä.) gewesen, und 
nicht einmal diese habe ihn haben wollen, sondern den unerwünschten Sohn einfach 
„weggeworfen“182.

Auf den Wortwechsel zwischen Claudius und Isidoros hin erkennt Lampon, daß 
ihre Sache verloren ist, und wendet sich an seinen Gefährten mit den Worten: „Was 
bleibt uns denn anderes übrig, als einem Herrscher das Feld zu überlassen, der nicht bei 
Verstand ist?“ (CPJ 156d, 14-15 xi yap akko sxopsv rj 7iapa[cp]povoüvxt ßaat-

177 „Kaiser Claudius: Du stammst wirklich von einer Musikantin, Isidoros! Isidoros: Ich 
bin kein Sklave und auch nicht einer Musikantin Sohn, sondern Gymnasiarch der berühmten 
Stadt Alexandria. Du aber bist ein verworfener Sohn der Jüdin Salome!“ (Lukaszewicz 2000, 
60: “The emperor’s remark has the following meaning: you certainly are a son of a musician 
[i.e. of a whore], since you behave like a prostitute, offering your Services to anyone.”)

178 CPJ 519 (Kerkeslager 1997, passim).
179 Hör. Sat. I 5,100.
180 luv. VI 546-547 aere minuto/qualiacumque voles Iudaei somnia vendunt.
181 Mk. 6,21-28 u. los. ant. XVIII 136.
18~ Ergänzt man stattdessen ojiog [67io]ßkr|xo<; - was ebenfalls möglich ist (cf. Musuril- 

lo 1954, 20; Tcherikover/Fuks 1960, 81) -, dann hätte Claudius’ jüdische Mutter ihr unge
wolltes Kind nicht ausgesetzt, sondern schlauerweise der römischen Kaiserfamilie unterge
schoben.



Xe\ T07T0V SiSovou;) Das Fragment endet damit, daß Claudius die Hinrichtung der 
beiden anordnet.

Eine spätere der , Akten4 (CPJ 157) erzählt, wie sich eine griechische und eine jü
dische Gesandtschaft, eine jede in Begleitung ihres Rechtsbeistandes und „ihrer jewei
ligen Götter“ (CPJ 157,17-18 skokjxoi ßaaxajovxsq xooq iStooq ösoog), aus Alex
andria nach Rom aufmachen, um dort vor Trajan zu erscheinen. Dem Pamphletisten ist 
daran gelegen, die Griechen als Opfer römischer Ungerechtigkeit und Tyrannei zu stili
sieren. In seiner Darstellung steht Trajans Gattin Plotina auf Seiten der Juden und ver
sucht allenthalben, für diese Einfluß zu nehmen. Auch Trajan selbst ist deshalb von An
fang an parteiisch für die Juden voreingenommen: Die jüdische Gesandtschaft begrüßt 
er äußerst wohlwollend, den Griechen verweigert er dagegen die Erwiderung ihres 
Grußes, und konfrontiert sie sogleich mit Vorwürfen wegen ihres Verhaltens gegen die 
Juden183. Im nächsten Bruchstück findet sich folgender Wortwechsel zwischen Trajan 
und Hermaiskos, dem Sprecher der Griechen und Helden der Akte (CPJ 157,41-50):

EppaicKOg ei7i[ev] aXXa kwioopeüa öxt xo auvebpiov aoo 87ikf|a0r| 
xcöv otvoaicov ’looSaicov. Kaiaap si.7isv i5s Seoxspov aoi keyco, Bppai- 
ctks- abüaScog dwroKpivr| tcstcoiücüi; xco asaoxoo ysvsi. 'EppaiaKOg sinev 
xi ab&dScög ajtOKpivopai, peyiaxe aöxoKpdxcop; SiSa^ov pe. Kaiaap ei
ns v öxi xd aoveSpiov poo ’looSaicov snoipaaq. 'EppaiaKoq- ookoüv ya- 
kenov eaxi xd ovopa xwv ’looSaicov; ocpeikeu; oöv naki xoig aeaoxoö 
ßopOsiv Kai pf] xoig avoaioig IooSaioig aovriyopeiv.184

Indem Trajan selbst zugibt, daß die Bezeichnung Judenversammlung4 kein Kompli
ment für einen kaiserlichen Beraterstab ist, setzt er seine zuvor gezeigte projüdische 
Haltung ins Unrecht. Die vom Pamphletisten unterstellte Sympathie des Kaisers für die 
,Freveljuden4 erklärt nicht nur dessen tyrannisches Verhalten gegenüber den alexandri- 
nischen Griechen, sondern erscheint gar als Verrat an der graeco-römischen Reichskul
tur, der die Juden nach Meinung ihrer Gegner nicht angehören. Als adäquate Reaktion 
auf diese frevelhafte Haltung Trajans geschieht dann auch sogleich ein Götterzeichen: 
Das von der griechischen Gesandtschaft zur Audienz mitgebrachte Serapisbild beginnt
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183 CPJ 157,35-37 yaipexi^exs ps cog a£poi xoyydvovxfeq] xoö yaipeiv xoiaüxa 
yakeud xokprjaavxejq] ’looSaioiq;

