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KONSTANTIN OLBRICH

IM ZEICHEN DES HORUS: CHRISTLICHE PHARAONEN
UND ÄGYPTISCHE GHOSTWRITER 305-383 N.CHR.

FEL(ICIVM) TEMP(PORVM) REPARATIO
(Reverslegende römischer Münzserien, ca. 342/3-362 n. Chr.)

Die schöne Zeit ist gekommen / Ein Herr ist erschienen in allen Ländern,
(aus einem Hymnus auf die Thronbesteigung Merenptahs, 1213 v. Chr.)1

Die Wiederherstellung glücklicher Zeiten, der Neubeginn eines seligen Urzustandes

der Welt, war in der altägyptischen Kultur das bestimmende Leitmotiv eines
jeden Thronwechsels. Nach dem sogenannten ägyptischen Königsmythos /
Königsdogma, dem idealtypischen Muster für den Ablaufpharaonischer Herrschaftsübergänge,

wurde Ägypten durch den Tod des als sonnengleich begriffenen
Königs stets in einen Zustand des Chaos gestürzt, von finsteren Mächten bedroht,
welche die Welt in Streit und Untergang zu stürzen drohten. Eine Gefahr, die mit
dem Antritt des Nachfolgers, des neuen Horus als der neuen Sonne, gebannt und
in einen neuen Glückszustand überführt wurden. Dieser Vorgang wiederholte
sich nach ägyptischen Welt- und Zeitvorstellungen in ewig wiederkehrenden
Zyklen. Die Welt erneuerte sich in dem neuen König. Alle Länder wurden wieder
unter einem Herrscher geeint. Bei der oben zitierten Wendung aus einem Hymnus

auf Merenptah, nach der «die schöne Zeit gekommen» sei, geht es also nicht
um die ursprüngliche glückliche Vorzeit, wie sie nach der Schöpfung herrschte,
sondern um ihre Erneuerung. Um einen Vorgang, den man im Lateinischen mit
der felicium temporum reparatio ausdrücken würde, wie sie uns als Legende der
Massenprägungen der Constantinssöhne begegnet.

Der Hymnus an Merenptah steht nur beispielhaft für ein topisches Muster. Es

begegnet, als Spiegel des Königsdogmas, analog für viele Pharaonen, wie z.B.
Ramses IV., Ramses VI. oder Ramses VII.2 Der ägyptische König selbst erneuerte

1 P. Sallier I 8.7f. R.A. Caminos, Late Egyptian Miscellanies (London 1954), S. 86,
1 If. Ubersetzung nach J. Assmann, Ägyptische Hymnen und Gebete (München/
Zürich 1975), S. 496. Vgl. auch A. Erman, Die Literatur der Ägypter (Leipzig 1923), S.

346. «Ein» ist im ägyptischen Text der unbestimmte Artikel, kein Zahlwort.
2 Derselbe Ausdruck h3w nfr wie bei Merenptah unter Ramses IV. bei K.A. Kitchen,

Ramesside Inscriptions, Historical and Biographical VI (Oxford 1983), 13, 7. K.A.
Kitchen, Ramesside Inscriptions, Translations VI (Chichester 2012), S. 13. Vgl. auch
«Seht, eine vollkommene Zeit ist angebrochen!» (Ubers. F. Hoffmann) in pTurin CGT
54031 Rto. 87,1,1 (Hymnen auf Ramses VI. und VII.). V. Condon, Seven Royal Hymns
of the Ramesside Period. Papyrus Turin CG 54031, Münchner Ägyptologische Studien
37 (Berlin 1978); W. Pleyte - F. Rossi, Papyrus de Turin (Leiden 1869-1876), Tf. 87

1892 rto.), 21-22 1886 rto.), 88 1893 rto.), 89 1893 vso.), 20 1886 vso.),
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sich ebenfalls rituell im wohl auf vordynastische Zeiten zurückgehenden Sedfest,
klassisch nach dreissigjähriger Regierungszeit - daher der ptolemäisch bezeugte
Beiname «Herr der dreissigJahre»; danach, bei sehr langen Regierungen, in
kürzeren Zeitabständen®. In Ägypten geht es, wie in kaum einer anderen Kultur, um
Verjüngung, um die Erneuerung der Zeit4.

