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Die Seele und die Sterne:
Zur Seele im Jenseits bei Platon
und in der Alten Akademie

Irmgard Minnlein-Robert

Platon war nicht nur ein grofSer Philosoph, sondern auch ein kreativer litera-
rischer Autor, der in seinen Dialogen literarische Gestaltung mit philosophi-
schen Konzepten verschmolz. Wie Dietram Miiller, Kathryn Morgan und an-
dere gezeigt haben,! miussen wir fiir eine kohirente Interpretation der
Dialoge Platons auch die Symbolik von Riumen und Schauplidtzen und ihre
literarischen, religiosen, mythischen oder philosophischen Assoziationen und
Implikationen beriicksichtigen. Vor diesem Hintergrund ist das Jenseits ein
wichtiger Bereich, der als Raum der vom Korper befreiten unsterblichen Seele
fur die platonische Ethik und Metaphysik eine ganz entscheidende Rolle
spielt.? Im vorliegenden Beitrag steht die enge konzeptionelle Verbindung von
Psychologie und Astronomie im Kontext mythischer oder auch diskursiver
Spekulationen tber das Jenseits im Fokus, die anhand von Platons Phaidon
(im Kontext des grofSen Jenseitsmythos), im Timaios (im Kontext der mythi-
schen Rede des Pythagoreers Timaios) und in den Nomoi (im Kontext der
dialogischen Konzeption eines idealen Staates), mit individuellen Akzentuie-
rungen auch in der pseudo-platonischen Epinomis sowie bei Herakleides
Pontikos untersucht und interpretiert werden sollen.

Was wir mit Blick auf die hier exemplarisch ausgewihlten Texte Platons
und der anderen Akademiker — alle Texte stammen etwa aus dem Zeitraum
ca. 385-350 v. Chr. — konstatieren konnen, ist die Beobachtung, dass Platons
literarische Konzeptionen des Jenseits der menschlichen Seele einerseits den
gesamten Raum des Kosmos? integrieren und andererseits der eschatologi-
sche Raum des traditionellen Hades offensichtlich in den Himmel gertickt

—_

Miiller (1988); Morgan (2012); zuletzt Poetsch (2019) 161-176.

2 Zu kurzzeitigen Seelenreisen zu Lebzeiten eines Menschen, etwa Ekstasen, siche Minnlein-
Robert (2012) und dies. (2014) 50-58.

3 Kosmos und Sterne gehoren natiirlich zur Sinnen- und nicht zur transzendenten Ideenwelt,

die bei Platon bekanntlich als ,iiber- oder aufler-himmlisch® bezeichnet wird (z.B.

Phdr. 247b7—1 ¥ [...] éni t® 0D 0vpavod vadt [...] o E® 100 odpavod; ebd. 247¢3 tov

vrepovpaviov tomov). Siehe auch Waschkies (1993) 47.
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ist. Astronomie und eng damit verbunden eine neue Astralreligion werden
dabei in eigenwilliger Weise mit platonischer Psychologie, Ethik, Theologie
und Religion, dariiber hinaus auch mit dem Glauben an Seelenwanderung
resp. die Fortexistenz der Seele im Jenseits kombiniert. Eben dieses eigenwilli-
ge Amalgam sowie die an etlichen Stellen angedeuteten Sonderkonditionen
und giinstigen Perspektiven fir den Philosophen, also denjenigen, der die
philosophischen Vorgaben Platons vorbildlich umsetzt und erfillt, scheinen
dabei zentral zu sein. Meine Hauptthese ist, dass wir es im Kontext von
philosophischen Seelenreisen bei Platon mit zwei, eng miteinander verbunde-
nen, Strategien zu tun haben: zum einen der philosophischen Rationalisie-
rung und Kontrafaktur alter Mythotopoi,* zum anderen mit einer neuartigen
religiosen Semantisierung nicht nur der Astronomie, sondern des Philoso-
phie-Begriffs bei Platon und in der alten Akademie tiberhaupt, um die es im
vorliegenden Beitrag vorrangig gehen soll. In jedem Fall werden wir mit einer
literarischen, aber platonisch semantisierten neuen Jenseits- und Hadeskon-
zeption konfrontiert, die nun den Kosmos miteinbezieht.