184 „Hermaiskos sprach: ,Doch wir bedauern, daß deine Ratsversammlung voll ist von 
Freveljuden.4 Caesar sprach: ,Schau, zum zweiten Mal sage ich es dir, Hermaiskos, du ant
wortest hochfahrend im Vertrauen auf deine Abkunft.4 Hermaiskos sprach: , Wieso antworte 
ich hochfahrend, größter Herrscher? Sag es mir!4 Caesar sprach: ,Weil du meine Ratsver
sammlung zu einer Judenversammlung gemacht hast.4 Hermaiskos sprach: ,Ist nicht die Be
zeichnung Juden4 etwas Schlimmes? Du müßtest also deinen eigenen Leuten helfen und nicht 
für die Freveljuden eintreten.4 “
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zu schwitzen, was in ganz Rom allgemeine Bestürzung auslöst185. Hier bricht der Text 
der ,Akte‘ ab. Welche historischen Ereignisse darin reflektiert sind, scheint unklar186. 
Papyri enthalten Hinweise, daß unter der Herrschaft Trajans in Alexandria erneut anti
jüdische Unruhen stattgefunden haben187. Am Ende seiner Regierungszeit bricht be
kanntlich der jüdische Diaspora-Aufstand aus, infolge dessen brutaler Niederschlagung 
die große Synagoge in Alexandria zerstört wird und das ägyptische Judentum für über 
ein Jahrhundert fast völlig erlischt188.

IV. Universalismus und Apologie des Gesetzes:
Antijudaismus im Spiegel der jüdisch-hellenistischen Literatur

In der Jüdischen Archäologie schildert Iosephos, wie Nikolaos von Damaskos, Ge
schichtsschreiber und Sekretär des jüdischen Königs Agrippa, in einem Streit zwischen 
Griechen und Juden der jonischen Städte Kleinasiens das Wort zur Verteidigung der 
Juden ergreift. Streitpunkte sind die Weigerung der Juden, Gerichtstermine am Sabbat 
wahrzunehmen, die bei den Griechen keinerlei Entgegenkommen findet, und die Zah
lung der Tempelsteuer nach Jerusalem, die die Griechen lieber für die Belange der lo
kalen Heimat-po/eA verwendet sähen und deshalb einfach zu diesem Zweck konfisziert 
haben189 190. Nikolaos’ in diesem Zusammenhang gehaltene Rede enthält eine wenn auch 
implizite, so doch deutliche Replik auf die Vorwürfe gegen das Judentum, die den poli
tischen wie literarischen Diskurs der Zeit bestimmt zu haben scheinen - Insoziabilität, 
Fehlen der klassischen Doppeltugend Frömmigkeit und Gerechtigkeit, mangelnde 
Transparenz und Altehrwürdigkeit des jüdischen Gesetzes und Unsinnigkeit der Sab
batobservanz (los. ant. XVI 42-44):

... eücov xe t(öv ppexspcov ä.7rdv&pco7tov psv obSev eaxiv, sbosßp ös 7iav- 
xa Kai xfj aco^obap SiKaioabvp ouyKaücixncopsva. Kal obxs aTtOKpwixo- 
ps&a xd Ttapayyskpaxa oiq xP®fts^a upbq xov ßiov b7xopvppacriv xpg 
sbasßevaq Kai xcov dv&pco7uv<jov e7u.xp5eup.dxcov, xpv xs sßSoppv xcov 
ppspcov avispev xp pa&poei xGv ppsxspcov eüröv Kai vopoo, ... Kaka 
pev obv, sav s£,exad^p xig, Kai Kaft’ abxa xa sftp, naXaid 8’ f|p.iv, kchv 
pp xiaiv öOKp.

185 CPJ 157,50-55 (Musurillo 1954, 164: “Hence the meaning intended by the author 
would seem to be a divine confirmation of Hermaiscus’ Statement, accompanied by a threat of 
divine vengeance on Rome, should Trajan reject the Alexandrians’ plea.”).

186 Musurillo 1954, 164-168; Pucci Ben Ze’ev 1989, 44.
187 Pucci Ben Ze’ev 1989, 31-40.
188 Fuks 1953, passim.
189 los. ant. XVI 27-28 (Barclay 1996, 268-274).
190 „... an unseren Gesetzen ist nichts Menschenfeindliches, sondern alles ist religiös und 

durch Bewahrung der Gerechtigkeit geheiligt. Und wir verbergen auch nicht die Weisungen, 
die wir als Dokumente unserer Religiosität und Alltagspraxis für unsere Lebensführung ge-
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Die Probleme, die sich aus dem Zusammenleben von Menschen mit unterschiedlichen 
Gottesvorstellungen und unterschiedlicher Kultur ergeben, scheinen den hellenistischen 
Juden durchaus bewußt gewesen zu sein: So übersetzt die Septuaginta, indem sie einen 
grammatischen Plural in einen semantischen verwandelt, das Gebot „Du sollst Gott 
nicht lästern“ mit „Du sollst keine Götter lästern“191. In seinem nur in armenischer 
Übersetzung überlieferten exegetischen Werk Fragen und Antworten zu Exodus führt 
Philon dies weiter aus, wobei er einerseits das Gesetz gegen den Vorwurf der Intoleranz 
verteidigt, andererseits aber auch seine jüdischen Rezipienten zu einem seiner Ausle
gung entsprechenden Verhalten ermahnt, das anderen keinen Anlaß zu Tadel gegen die 
Juden oder ihre Religion geben solle. Philon erinnert deshalb an die verbreitete antijü
dische Meinung, das Gesetz der Juden sei darauf ausgerichtet, Kultur und Religion der 
anderen zu zerstören. Die auszulegende Schriftstelle scheint ihm eine klare Widerle
gung dieses Vorwurfs. Das Gesetz sollte vielmehr eine Quelle des Friedens sein192.