Ähnliche Vorstellungen kennen wir aus der sog. «klassischen» Antike für die
griechisch-römische Kultur. Deren zyklische Weltalterfolge unterscheidet sich

von Ägypten, weil die Zyklen dort durch den Kult in Bewegung gehalten werden,
während sie im platonisch-aristotelischen Weltbild ohne menschliches Zutun re-
volvieren; speziell das ersehnte «Goldene Zeitalter» - als dessen Erneuerer sich
nahezu jeder römische Kaiser gern präsentierte, ist in der modernen Forschungsliteratur

deswegen auch mit ägyptischen Mythen in Parallele gesetzt worden5.
Könnte es jedoch sein, dass eine solche Parallele nicht erst nachantik seitens

der Altertumswissenschaften gezogen worden ist, sondern bereits, ganz handfest,
als machtvolles Instrument der römischen Herrschertheologie eingesetzt wurde?
Dass insbesondere die Staatstheologie Constantins I. und seiner Nachfolger ohne
unmittelbare Einflüsse der altägyptischen Religion kaum verstanden werden
kann?

Betrachten wir, um einen ersten Zugang zu diesen Fragen zu gewinnen, die
Auseinandersetzungen zwischen zwei spätantiken Kaisern, Constans I. (337—350)
und Constantius II. (337-361).

In einer vielstufigen, letztlich an Augustus anknüpfenden Tradition hatte
sich speziell deren Vater, der posthum zum christlichen Musterkaiser stilisierte
Constantin I., mit dem Sonnengott identifiziert. In unmittelbarem zeitlichen
Zusammenhang mit einer Phase intensiven Bruderzwistes, zu deren Höhepunkt der
Westkaiser Constans unter Kriegsdrohungen seinen Bruder Constantius II. dazu

86 1892 vso.) [alte Edition]; K.A. Kitchen, Poetry of Ancient Egypt, Documenta
Mundi, Aegyptiaca 1 (Jonsered 1999), S. 227-240 (nur die Hymnen 2 und 5); K.A.
Kitchen, Ramesside Inscriptions VI (Oxford 1983), S. 332-334, 390—396; K.A.
Kitchen, Ramesside Inscriptions, Translations VI (Chichester 2012), S. 266 und 306;
L. Popko, Die Königshymnen an Ramses VI. und VII. des Papyrus Turin CG 54031,
in: B. Janowski - D. Schwemer (Hrsg.), Hymnen, Klagelieder und Gebete, TUAT.
NF 7 (Gütersloh 2013), S. 197-210. Zum ägyptischen Königsdogma bzw. Königsmythos
z.B. W. Barta, Königsdogma D, in: Lexikon der Ägyptologie Bd. 3 (Wiesbaden 1980),
Sp. 490-492; E. Blumenthal, Königsideologie, in: Lexikon der Ägyptologie Bd. 3

(Wiesbaden 1980), S. 526-531; E. Hornung, Der eine und die Vielen. Altägypische
Götterwelt (Wiesbaden 20117), S. 247.

3 Als «Herr der dreissig Jahre» auch auf dem Stein von Rosette: W. Spiegelberg, Der
demotische Text der Priesterdekrete von Kanopus und Memphis (Rosettana) mit
den hieroglyphischen und griechischen Fassungen und deutscher Uebersetzung
nebst demotischem Glossar (Heidelberg 1922), S. 77. F.K. Ginzel, Handbuch der
mathematischen und technischen Chronologie 1 (Leipzig 1906), S. 175; E. Hornung
- E. Staehelin, Neue Studien zum Sedfest (Basel 2006), S. 9.

4
J. Assmann, Steinzeit und Sternzeit (Paderborn 2011), S. 15f., 56ff, 201-212 275ff. und
passim.

5 Z.B. M. Clauss, Der Pharao (Stuttgart 2012), S. 31, 36, 41, 73. Zum Unterschied
zwischen ägyptischen und platonischen Zyklen: Assmann 2011 (Anm. 4), S. 205ff.

154



IM ZEICHEN DES HORUS: CHRISTLICHE PHARAONEN
UND ÄGYPTISCHE GHOSTWRITER 305-383 N. CHR.

zwang, den zu ihm geflüchteten Patriarchen Ägyptens, Athanasius, 347 n.Chr.
wieder als Bischof Alexandrias einzusetzen, entstand eine der ikonographisch
innovativsten, komplexesten Münzserien der Reichgeschichte. Wie schon
angedeutet: Ihre gemeinsame, eingangs neben den pharaonischen Hymnenversen
zitierte Legende: FEL(icium) TEMP(orum) REPARATIO evoziert nicht allein ein
«glückliches Zeitalter», sondern betont, für das Medium Münze ungewöhnlich
ausführlich/' dessen reparatio/ Wiederherstellung.