I. Traditionelle Vorstellungen von Hades
und Jenseits vor Platon

Um Platons neue Jenseitskonzeption im Folgenden besser einordnen zu kon-
nen, seien kurz die wichtigsten der bis dahin etablierten, literarisch greifbaren
Jenseitsvorstellungen in der griechischen Literatur skizziert:’

Seit Homer, und hier vor allem seit dem 11. Buch der Odyssee, dominiert
die Vorstellung, dass die menschliche Seele (yvyn) eines Verstorbenen als ein
Bild oder Schattenbild des Menschen (sdwiov, okid) ohne Bewusstsein und
fur immer in einem fernen Raum namens Hades vor sich hin dimmert.® Die-
ser Hades befindet sich jenseits des Ringstroms Okeanos, der kreisformig um
die Welt fliefdt, die man sich in archaischer Zeit in Form einer Scheibe vor-
stellte. Zugleich ist der Hades aber nicht nur die Sphare jenseits des Okeanos
bei Platon, sondern scheint auch als unterirdischer Raum gedacht zu sein, wie
die Semantik der Jenseitsreisen von aufSergewohnlichen, mythischen Helden
wie Odysseus, Herakles oder Theseus zeigt.” Der homerische Hades hat eine

4 Wie z. B. in Platons Hohlengleichnis aus der Politeia (Rep. VII 514a-517a), dazu Minnlein-
Robert (2012) 9-15.

5 Hilfreich fiir einen ausfiihrlicheren Uberblick sind Matijevi¢ (2015) 101-159 und Chaniotis

(2000) 159-181.

Ausfiihrlicher sind Rohde (1898) und Bremmer (1983) 70-124.

7 Vgl. Hom. Od. 23,252 &te 8% xotéfnv dopov Aidog giow; zum literarischen Motiv der
katdPooig siehe Bernabé (2015) v.a. 21f.

[}
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landschaftsiahnliche Struktur: Es gibt diverse Flusse, eine Asphodelos-Wiese,
ein irgendwie inneres ,,Haus der Hades“ mit Turen,® aber dieser Hades hat
keine differenzierten Raume oder Sphiaren fur gute und schlechte Menschen.
Nur, wenn der relevante Abschnitt des Textes tatsachlich homerisch ist, kon-
nen wir einige wenige Figuren, wie Tityos, Sisyphos und Tantalos, alle mythi-
sche Helden, die gegen Gotter und Gottinnen gesiindigt haben,” als Biifler
identifizieren. Der mythische kretische Konig Minos agiert dort als Unterwelt-
richter, aber noch nicht im Rahmen eines installierten Unterwelttribunals, son-
dern eher als ewige Fortsetzung seiner irdischen Herrschaft und Richterfunkti-
on. Mit der Anwesenheit der mythischen Missetiter und Minos als Richter
werden erstmals die Vorstellung eines Gerichts fir die Toten und Strafen im
Jenseits angedeutet. Auch der seit Homer und Hesiod!° bekannte tiefe, dunkle
und schreckliche Tartaros scheint entsprechende Vorstellungen von einem
dunklen, jenseitigen Raum als Ort der Bestrafung und des Exils fiir Verbrecher
vorzubereiten, einem Ort ,,so tief unter der Erde, wie der Himmel iiber der
Erde ist“.!* Daruber hinaus stellen die ,,Elysische Ebene“!? oder die ,,Inseln
der Seligen“!3 positive jenseitige Raume an den dufSersten Enden der Welt dar
(g meiporo yaing), die nur fir singuldre mythische Figuren wie Menelaos oder
andere Helden bestimmt, aber keine eschatologischen Orte fiir alle lobenswer-
ten (gewohnlichen) Menschen im Jenseits sind.'* Das Urteil uber die Toten
sowie die Differenzierung in besondere, unterschiedliche Bereiche firr gute und
fur schlechte Menschen entwickelt sich erst mit den spiteren orphisch-pytha-
goreischen Vorstellungen vom Jenseits, die ein wirkliches Nachleben der Seele
nach dem Tod des Kérpers propagieren.

Die erste positive Jenseitshoffnung fiir ein breiteres Spektrum an Men-
schen finden wir im archaischen homerischen Hymnos auf Demeter in einer
Passage, die eng mit den Ritualen der Eleusinischen Mysterien verbunden
ist:' Dieser Text signalisiert den in eben diesen Kult Eingeweihten vage erste
positive Erwartungen iiber das Fortleben der Seele nach dem physischen Tod,
die in der Folgezeit durch den orphisch-pythagoreischen Glauben an die Seelen-
wanderung verstiarkt werden.!® Allerdings geht dies mit einer zunehmenden
raumlichen sowie ethischen Differenzierung von Belohnung und Strafe (Laute-
rung, Bewertung, Bestrafung) einher. Ein ausgewiesener ,,Ort der Frommen*