Seine Erklärung des Verbotes, Muttertier und Junges am selben Tag zu opfern 
(Tev. 22,28), das seiner Auslegung zufolge der Einübung von Mäßigung und humanem 
Verhalten gegenüber allen Lebewesen dient, beschließt Philon mit einer Verteidigung 
des Gesetzes überhaupt (virt. 141):

sxi toivov io psv eövog erci pioav9pco7ua Siaßakksxcoaav, xobg 8e vo- 
poug cög apiKxa Kai a.KOivcovr|Ta 7iapayysTAovxag aixiaaücoaav ol 8ei- 
voi ooKocpdvxai, cpavspwg ouxcog xcov psv vopcov eksoo psxaSiSovxcov 
Kai. xaig xröv 9psp.pa.xcov ayskaig.193

Menschenfeindlichkeit kann man den Juden auch deshalb keineswegs vorwerfen, weil 
ihr Gottesdienst und ihre Verehrung des einzig wirklichen Gottes, an den sich eigent
lich alle Menschen halten müßten (spec. leg. I 165), der ganzen Menschheit zugute 
kommt - ja gewissermaßen stellvertretend für diese stattfindet194. Dem jüdischen Got-

brauchen. Den siebten Tag halten wir für das Studium unserer Sitten und unseres Gesetzes 
frei. ... Schön sind unsere Sitten, wenn es jemand prüfen möchte, aus sich selbst heraus, und 
sie haben bei uns hohes Alter, auch wenn das einigen nicht so scheinen mag.“

191 LXX Ex. 22,27 heobg ob KaKokoyf|asig (= Vg Ex. 22,28) (Delling 1956, 263-264; 
1987, 86; Tcherikover 1974, 352; Hengel 1976, 133; 1989, 199; van der Horst 1998, passim; 
Gruen 1998, 67; Sterling 2005, 136-137).

192II 5; cf. auch spec. leg. I 53; vit Mos. II 205; los. ant. IV 207; c. Ap. II 237.
193 „Sollen sie jetzt noch unser Volk der Menschenfeindlichkeit zeihen und unseren Ge

setzen vorwerfen, sie propagierten Absonderung und mangelnde Soziabilität - diese schreck
lichen Verleumder! Wo doch unsere Gesetze so offensichtlich Mitgefühl lehren - sogar mit 
den Herden der Weidetiere!“ (cf. auch Hypothetica F 1 = Euseb. praep. ev. VIII 7,19; c. Flacc. 
121) (Delling 1987, 17; Berthelot 2003, 248-249).

194 spec. leg. II 167 8vo Kai haopa^eiv enepxexai poi, Tirog xokpcöoi xivsg dai- 
av9pcö7uav xob s9voog Karpyopeiv, 6 xoaabxri Kexprjxai Koivcoviag Kai sbvoiag 
xrjcg npog <xobg> navxaxob navxag bnspßoXf], cog xag xe ebxag Kai eopxag Kai än- 
apxag bnep xob koivoö ysvoog xcöv äv&pbmcov eruxekeiv Kai xov ovxcog ovxa 9sov
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tesdienst und dem Tempel in Jerusalem kommt somit universale Bedeutung und dem 
jüdischen Volk die Funktion universalen Priestertums zu (spec. leg. I 163). Der jüdi
sche Hohe Priester bringt seine Gebete und Danksagungen nicht nur für das gesamte 
Menschengeschlecht, sondern für den ganzen Kosmos dar und zeigt sich darin als wah
rer Kosmopolit195.

Das Judentum beschreibt Philon als eine Philosophie, deren Studium vor allem der 
Sabbat diene (vit. Mos. II 216):

dop’ ob Kat sigsxi vbv (piA,oao(poboi xaiq sßSopan; ’looSaioi xf]v 7taxpi- 
ov (piidoaocpvav xov xpovov sksivov ävaOsvxeq STUoxripr} Kai Oecopia x©v 
rcepi cpboiv xd yap Kaxa. Tioksu; 7ipoasoKxr|pia xi sxepov saxiv rj 8i5ao- 
Ka^eia cppovr|0£Cö<; Kai. avSpsiaq Kai aoocppoGUvric; Kai SiKaioauvriq sb- 
osßsiac; xe Kai 6oioxr|xo<; Kai aop.7ia,ar|<; apsxfjc;, f) Kaxavosixai Kai 
Kaxop&oüxai xd xe dvOpconeia Kai OsTa;196

Die Sabbatruhe besteht also keineswegs in nutzloser Untätigkeit, sondern dient der 
Vermittlung sämtlicher philosophischer Tugenden und somit der ethisch-moralischen 
Erziehung. Der Vorwurf, die Arbeitsenthaltung am Sabbat komme der Faulheit entge
gen, scheint so verbreitet gewesen zu sein, daß sich sogar ein hellenistisches Synago- 
gen-Gebet gegen eine solche Interpretation der Sabbatruhe verwehrt147. Die „Betrach
tung der Natur“ kann in diesem Zusammenhang nur das Studium des als Schöpfiings- 
prinzip verstandenen jüdischen Gesetzes meinen, das damit zur Grundlage jeder Er
kenntnis und Voraussetzung für den individuellen Erwerb der Tugend wird .

Seine Rezipienten, die sich aufgrund der Absonderungsgesetze bei anderen unbe
liebt und im Fall benötigter Hilfe verlassen fühlen199, tröstet Philon damit, daß das jüdi-

ftspaiisbsiv ü7isp xs sauxob Kai xcöv aXXcov, oT xag oipsikopsvaq kaxpsiac; coio- 
SsSpaKaoi (Hegermann 1973, 347-348; Amir 1987, 58-60).

195 spec. leg. I 97 6 5s xöiv louSaicov äpyispsuc; ob povov biisp anavToq dv- 
OpcoTicov ysvouq aXXa Kai. busp xobv xrjc; (puosctx; pspcöv, yfjq, uSaxoq, aspoc;, tcu- 
poq, xaq xs sbyag Kai xag sbxapiaxiag noisixai, xov Koopov, orcsp saxi xaiq 
aVn&siaiq, sauxob uaxpiSa sivai vopi^cov.