Wieso gleicht ausgerechnet die verbreitetste Münzlegende der Standardprägun-
gen aus der Mitte des 4. Jh. n. Chr., die ursprünglich im Herrschaftsbereich des
Constans entstanden und leitmotivisch mit dem Bild des «ägyptischen» Wundervogels

Phönix verbunden worden waren7, so markant den Erneuerungsformeln des

ägyptischen Königsmythos? Ist das eine rein zufällige Ähnlichkeit, die lediglich
dadurch zustande kommt, dass sich Personen, die gesellschaftliche Führungspositionen

beanspruchen, der Öffentlichkeit ganz generell als Heilsbringer anzudienen
pflegen? Auszuschliessen wäre es nicht. Gegen einen völligen Zufall spricht aber
nicht allein das Leitmotiv des Vogels Phönix auf den Münzbildern, der im
römischen Kulturkreis klare Ägyptenassoziationen wecken musste. Er galt als Symbol
der Sonne, als «Herr der Jubiläen», und wurde möglicherweise sogar als Emblem
der constantinischen Dynastie verstanden8. Wie wir noch sehen werden, ist auch
das für Constans entworfene Münzbild des in einem Schiff stehenden Herrschers
(Abb. 1), das durch Theodosius I. in bezeichnend abgewandelter Form wiederaufgenommen

wird (Abb. 2), lediglich innerhalb der römischen Reichskunst innovativ. In
der ägyptischen Kunst ist sein Grundmuster als (Sternbild-)Darstellung dagegen in
einer Weise verbreitet und thematisch festgelegt, dass eine ikonographische «Um-
prägung» priesterlichen Wissens der Pharaonenzeit in politische Botschaften für
das vierte nachchristliche Jahrhundert nicht ganz leicht von der Hand zu weisen ist.

Könnten sich im 4. Jh. n. Chr. sowohl die Inschrift als auch das Bild eines weit
verbreiteten Münztypus der römischen Massenprägung direkt aus astronomischen

Standardmotiven der Pharaonenzeit entwickelt haben? Ging es auch dem
spätantiken Verwender, wie im ägyptischen Hymnus, um die Vereinigung zweier
des Reichsteile unter einem Herren?

6 Die Münzlegende dürfte die ausführlichste Formel für die Erneuerung glücklicher
Zeiten sein; üblich sind Verkürzungen, wie félicitas temporum, félicitas aug, oder
auch nur félicitas - die freilich für die Rezipienten als formelhafter Hinweis auf
das (erneuerte) Goldene Zeitalter verständlich waren: A. Alföldi, Insignien und
Tracht der römischen Kaiser, Mitteilungen des Deutschen Archäologischen Instituts,
Römische Abteilung 50, 1935, S. 217-219.

7 Vgl. dazu K. Olbrich, Athanasius, die Kaiser und der Anfang einer neuen Ära.
Propaganda und Münzprägung um 343 n. Chr., Klio 86/2, 2004, S. 415-441.

8 L. Kakösy, Phönix, Lexikon der Ägyptologie Bd. 4 (Wiesbaden 1982), Sp. 1030-1039;
Sonnensymbol und Herr der Jubiläen: H. Bonnet, Reallexikon der ägyptischen
Religionsgeschichte (Berlin 1952), S. 595f.; zum Phönix als Emblem der constantinischen
Dynastie vgl. RIC VIII, S. 36; K. Olbrich, Zum Kontext ägyptischer Motive der
constantinischen Münzikonographie und am sog. Constantinssarkophag, JNG 68,
2018, S. 199-215.
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Abb. 1 Constans, Schwere Maiorina, Mzst. Antiochia, um 347 n. Chr.: Hier der Phönix
als Weltaltersymbol in der Hand des Kaisers. Ein Nilpferdkopf, wie der am Bug dieses

Exemplars, ist in der Hieroglyphenschrift das Zeichen für «Zeit, Stunde, Zeitpunkt».
Privatsammlung. Photo: W. Tillack.

Abb. 2a-b Theodosius I., Maiorina, Mzst. Antiochia (a) und Constantinopolis (b),

um 383 n. Chr.: Vater des Kaisers avtf Schiff. Privatsammlung. Photos: M. Mages.

Doch bevor wir uns diesen Phänomenen im Detail zuwenden, bevor wir solche
Abhängigkeiten überhaupt in Erwägung ziehen wollen, betrachten wir kurz das

allgemeine Umfeld und die besonderen Präzedenzfälle, die sie möglich gemacht
haben könnten.

Ägypten galt der griechischen wie römischen Antike als Hort des Heiligen, als

Quell ältester Weisheit. Nicht erst für Herodot waren die Tempel des Nils und
ihre Priester im Besitz der tiefsten, ursprünglichsten Erkenntnis des Göttlichen9.
Solon und Piaton sollen nach antiker Tradition das Land bereist haben. Piatons
Werk beruft sich vielfach in autoritativer Weise auf dort gesammeltes Wissen10.

Die Eroberung Ägyptens durch Griechen und Makedonen sowie später durch
ihre römischen Nachfolger verbreiterte die gegenseitigen Austauschwege11, und

9 Hdt. 2,4; 2,142.
10 B. Wilke, Vergangenheit als Norm in der platonischen Staatsphilosophie (Stuttgart

1997), S. 203ff.
11 Vgl. F. Hoffmann, Internationale Wissenschaft im hellenistischen Ägypten, in:

F. Hoffmann - K. S. Schmidt (Hrsg.), Orient und Okzident in hellenistischer
Zeit. Beiträge zur Tagung «Orient und Okzident - Antagonismus oder Konstrukt?
Machtstrukturen, Ideologien und Kulturtransfer in hellenistischer Zeit», Würzburg
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führte zu einer förmlichen «Ägyptomanie» in der griechisch-römischen Welt12,

zur reichsweiten Verbreitung ägyptischer Gottheiten wie Isis13, Sarapis oder Anu-
bis. Diese Verbreitung wurde möglicherweise nochmals durch die legitimitätsstif-
tende Rolle Sarapis und Alexandrias für die «erste flavische» Dynastie befeuert.
Ihr Gründer Vespasian konnte sich, anderes als die julisch-claudischen Kaiser,
nicht mehr auf eine unmittelbare genealogische Abkunft von Göttinnen berufen
und Hess als Ersatz dafür verbreiten, Sarapis habe ihn in seinem alexandrinischen
Tempel zum Kaiser destiniert14. Auch ausserhalb Ägyptens scheinen die von dort
über die Ökumene verbreiteten Kulte, bis in den Westen des Reiches hinein, keine
blosse «esoterische Mode» gewesen zu sein. Vielmehr beruhten sie offenbar auch
dort auf guten, primär vermittelten Kenntnissen ägyptischer Mythen15. Damit
einher ging ein förmlicher Ägyptentourismus - Mitglieder einer reichsweiten
Oberschicht auf der Suche nach Exotik und religiösem Urwissen16. Nicht zu
Unrecht, da die Pflege der Religion seit den Diadochen ein Vorrecht der indigenen
ägyptischen Priestereliten gegenüber den neuen politischen Führungsschichten
des Landes geblieben war17.

Unter dem Schlagwort «Tempels in Trouble»18 geht man in der Folge der Reichskrise

des dritten nachchristlichen Jahrhunderts allgemein von einem Verfall der
ägyptischen Religion aus. Primär bedingt war dies wohl durch finanzielle Engpässe,

die den seit der römischen Eroberung weitestgehend von kaiserlichen
Zuwendungen abhängigen Tempeln die wirtschaftlichen Grundlagen entzogen19. Dieses
Bild hat D. Frankfurter zu Recht um die starken beharrenden Kräfte ergänzt, die
dazu führten, dass sich Teile der pharaonischen Religion im Leben Ägyptens bis
ins 7. Jh. nachweisen lassen20.

Interessanterweise scheint es, dass sich die überkommene Religion des Nillandes

nicht allein in ihrer angestammten Heimat bis weit in die Spätantike fortent-

10.-13. April 2008 (Vaterstetten 2014), S. 77-112.
12 M. A. Stadler, Einführung in die ägyptische Religion ptolemäisch-römischer Zeit

nach den demotischen religiösen Texten (Berlin u.a. 2012), S. 36.
13 Vgl. L. Bricault, Atlas de la diffusion des cultes isiaques (Paris 2001); S. Nagel, Isis im

Römischen Reich (Wiesbaden 2019).
14 Suet. Vesp. 7. M. Clauss, Alexandria. Schicksale einer antiken Weltstadt (Stuttgart

2003), S. 165—171. Diese «Wahl» der Flavier durch Sarapis schlägt auch in der
Selbstdarstellung der Söhne Vespasians durch: Zur Verehrung Domitians als Pharao auch
ausserhalb Ägyptens: M. Weber - A. Geissen, Die alexandrinischen Gaumünzen
der römischen Kaiserzeit. Die ägyptischen Gaue und ihre Ortsgötter im Spiegel der
numismatischen Quellen (Wiesbaden 2013), S. 19.