196 „Seither und bis jetzt philosophieren die Juden an den siebten Tagen ihre traditionelle 
Philosophie und widmen diese Zeit dem Wissen und der Betrachtung der Natur. Denn was 
sind die Synagogen in den Städten anderes als Lehrhäuser der Vernunft, Tapferkeit, Beson
nenheit, Gerechtigkeit, Frömmigkeit, Heiligkeit und aller Tugend, durch die die menschlichen 
und göttlichen Dinge erkannt und geordnet werden?“

197 Const. apost. VII 36,4 oaßßaxi^siv svsxsiVoo, ob npocpaaiv apyiat; SiSouq, 
aW dcpopppv suGsßsiag ... 8i8aoKaA.ia<; yapiv sl<g ayakkiapa sßSopaßoc;. Seine 
Beschreibung der sabbatlichen Thora-Auslegung in den Hypothetica beschließt Philon mit der 
rhetorischen Frage (Eus. praep. ev. VIII 7,14): ctpct aoi 8oksi xabxa cxpyouvxcov sivai 
Kai ob Ttavxoq spyou päk/Vov ctvayKaiov auxoiq; (cf. spec. leg. II 60) (Sevenster 1975, 
129-130; Delling 1987, 25; Schäfer 1997, 86-88).

198 Cf. Sterling 2005, bes. 150-151.
199 Cf. 3.Makk. 3,4-7.
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sehe Gesetz deshalb so streng sei, weil es dazu anleite, die höchste Tugend zu erlan
gen200. Die große Menge der Menschen lebe dagegen ganz unphilosophisch nur ihrem 
Vergnügen. Stoische apatri wird hier gegenüber epikureischer tjSovtj als das höchste 
Lebensziel propagiert. Was diese betrifft, erscheinen die Juden als philosophische 
Avant-Garde, deren Lehre und Lebenspraxis den anderen zu streng ist. Aufgrund ihrer 
nicht zuletzt nach Maßstäben der griechischen Philosophie vorbildlichen Lebensweise 
sind sie so zwar von den anderen abgesondert, gehören dafür aber in besonderer Weise 
Gott, dem Lenker des Kosmos, an. Anders als die Gegner der Juden dies sehen wollen, 
dient das jüdische Gesetz mit seinen Absonderungsvorschriften somit keinem engher
zigen ethnischen Partikularismus, sondern einem Leben in Tugend, wie die kosmopoli
tisch-universale Lehre der Stoa sie versteht. In seiner Genesis-Auslegung mahnt Philon 
seine Rezipienten, auch Fremden und Menschen anderer Weltanschauung von der ei
genen Weisheit zugute kommen zu lassen, und stellt ihnen keinen Geringeren als Abra
ham als Vorbild für ein solches Verhalten vor Augen201. Der jüdische Stammvater er
scheint als stoischer Weiser, der sich durch seine alle Grenzen von Volkszugehörigkeit 
und Weltanschauung überschreitende kosmopolitische Menschenliebe auszeichnet.

In seinem Traktat Über Ioseph spricht Philon im Rahmen einer allegorischen Aus
legung von dem einen Naturgesetz, das er den sekundären, nur aufgrund von menschli
chem Opportunismus entstandenen verschiedenen Gesetzen der einzelnen Staatswesen 
als das ursprüngliche und eigentliche gegenüberstellt (28-31):

7tpOG&f|Kr| yap eoxi ttjc; io KÖpoq aTiavxcöv avrippsvriq cpbascoq f| Kaxa 
Sqpouq uo/Uxsia. f) psv yap psyaZonoXriq Ö8s 6 Koapoq sox'i Kai piä 
Xpfjxai noAuxsia Kai vopep svr koyoq Ss saxi cpbascoq 7ipoGxaKxiKO<; psv 
cöv TipaKxsov, ärcayopsoxiKoq 5s rav ob Ttovrjxsov ai 8s Kaxa xorcooq aü- 
xai 7ioX.sk; axcspiypacpoi xs siaiv apiüpco Kai nokixeian; xP®VTCa Sia- 
cpspooaai<; Kai vopoiq obx'v xoic; abxoiq, aXka yap 7iap’ aXkou~ süt| Kai 
vopipa naps^supripsva Kai rtpooxsüsipsva. aixiov 8s xo apiKxov Kai 
axoivcovrixov ob povov 'EXApvcov npbq ßapßapooq rj ßapßapcuv repbq 
'EXAr|va<;, dXAa Kai xo SKaxspoo ysvouq iSia repoq xo 6p.6cpuX.ov si&’ cöq 

soiks xd avaixia aixicopsvoi ... xaX,r|üs<; fiauxcc^oucuv saxi 5’ f| nksov- 
s^ia Kai f| npoq aX.X.f|X.ou<; a.7iiaxia, 5i’ aq ouk dpKsaüsvxsq xoiq xfjq 
cpboscoc; üsopoiq xa So^avxa oopcpspsiv KOivfi xoiq opoyvcopoaiv opi- 
X.oiq xabxa vopooc; STtscpppiGav. coaxs sikoxgx; npoahijKai pakkov ai 
Kaxa pspoq 7ioX.ixsiai pidq xfjq Kaxa xf]v cpbaiv.202