15 Stadler 2012 (Anm. 12); die Priesterschaft der ägyptischen Kulte in Rom scheint sich
weitgehend aus gebürtigen Ägyptern zusammengesetzt zu haben: F. Kolb, Rom. Die
Geschichte der Stadt in der Antike (München 20 022), S. 611.

16 Agyptentourismus in der Antike: D. Frankfurter, Religion in Roman Egypt (Princeton
1998), S. 166f., 217ff.; CH. Zivie-Coche - F. Dunand, Die Religionen des Alten Ägypten
(Stuttgart 2012), S. 412 mit Anm. 137.

17 Stadler 2012 (Anm. 12), S. 24-39.
18 R. Bagnall, Egypt in Late Antiquity (Princeton 19964), S. 261ff.
19 Bagnall 1996 (Anm. 18), S. 263, 267ff; Frankfurter 1998 (Anm. 16), S. 27f.
20 Frankfurter 1998 (Anm. 16), S. 15ff'. und passim.
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wickelte21. Vielmehr gibt es eine ganze Reihe von Anzeichen dafür, dass religiöse
Konzepte und Vorstellungen Altägyptens ausgerechnet im Zuge der Hinwendung
Constantins I. zum Christentum reichsweite Bedeutung erlangten22. Das scheint
speziell mit dem bereits erwähnten ägyptischen Königsdogma und den damit
einhergehenden Chaosbeschreibungen zusammenzuhängen. Im Rahmen dieses

Beitrags soll auf einige zeitliche Beispiele eingegangen werden: Constantin I. 317

und 324, seine Söhne Constans und Constantius II. um 342/43 sowie Theodosius
I. um 383. Alle genannten Daten überliefern Text- oder Bildquellen, die ohne die
Rezeption altägyptischer Mythen und Kosmologien durch die römische
Staatstheologie schwer erklärbar sind - nicht als Einzelerscheinungen, noch weniger,
wenn wir sie im Zusammenhang betrachten. Gleichzeitig berichten spätantike
Quellen in allen drei Beispielen von Ägyptern, deren jeweils starker religiöser
und politischer Einfluss auf die Kaiser belegt ist und die als Vermittler dieser
Mythen und Kosmologien nicht ganz unwahrscheinlich sind. Um die Beispiele
im Einzelnen besser nachvollziehbar zu machen, sei ein Blick auf die ihnen zu
Grunde liegenden Zeitkonzepte vorausgeschickt:

Glatte Rechnung? Periode und Epoche - antike Zeitkonzepte
im Plan der Götter

Der als Einführung zitierte Hymnus auf Merenptah und die FEL TEMP REPARA-
TIO-Legende zeigen beispielhaft: Sowohl im ägyptischen Königsdogma als auch
in der politischen Kultur der Spätantike spielt die Zeit, insbesondere ihre zyklische
Gliederung und die sich aus ihr ergebende Zeitrechnung, eine wichtige Rolle.

21 Ausserhalb Ägyptens etwa die hieroglyphische Subtextbedeutungen in der stadtrö¬
mischen Münzikonographie Philippus I. Arabs: Vgl. K. Oi.brich, Zeichen der Zeit.
Bemerkungen zur Münztypologie der Jahrtausendfeier und Kaiser Philippus I. Arabs,
248 n. Chr., JNG 65, 2015, S. 52-60.