200 spec. leg. IV 179 (Amir 1987, 62).
201 quaest. Gen. III 62 (zu Gen. 17, 27).
202 „Denn ein Zusatz zur Natur, der das Wesen aller Dinge inhärent ist, sind die Verfas

sungen der einzelnen Staatswesen. Ein großer Stadtstaat ist diese Welt, und eine einzige Ver
fassung und ein einziges Gesetz gelten in ihr: Die Ratio der Natur schreibt vor, was man tun 
muß, und verbietet, was man nicht tun darf. Die Staaten aber in den einzelnen Regionen sind 
unbeschreiblich an Zahl und gebrauchen verschiedene Verfassungen und auch nicht dieselben 
Gesetze, sondern ein jeder hat selbsterfundene und zusätzliche Sitten und Gebräuche. Der 
Grund dafür ist die Absonderung und Ungeselligkeit nicht nur der Griechen gegenüber den
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Philons Rede vom Zoyog xfjg cpuascog, der vorschreibt, was zu tun, und verbietet, was 
zu unterlassen ist, suggeriert auch hier recht deutlich die Gleichsetzung des mosaischen 
Gesetzes mit dem kosmischen Naturgesetz der Stoa20,5. Dieses - so darf man wohl 
schließen - ist das in der psyakcmoZig der einen Welt für alle Menschen gültige, das 
überall anderswo durch eine von Gier und gegenseitigem Mißtrauen motivierte Gesetz
gebung überlagert, bei den Juden aber bewahrt worden ist. Es sind also gerade nicht die 
Juden, sondern die „Griechen und Barbaren“, die sich von der ursprünglichen Gemein
schaft aller Menschen abgesondert haben. So findet das auf Initiative von Ptolemaios 
Philadelphos vorgebrachte Anliegen, das jüdische Gesetz ins Griechische zu übertra
gen, göttliche Billigung, „damit die Mehrheit oder sogar die Gesamtheit der Menschen 
Nutzen habe, indem sie philosophische und überaus schöne Anordnungen zur Besse
rung ihres Lebens befolge“204. Philon scheint in der griechischen Übersetzung ein ent
scheidendes Offenbarungsereignis gesehen zu haben, durch das das universale Gesetz 
des Schöpfergottes auch den Nichtjuden zugänglich gemacht worden ist. Überhaupt 
scheint dem jüdischen Philosophen eine Vision universalen Friedens auf der Grundlage 
des jüdischen Gesetzes vorgeschwebt zu haben205. Adam, der Urvater der Menschheit, 
war nach Philons Auffassung der einzige, der in Wahrheit ,Kosmopolit4 genannt wer
den kann, da er Gott nahe war und in Frieden mit der Schöpfung oder - in Philons poli
tischer Terminologie ausgedrückt - da er in der Welt gemäß ihrer politeia lebte, die das 
göttliche Gesetz und deshalb zugleich ,naturgemäß1 ist. Wir, seine Nachkommen, tra
gen in gewisser Weise noch immer, wenngleich auch in schwacher Form, die Potentia- 
lität dazu (opific. mundi 142-145).

Ähnliche Gedanken wie bei Philon finden sich auch bei Iosephos: Als Grundan
liegen der jüdischen Gesetze stellt Iosephos Gerechtigkeit, die universale Grundlage

Barbaren und der Barbaren gegenüber den Griechen, sondern sogar noch einer jeden der bei
den Gruppen untereinander für sich. Dafür machen sie, wie es scheint, Scheingründe verant
wortlich, ... und verschweigen die Wahrheit. Es ist aber die Gier und das gegenseitige Miß
trauen, weshalb sie nicht mit den Satzungen der Natur zufrieden sind, sondern das, was einer 
Interessengruppe gemeinsam gut scheint, zum Gesetz erheben. Daher werden die einzelnen 
Verfassungen zu Recht Zusätze genannt, wo es doch von Natur aus nur eine einzige gibt.“

203 Cf. vit. Mos. II 48,52 (Borgen 1997, 144-153; Krauter 2004, 403M04. 416-418).
204 vit. Mos. II 36 ... iva xo tiZsiotov fj Kai xd adpiiav ysvog dvO-pcorajov oxpe- 

^tlhrj xPOcrdpsvov eig STravophwaiv ßioo cpikoadcpoig Kai TiayKakoig Siaxaypaai 
(cf. 20—21) (Hegermann 1973, 348-349; Barraclough 1984, 538-541; Zeller 1987, 81-82; 
Borgen 1997, 140-144; Krauter 2004, 406-407).

205 virt. 119-120 xoüxo 8s pakiaxa ßodkexai Sia Ttaapg xrjg vopohscriag 6 
ispiüxaxog 7ipocpf|xr|g KaxaoKsocdjsiv, opovoiav, KOivomav, opocppoadvrjv, Kpa- 
aiv phcov, kt, cbv oiKiai Kai Tioksig shvr| xs Kai x®Pai kou xo abprtav avOpanicov 
ysvog sig xpv avooxaxco Tcposkhoisv sbSaipovlav. aW axpi psv xod Tiapovxog 
xabx’ sia'iv sdxcxr ysvpasxai Ss, cog ys spaoxov Ttsihoo, Kai spya d\|/su8saxaxa, 
xod üsou Tiapaaxovxog coa7iep sxpcrioog Kapnodg srxpopiav apsxaig, cov pp apoi- 
ppaaipsv oi xov 7tohov aoxoöv o%s8ov dno ixpcoxpg f|kiKiag 7xepicpspovxsg.
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menschlichen Zusammenlebens, heraus20*’. Denn wenn diese Gesetze nur richtig befolgt 
werden, leiten sie zu Wohlwollen und Freundschaft gegenüber allen Menschen an. 
Nichtjuden sollten deshalb die von ihrer eigenen verschiedene Lebensweise der Juden 
nicht als Fremdheit beurteilen, da dahinter im Grunde dieselben Werte stünden wie hin
ter der der Griechen und aller Menschen überhaupt. Iosephos spricht davon, zwischen 
Juden und Nichtjuden Versöhnung schaffen und die Gründe für den gegenseitigen Haß 
der Extremisten beseitigen zu wollen206 207. Doch ist ihm die Problematik der Umsetzung 
seiner hier formulierten Ideale durchaus bewußt. Der ,Haß‘ der jüdischen Extremisten 
dürfte sich für ihn daraus erklären, daß diese - anders als sie wohl selbst von sich mei
nen - eben gerade nicht ,auf reine Weise4 in den Gesetzen bleiben, da sie nach lose- 
phos’ Anschauung deren wirklichen Sinn, Gerechtigkeit zu schaffen und so als Grund
lage für ein freundschaftliches und wohlwollendes Miteinander der Menschen zu die
nen, nicht verstanden haben. In seiner Nacherzählung der Geschichte Lots tadelt Iose
phos Fremdenfeindlichkeit und die Verweigerung der Gemeinschaft mit anderen208 als 
Verbrechen, das göttliche Strafe nach sich zieht.