22 Beachtlich in diesem Zusammenhang auch zwei Graffitti des Daduchen, des zweit¬
höchsten Priesters von Eleusis aus dem Jahr 326, die sich im auch heute noch als
besonders sehenswert geltenden Grab Ramses' VI. finden: V. Drbal, Die christliche
und pagane Pilgerfahrt in der Zeit Konstantins des Grossen: die heilige Helena vs.
Nikagoras von Athen, in: E. Juhäsz, Byzanz und das Abendland II. Studia-Byzantino-
Occidentalia (Budapest 2014), S. 126-132. Dessen Besuch in Ägypten scheint mit einer
kaiserlichen Mission zur Versammlung wichtiger Kultbilder als apotropaia zum Schutz
der neuen Reichshauptstadt (vgl. Hieron. Chron. zu 324) im Zusammenhang zu stehen:
S. Bassett, The Urban Image of Late Antique Constantinople (Cambridge 2004), S.
43, 60; zur Vielschichtigkeit der Motive der Skulpturenausstattung durch Constantin
I.: S. 46fi; auf offensichtliche apotropaiav/ie den delphischen Dreifuss (vgl. Apoll. Rhod.
4,529ff.) oder die Dioskuren geht die Verfasserin an letztgenannter Stelle nicht ein. Das
erscheint deshalb nicht unplausibel, weil ein prominenter Eleusispriester als idealer
«Experte» zur Bündelung kultischer Kräfte aus den Beständen des gesamten Reiches
gegolten haben dürfte. In diesem Zusammenhang muss dessen Weg zwangsläufig
nach Ägypten, der Heimat der nach antiker Auffassung ältesten Religion, geführt
haben. Ein Graffitto im Ramesgrab betont, dass der Daduch in kaiserlichem Auftrag
unterwegs war: J. Baillet, Inscriptions grecques et latines des tombeaux des rois ou
syringes àThèbes (Kairo 1926), Nr. 1265.
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Für die Ägyptologie ist das eine Selbstverständlichkeit, die sich aus einem der
beiden ägyptischen EwigkeitsbegrifFe, der zyklischen Ewigkeit (ägyptisch neheh,
im Gegensatz zur eher linearen d/'et-Ewigkeit)23, ergibt: Die neheh-Ewigkeit ist ge-
wissermassen die unendliche Wiederholung revolvierender Zeitzyklen, mythisch
stets erneuerter Weltschöpfungen und drohender Untergänge im Chaos dunkler
Mächte, in denen sich die menschliche Grunderfahrung vom zyklischen Auf- und
Untergang der Sonne spiegelt. Es ist gleichzeitig das ideelle Muster, das hinter der
ägyptischen Königssukzession steht, deren «überzeitliche Verarbeitung» durch
den Königsmythos eingangs beschrieben wurde.

Auch für die Spätantike wird zu Recht betont, wie intensiv Zahlensymbolik und
chronologische Periodenvorstellungen gegen Ende des 4. Jahrhunderts n. Chr.
selbst diejenigen Köpfe beschäftigten, die am wenigsten an apokalyptischen
Kalkulationen interessiert waren24. Dabei ßnden sich speziell für ein annus magnus
von 365 Jahren (eine heilige Periode, die eine grosse Rolle in der Astrologie spielte

und so viele Jahre hatte wie das astronomische Jahr Tage: 365 x 365) Belege in
allen wichtigen kulturellen Strömungen der Spätantike25.

Um die praktischen Folgen dieser Vorstellungen für die Herrschertheologie von
Constantin I. bis Theodosius I. leichter anschaulich zu machen, empfiehlt es sich,
vorab das chronologische Grundmuster darzustellen, dessen sich speziell zyklische

Zeitvorstellungen bedienen.
Behutsamkeit ist dabei angezeigt, denn wir bewegen uns selbstredend in einer

Epoche vor der Aufklärung, der das statistische Weltbild der Moderne so fremd
war wie eine mathematisch-technische Chronologie, die es in dieser Form in der
Antike ja noch nicht gab: Antike Zeitrechnung ist notorisch schwierig und ungenau.

Der römische Kalender etwa galt als stete Quelle von Unsicherheit, was letztlich

mit zur caesarischen Kalenderreform führte26. Doch auch für die Zeiten nach
Caesars Reform zeugt das Befremden, das in neuzeitlichen Forschungsdiskussion
zu teilweise systematischen Fehldatierungen durch ausgesprochene Autoritäten
in Datierungsfragen spürbar wird - bekannte Beispiele sind Eusebius/Hieronymus

oder Beda27, von den weiterhin bestehenden Schwierigkeiten.

23 Assmann 2011 (Anm. 4), S. 16 und passim.
24 «One has only to read the work of Tyconius, Augustine's donatist inspiration, to under¬

stand how preoccupied with number symbolism or chronological periods even the
most anti-apocalyptic thinkers of the age were»: R. Landes, Lest the Millennium be
Fulfilled: Apocalyptic Expaectations and the pattern of Western Chronography 100-
800 CE, in: W. Verbeke - D. Verhelst - A. Welkenhuysen (Hrsg.), The Use and
Abuse of Eschatology in the Middle Ages (Leyden 1988), S. 155f.; zur ausgeprägten
spätantiken Zahlensymbolik vgl. M. Fuhrmann, Rom in der Spätantike. Porträt einer
Epoche (München/Zürich 1994), S. 145ff.

25 Landes 1988 (Anm. 24), Anm. 69 mit weiterführender Literatur. Eine Zusammenfassung
der durch spätantike Kaiser propagierten 365-Jahresperioden vgl. K. Olbrich, Die
Gründung Konstantinopels zwischen Sagenkreisen und Zeitzyklen: Versuch einer
Rekonstruktion constantinisch-augusteischer Kultprogramme, Klio 97/1, 2015, S. 203,
Anm. 84; ergänzend zur 365-Jahresperiode in talmudischen Quellen des 2. Jh. n. Chr.
A. H. Silver, Messianic Speculation in Israel (Boston 1927), S. 25f.