Der Tempel in Jerusalem soll, wie Iosephos es König Salomon in seinem Einwei
hungsgebet formulieren läßt, nicht den Juden allein, sondern allen Menschen Zugang 
zu Gott gewähren (ant. VIII 116-117):

xabxTjv 8s oux Eßpaxou; povov Seopai napa oob xf]V ßoijüsiav elvai 
acpakeiaiv, akka Kav ano nspaxcov xrjt; oiKoupevijc; xxvsq äcpiKCOVxai 
Kav 6tco9£v8t|tcoxoÜv rcpoaxpsTibpevoi Kai xuxmv xivoq aya&ob ki7ia- 
pouvxsq, 8oq abxoit; stujkooc; yevopsvot;. obxax; yap av paUoiev Ttavxec; 
oxi ab pev abxot; eßookf|5Jr|c; nap’ ijpiv KaxaaKeuaaöfivai aoi xov ol- 
kov, ijpeic; 8’ ouk caiav&po)Tioi xijv cpuaiv eapev ob8’ äkkoxpicot; npot; 
xobg oux opocpukout; exopev, akka 7idoi koivtjv xijv d.7io aob ßorjüsiav 
Kai xijv xcöv dya&cov bvrjaiv U7idpxsiv f|üekf|Gapev.209

206 ant. XVI 177-178 xo SiKaiov 8s 7iaaiv avSpcoitoiq opoicoc; sTnxijSeuouoi ku- 
aixskeaxaxov ov "Ekkriai xs Kai ßapßapou;, ob itkeiaxov oi nap’ tjpiv vopoi ko- 
yov sxovxeq ariaoiv ijpäc;, si Kaüapcöc; spju.EVop.ev abxoit;, ebvou; Kai (pikout; an- 
Epyad^ovxai. Sto Kai xabxa rtap’ ekeivcov ijpiv daiaixTjxEOV, cd; Seov ouk ev xrj 
Siatpopa xcöv STUxijSsupdxcov oiea&ai xd äkkoxpiov, akk’ ev xtö xtpog KakoKaya- 
&iav eTmijSsiCö; sxsiv xobxo yap koivov anaai Kai povov iKavov Siaacodjeiv xov 
xcov avO-pcoraav ßiov (cf. Philon spec. leg. II 63) (Dihle 1968, 13-16. 31-36; Noethlichs 
1996, 79).

207 ant. XVI 175 eTiiSiakkdxxwv xd yevij, Kai xa; epTiecpuKuia; xoi; akoylaxoi; 
ijpoöv xs KaKeivcov pioou; aixiag bTi£<;aipobpevo;.

208 ant. I 194 elvai xe piao^evoi Kai xd; rcpot; akkou; bpikia; eKxpenea&ai 
(Schäfer 1997, 171-172; Feldman 1998, 246).

209 „Nicht für die Hebräer allein bitte ich dich um diesen Beistand, wenn sie sich verfeh
len, sondern auch wenn von den Enden der Erde Menschen kommen, woher auch immer sie 
sich dir zuwenden, und darum flehen, etwas Gutes zu erlangen, erhöre sie und gewähre es ih
nen! Denn so können alle erkennen, daß es dein eigener Wille war, daß dein Haus bei uns er
richtet werde, wir aber weder einen menschenfeindlichen Charakter haben noch uns abwei-
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Wie schon der Gebetsbeginn zeigt, in dem Salomon der Gottheit völlige Bedürfnislo
sigkeit attestiert (ant. VIII 111 ajtpoaössq yap x6 Tsiov ajiavxcov), ist der von den 
Juden verehrte Gott hier als philosophischer Universalgott gefaßt. Wenn er also die 
Gebete der Nichtjuden erhört, werden diese nach Iosephos’ Meinung erkennen, daß er 
die Juden ausgezeichnet hat, indem er seine Wohnung bei ihnen zu nehmen wünschte, 
und das jüdische Erwählungsbewußtsein somit weder auf Vermessenheit beruht noch 
hochmütige Ablehnung der anderen impliziert, sondern ganz im Gegenteil allen Men
schen die Möglichkeit verschafft, daß ihre Bitten erhört werden. Iosephos’ Argumenta
tion beruht im wesentlichen darauf, daß er die abstrakte, apersonale und bedürfnislos 
selbstgenügsame Gottheit, die in den Systemen der griechischen Philosophie Seins
grund oder letzte Ursache ist, mit dem personalen Gott der Juden gleichsetzt, der einen 
Tempel hat, in dem man zu ihm beten kann.