26 Amm. 26,1,1 lfL.
27 So etwa zu Beda bei F. M. Stenton, Anglo Saxon England (Oxford 19893), S. 76 mit Anm. 1.
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Sie wirken sich nicht zuletzt bei Ärenrechnungen aus. Ihre Techniken sind uns ja
gewissermassen angeboren, schon wegen der den meisten Grosskulturen vertrauten

Geburtstagsrechnung. Unser Geburtstagsfest berechnet sich letztlich ebenfalls,

wie eine Stadtgründungsära, die Seleukidenära oder die heute gebräuchliche
christliche Inkarnationsära, aus den beiden Elementen Epoche (Datum der

Geburt) und Periode (Sonnenjahr).
Doch sind wir an unserem «ersten Geburtstag» ein Jahr alt - oder beginnen

wir unser zweites Lebensjahr? Beides trifft zu, doch liegt dabei das «Datierungsgewicht»

auf der «Eins» oder auf der «Zwei»? Das ist eine Frage des Blickwinkels.
Oder: Zählen wir dabei den Tag unserer Geburt, unsere Epoche also, als «null»
oder als «eins»? Und wie hält es eine Gesellschaft wie die römische - die bekanntlich

kein Zeichen für die Null kannte, welche Europa wohl erst im Mittelalter
durch die Araber aus Indien vermittelt wurde28? Das Fehlen der Null äussert sich
z.B. in der Kaiserzeit im Allgemeinen darin, dass Dezennalienfeste, als Feste des
zehnten Regierungsjubiläums, neun Jahre nach dem Tag der Thronbesteigung
gefeiert wurde. Gefeiert wurde also häufig der Beginn eines Jubeljahres29. Ohne
Verbreitung der Null zählte der Tag der Kaiserwahl als «ersterJahrestag» - unser
«erster Geburtstag» entsprechend als zweiterJahrestag. Andererseits ist daneben
auch die andere Anknüpfungsweise überliefert, um Thronjubiläen in den öffentlichen

Diskurs einzuführen: Diejenige an das Ende eines Jubiläums. So fällt auf,
dass Maxentius, im Rahmen der in der Antike üblichen Tagewählerei, den 28.
Oktober 312 den Ausgang seines Quinquennalienjahres als glückliches Vorzeichen
darstellen liess, um vor den Toren Roms am 28. Oktober 312 die Entscheidungsschlacht

gegen seinen Rivalen Constantin I. zu suchen30.

«Berechnungsfehlern», positiv formuliert «Toleranzen», von wenigstens einem
Jahr sind insofern Tür und Tor geöffnet. Das gilt gleichermassen für die moderne
Forschung wie für die antiken Autoren selbst31.

Vor allem müssen wir uns vor Augen führen, dass wir von antiken Zeitberechnungen
keine absolute Konsequenz erwarten dürfen, das heisst: keine einheitliche

Entscheidung für die Details dieses oder jenes Betrachtungssystems, und zwar
auch nicht innerhalb eines einzelnen Autors. Dies zeigt sich musterhaft an Tacitus,

in dessen Werk mit den Varianten 752 und 753 v. Chr. die Epoche seiner
Datierungen nach der römischen Stadtgründungsära bunt durcheinandergewürfelt

28 A. Beutelspacher, Zahlen. Geschichte, Gesetze, Geheimnisse (München 201 52), S.

46f. Zu möglichen Vorstufen der Null als Zahl in Ägypten und von dort in griechischen
astrologischen Texten (2. Jh. n. Chr.) vgl. F. Hoffmann, Astronomische und
astrologische Kleinigkeiten IV: Ein Zeichen für «Null» im P. Carlsberg 32?, Enchoria 32,
2004, S. 44-52.

29 Beispiele etwa bei M. Beyeler, Geschenke des Kaisers (Berlin 2011), S. 71-165; RIC
VIII, S. 50f.

30 Corpus Inscriptionum Latinarum I (Berlin 19182), S. 274. J. Divjak - W. Wischmeyer
(Hgg.), Das Kalenderbuch von 354. Der Chronograph des Filocalus Bd. 1, Wien 2014,
S. 214f., 316ff. K. Ehling, Zu dem angeblichen Bündnis zwischen Maximinus Daia und
Maxentius,JNG 63, 2013, S. 174f.

31 Eine anschauliche Studie des Wechselspiels antiker und moderner «Fehlberechnungen»
in der römischen Kaiserchronologie bietet W. Burgess, Roman Imperial Chronology
(Stuttgart 2014), zusammengefasst S. 87-118.
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wird32. Dies erweisen ebenso die beiden überlieferten Daten der Vizennalienfeier
Constantins I., die bekanntlich zweimal zelebriert wurde: Erstmals in Nikomedia
19 Jahre nach Constantins Thronbesteigung, am 25. Juli 325, also am ersten Tag
seines zwanzigsten Regierungsjahrs. Sodann ein weiteres Mal in Rom, am 25. Juli
326, also offenbar in den letzten Stunden seines Vizennalienjahrs, einem Datum
also, an dem, zu einer unbekannten Uhrzeit, bereits sein 21. Regierungsjahr
begann33.

Es geht daher auch im folgenden nicht um moderne «mathematische
Konsequenz». Vielmehr wollen wir den Versuch unternehmen, die wiederholte
Nennung bestimmter Zahlen mit mehr oder weniger offensichtlichem Zeitbezug in
der spätantiken Literatur oder Münzprägung in den Kontext der weiteren
Überlieferung zu bringen und daraus Schlüsse auf die Funktion zu ziehen, die diesen
Zahlen in der kaiserlichen Selbstdarstellung zugekommen sein kann.

Gleichgültig, ob wir in die Spätantike oder in den Barock blicken: In vormodernen

Kulturen sind historische Abläufe nicht zufällig, sondern Teil des Vorplanens
der Götter oder der Gottheit. Für die Antike lässt sich diese göttliche Providentia
bzw. pronoia bei entsprechender Expertise, also den gängigen Vorhersagetechniken,

vorauswissen - und damit für persönliches wie politisches Planen nutzbar
machen. Dazu eignete sich insbesondere der beobachtbare und berechenbare
Lauf der Gestirne - ein Phänomen also, das vor allem eines ist: zeitbestimmend.
Für die Praxis staatlicher Prognostik in der römischen Kaiserzeit heisst das im
Kern: Einem Kaiser, der sich als «wahrer Herrscher» darstellen will, der seiner
Bevölkerung beweisen will, dass seine Herrschaft in positivem Sinne gottgewollt
ist; einem solcher Kaiser muss daran gelegen sein den Beweis anzutreten, dass
seine Herrschaft im langfristigen «Heilsplan» seiner Gottheit angelegt ist; und
damit dieser Beweis in den Augen der gewünschten Empfänger auch glaubwürdig
ist, sollte er sich möglichst berechenbarer - das heisst objektiver - Prognosemethoden

bedienen. Zahlenmässig berechenbaren Vorhersagemethoden haftet und
haftete stets die Aura des Objektiven an. Und was scheint berechenbarer als der
Lauf der ewigen Sterne und der Lauf der Zeit?

Die Zeitrechnung in Grossperioden, in festen Zeitabschnitten als Mittel der
Prognostik stand für den Betrachter der Kaiserzeit förmlich an der Wiege Roms:
Die zwölf Geier, die Romulus bei der Gründung Roms erschienen sein sollen,34
sah man seit der augusteischen Zeit als Prodigium dafür, dass die Stadt 1200Jahre
existieren würde. Wohl schwerlich ein Zufall ist es, dass das Bild des Geiers in
der ägyptischen Hieroglyphenschrift dasJahr, primär aber eine Periode bedeuten

32 W. Kubitschek, Aera, RE 1.1, Sp. 624. Möglicherweise würden wir uns einer Illu¬
sion hingeben, wenn wir oszillierende Berechnungswege, wie ein solchen Hin-
und Herspringen zwischen zwei Epochen 752 bzw. 753 v. Chr. bei Tacitus, mit den
unterschiedlichen Quellen erklären wollten, aus denen Tacitus jeweils schöpfte. Etwa
dahingehend, dass diese Quellen eben varronisch (Epoche 753) oder kapitolinisch
(Epoche 752) datierten. Vielmehr sollten wir in Betracht ziehen, dass antike wie moderne
Autoren eben einfach Fehler machen; und dass insbesondere antike Autoren nicht nach
den Massstäben moderner Zeitberechnungsmethoden gemessen werden dürfen.

33 RICVII,S. 57.
34 Liv. 1,7,1; Plut. Rom. 11, Iff. Lange Zeiträume zu beobachten entsprach der antiken

Astronomie, die dadurch Messungenauigkeiten gut ausgleichen konnte.
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