Seinem priesterlichen Interesse entsprechend hofft Iosephos, durch eine ausführli
che Darstellung des von Moses während der Wüstenwanderung eingerichteten Kultes 
die Behauptung, die Juden seien ein gottloses Volk, zu zerstreuen (ant. III 179-180):

Taopaaeie 5’ av xiq xcov avOpcorccov xpv Ttpog rjpioug ajisyTeiav, pv cbc, 
EKcpaukidjovxcov ppcov xd üeiov OTiep adxoi aeßsiv rcpofipr|vxai Siaxsxs- 
keKacuv eoypKoxeg. ei yap xig xpg GKpvpg Kaxavof|G£i£ xpv nrfeiv Kai 
xoü lepecog iSoi xpv axokpv xd x£ GKeop, oiq nspi xpv iepoopyiav 
Xpcopeha, xov xe vopohexpv suppaei Oeiov avSpa Kai gaxaicoq ppag 
OTio xcov akkcov xag ßkaacpppiag äxouovxag- eKaaxa yap xodxcov £ leg cwto- 
pippaiv Kai SiaxoTicoGiv xcov okeov, ei xiq acp&ovcoc; eöekoi Kai pexa 
GüveGecDq GKorcevv, e6pf|G£i yeyovoxa.210

Iosephos schreibt hier nach der Zerstörung des Tempels mit einer Eindrücklichkeit über 
das Zeltheiligtum - das diesen im biblischen Bericht über die Wüstenwanderung aitio- 
logisch vorwegnimmt und sozusagen vertritt - als ob der jüdische Tempelkult noch be
stünde. Die liturgische Feierlichkeit dieses Gottesdienstes müßte in seinen Augen auch 
Andersgläubige von der Gottesfürchtigkeit der Juden überzeugen. Zudem wohnt diesen 
Dingen - für die Verständigen erkennbar - ein erhabener kosmischer Symbolismus in- 
ne. Iosephos’ ganze Argumentation beruht freilich auf der Annahme, daß ,die Gottheit1,

send gegen Menschen verhalten, die nicht zu unserem Volk gehören, sondern wünschen, daß 
dein Beistand und der Nutzen an den Gütern für alle gemeinsam da sein möge“ (Cohen 1987, 
422; Delling 1987, 17; Feldman 1998, 119. 614-615; Berthelot 2003, 323).

210 „Man kann sich wirklich nur über die Feindseligkeit der Menschen wundem, die sie - 
da wir ja die Gottheit verachteten, die sie verehren wollen -, beharrlich gegen uns hegen! 
Denn wenn sich jemand die Konstruktion des Zeltheiligtums vergegenwärtigen und die Ge
wänder und Gefäße des Priesters betrachten wollte, die wir für die Titurgie verwenden, dann 
wird er finden, daß unser Gesetzgeber ein göttlicher Mann war und wir zu Unrecht von den 
anderen Schmähungen zu hören bekommen. Wenn es nämlich jemand unvoreingenommen 
und mit Verstand betrachten möchte, wird er finden, daß jedes dieser Dinge der symbolischen 
Darstellung des Alls dient.“
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der die Verehrung von Juden wie Heiden gilt, im Grunde genommen ein und dieselbe 
ist.

Wie bei Philon sind auch bei Iosephos Universalismus und Apologetik eng mitein
ander verknüpft. So bietet er im letzten Abschnitt seiner Schrift Gegen Apion in einem 
apologetischen Enkomion eine auf das populärphilosophische Weltbild gebildeter Grie
chen und Römer zugeschnittene Version des Judentums, die im übrigen einen allge
meinen Wertekonsens zwischen jüdischer und griechisch-römischer Kultur voraus
setzt211: Moses gelangt aufgrund seines Schicksals und seiner Taten zu der Einsicht, 
unter göttlicher Führung zu handeln, und möchte seine Auffassung, man müsse alles 
nach dem Willen Gottes tun, auch der Menge mitteilen. Darin gleiche er im übrigen 
griechischen Gesetzgebern wie Minos, die ihre Gesetze ja auch auf Götter und Orakel 
zurückführten - nur daß seine Gesetze besser sind! Denn Moses richtet keine der bei 
den Griechen verbreiteten Staatsformen ein, sondern eine Theokratie, da ja Gott die Ur
sache alles Guten sei und nichts ihm verborgen bleibe (II 160-166). Iosephos’ Darstel
lung des auf Moses’ Gesetzgebung gegründeten jüdischen Gemeinwesens verrät deut
lich den Einfluß der staatstheoretischen Schriften Platons. Das Judentum wird in die 
Kategorien griechischer Staatsphilosophie gefaßt, das mosaische Gesetz als Lösung der 
Frage nach dem Idealstaat geboten212 213. Unter reichlicher Verwendung philosophischen 
Fachvokabulars schreibt Iosephos Moses so folgende Gottesvorstellung zu (II 167):

sva yoüv aoxov anscppvs Kai äysvpxov Kat npoq xov ätSiov ypovov äv-
akkoicoxov, 7taapq tSsag &vpxfj(; Ka.kA.ei Stacpepovxa Kai 5uvapsi pev
r ~ t t ~ C' 213ppiv yvcopipov, ouoto«; os Kax oocnav saxiv ayvcooxov.

Die Weisesten der Griechen, d.h. Pythagoras, Anaxagoras, Platon und die Stoiker, ha
ben Iosephos zufolge diesen Gottesbegriff von Moses übernommen214. Doch sei es al
lein Moses gelungen, durch die Festlegung detaillierter Regeln und die Verpflichtung 
zum Gesetzesstudium, der besonders der Sabbat diene, die theoretische Konzeption 
auch in die Realität umzusetzen (II 173-175). Die zeitgenössische jüdische Kult- und 
Lebenspraxis erscheint somit als nichts anderes als die Verwirklichung der höchsten 
Ideale griechischer Philosophie, die die Griechen selbst nur theoretisch hochhalten215. 
Und anders als in der griechischen Philosophie gibt es bei den Juden keinen Deismus

211 Balch 1982, 114-122; Barclay 1996, 364-365.
212 Amir 1978, 14; 1985-88, 101-105; Schäublin 1982, 335-341.
213 „Als einen nun zeigte er ihn auf, unentstanden und auf alle Zeit hin unveränderlich, 

sich durch Schönheit von jeder sterblichen Vorstellung unterscheidend, uns zwar in seiner 
Wirkkraft erkennbar, unerkennbar aber seinem Wesen nach“ (Amir 1987, 60).

214 Die Idee, die griechischen Geistesgrößen hätten ihre Weisheit aus der mosaischen Of
fenbarung geschöpft, läßt sich zuerst bei Aristobulos von Alexandria fassen (F 3-4 Holladay) 
und erfreut sich im hellenistischen Judentum großer Beliebtheit (Hadas 1981, 121-122; Eddy 
1961, 233-235; Meleze-Modrzejewski 1990, 106; Pilhofer 1990, 164-172; Droge 1996, 127— 
129; Gruen 1997, 86-87).

215 Feldman 1960, 219-220; Amir 1978, 16.
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oder Atheismus, der moralisch bedenkliche Konsequenzen nach sich ziehen könnte (II 
179-181). So stellt Iosephos - Jahre nach dem Ende der wenig idealen Hierokratie des 
zweiten Tempels - das Judentum als eine von Priestern gelenkte theokratische Ideal
staat-Utopie dar, die nach Moses’ Gesetzen eingerichtet ist (II 184—189). Seine Darstel
lung suggeriert, daß alle zeitgenössischen Juden nach den Gesetzen eines philosophi
schen Idealstaates leben. Und da es jedem, der wolle, freistehe, an dieser Lebensweise 
teilzuhaben, zeichnen sich die Juden ganz im Gegensatz zu vielen anderen Staatswesen, 
die keine Fremden dulden, durch Menschenfreundlichkeit und Großherzigkeit aus (II 
257-269)216.

In den Darstellungen der Juden und des Judentums bei griechischen Schriftstellern las
sen sich im wesentlichen zwei Konzeptualisierungen erkennen, eine positive, die die 
Juden als ,Philosophenvolk‘ idealisiert und als Projektionsfläche für jeweils aktuelle 
philosophische Ideale verwendet, und eine negative, in der die jüdische Kultur als 
unangepaßt und abweisend empfunden und die Juden deshalb als Feinde der eigenen 
griechischen Kultur oder Menschenfeinde überhaupt angesehen werden. Dabei wird das 
jeweilige Vorurteil durch entsprechende pseudo-historische Konstruktionen der jüdi
schen Ursprungsgeschichte, deren Rahmen zumeist eine gegen die jüdische gerichtete 
Exodus-Tradition ägyptischer Provenienz bildet, aitiologisch zu objektivieren versucht. 
Neben diesen eher in Kreisen mit intellektuellem Anspruch verbreiteten Konzeptuali
sierungen und z.T. mit diesen vermischt, finden sich auch Zeugnisse populärer Xeno
phobie, die vor allem in Mimos und Satire ihren Niederschlag gefunden zu haben 
scheint.

Das in der jüdisch-hellenistischen Literatur entworfene Bild des Judentums zeigt 
die von den Verfassern empfundene Notwendigkeit, sich mit verbreiteten Fremdkon- 
zeptualisierungen auseinandersetzen zu müssen. Antijudaismus wird abgewehrt, positi
ve Vorstellungen wie die von den Juden als Philosophenvolk jedoch rezipiert und in 
das eigene Selbstbild integriert. Dem z.T. mit weiteren absurden Verleumdungen ver
bundenen antijüdischen Vorwurf der Fremden- oder Menschenfeindlichkeit begegnen 
Philon und Iosephos mit einem positiven Entwurf der eigenen Identität, in dem Men
schenfreundlichkeit und Gerechtigkeit eine besondere Rolle zukommt. Dies impliziert 
zugleich die Parainese zu einem diesem Selbstbild entprechenden Verhalten.

Kult und Lebenspraxis des Judentums werden von Philon und Iosephos als Ver
wirklichung universal gültiger Werte beschrieben. Während Phiions Universalismus 
sich aus den philosophischen Grundlagen seiner Exegese ergibt, scheint universalisti
sche Konzeptualisierung jüdischer Identität bei Iosephos vor allem dem Ziel zu dienen, 
nach den katastrophalen Folgen des Jüdischen Aufstandes die grundsätzliche Kompati
bilität von Judentum und griechisch-römischer Kultur aufzuzeigen. Durch ihre univer-

"16 Cf. bes. II 261 fjpeig 8s xd pev xcov d?Acov (!jr|>.oöv ouk al;iobpev, tobe; psv- 
xoi psisysiv tcöv rjpsxspcöv ßocAopsvouq f)5sco<; SsyopsOa. Kai xobxo av s’(r| tsk- 
pppiov, oipai, ipiA.av5JpcöTiiaq dpa Kai psyaXo\|/oy lag (Berthelot 1999, 116-120).
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salistischen Konzeptualisierungen der jüdischen Tradition überschreiten die beiden 
wohl bedeutendsten Vertreter der jüdisch-hellenistischen Literatur den Horizont 
graeco-orientalischer Apologetik mit einer eigenen Gesellschaftsvision.

Düsseldorf Martina Hirschberger
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