8 Hom. Od. 11,150 und 164.

9  Hom. Od. 11,576-600.

10 Hom. II. 8,10-17; 477-483 und Hes. Th. 713-819.

11 Hom. Il. 8,16 und Hes. Th. 720. Ausfiihrlich dazu ist Johnson (1999).
12 Hom. Od. 4,561-569.

13 Hes. Op. 171.

14 Burton (2016) 1-16.

15 Hom. Hymn. Dem. 473-482.

16 Siehe dazu den Beitrag von Herrero de Jauregui in diesem Band.
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(x®pog eboefdv) im Jenseits mit angenehmem, paradiesihnlichem Leben, der
in seiner Provenienz vermutlich orphisch ist,!” gewinnt insbesondere seit Pin-
dar deutlich an Konturen und damit an Attraktivitat.'® Vermutlich entspre-
chen aber diese Hoffnungen auf ein besseres Leben der Seele im Jenseits nicht
den gingigen Vorstellungen gewohnlicher zeitgendssischer Menschen, son-
dern lassen sich in esoterischen religiosen Kreisen oder philosophischen
Gruppen vom spiten 7. bis zum 5. Jahrhundert v. Chr., etwa im orphischen
Derveni-Papyrus oder in den bakchischen resp. orphischen Goldplittchen,
nachweisen.'” Letztlich scheint freilich die homerische Beschreibung des un-
terirdischen Hades die populdaren Vorstellungen vom Jenseits dominiert re-
spektive diese mafsgeblich konfiguriert zu haben. Dabei wurde etwa das my-
thische Personal des Jenseits seit Homer und Hesiod weit uber Hades und
Persephone hinaus durch Figuren des Volksglaubens, wie etwa Charon, er-
weitert und immer bunter ausgestaltet.?°

Erst mit Platons literarischen Jenseitsmythen (z. B. im Gorgias, Phaidros,
Phaidon, Politeia) werden wirklich differenzierte Raumstrukturen mit Blick
auf die Seelenwanderung erkennbar: Vor allem anhand der Mythen des Phai-
don und der Politeia lasst sich uiberdies eine singuldre Verschmelzung von
etwas dlteren philosophischen Entwiirfen eines Jenseits am Himmel, wie sie
etwa bei Pythagoras und Empedokles erkennbar sind, mit damals aktuellen
kosmologischen und astronomischen Diskussionen feststellen, welche den
,Hades‘ am Himmel verorten sowie die Provenienz der Seele von den
(Fix-)Sternen und ihre Riickkehr dorthin, mithin unterschiedlich ausdifferen-
zierte Wanderungen und Verweilorte der Seele in einem kosmisch verorteten
Jenseits. Insgesamt ergibt sich bei Platon damit ein neues, literarisch ausge-
staltetes, aber philosophisches Raumkonzept des ,Hades‘, des Jenseits, in
dem sich die menschliche Seele nach dem irdischen, korperlichen Tod bewegt.

Werfen wir nun einen genaueren Blick darauf, wie Platon seinen Raum
des Jenseits kreiert, dessen literarische Gestaltung, Ausdifferenzierung und
Lokalisierung in engster Verbindung mit seinen psychologischen, ethischen,
metaphysischen und astronomischen Vorstellungen zu sehen ist. Versuchen
wir zuerst eine Bestandsaufnahme der Jenseitsraume und Seelenwanderungen
in den exemplarisch herausgegriffenen altakademischen Texten (Kapitel II.—
VIL.) und im Anschluss daran eine kontextuelle Einbettung und Interpretati-
on derselben (Kapitel VIII.)

17 Vgl. Diod. 1 96,4 f.

18 Z.B. Pi. Ol 2,57-80; frg. 133 Bergk = 133 S.-M., siehe Edmunds (2009).

19 Siehe dazu ausfiihrlich mit reichen Belegen und Literaturangaben den Beitrag von Christoph
Riedweg in diesem Band.

20 Z.B. Aristophanes, Ranae 182-210. Sieche den Beitrag von Alessandro Stavru in diesem
Band mit reichen Nachweisen.
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II. Platons Phaidon

Im Dialog Phaidon entwirft Sokrates unmittelbar vor seinem Tod einen gro-
fSen Jenseitsmythos, in dem psychologische mit kosmologischen Aspekten
konvergieren. Es geht dabei um das Schicksal der als unsterblich postulierten
Seele des Menschen nach seinem korperlichen Tod.

Sokrates nimmt im Gestus des Visionirs vom Jenseits eine (an Empedok-
les angelehnte, s.u.) Mythenkorrektur vor, wenn er die Meinung widerlegt,
wonach die Seele des Menschen final in einem unterirdisch gedachten Hades
ende, und vielmehr die Lebenssphiare der Menschen als eigentlich unterir-
disch gelegen beschreibt. Diese Mythenkorrektur wird aufgrund eines Per-
spektivwechsels moglich, da die berichteten Einsichten aus einer gleichsam
himmlischen Perspektive von oben auf die Erde herab gewonnen werden.
Besondere Relevanz hat dabei die Sphire der ,eigentlichen Erde‘, die iiber der
Hohlenwelt der Menschen, also auf und iiber der Erdoberfliche zu denken
ist, und die als jenseitiger Aufenthaltsort fir Menschen mit guter Lebensweise
im letzten Korperleben als gleichsam paradiesisch beschrieben ist:

(sc. Zokpatmg Epn) avtnyv 8¢ Vv yijv kabopav v kabopd kelobat 1@ ovpavd
&v omép €0t Ta Gotpa, OV ON aibépa Ovopdlely TOVG TOAAOVG T@V TTEPL TO
oo EimboTmV Adysy:

(Sokrates sagte), dass die eigentliche Erde rein im reinen Himmel liege,
in dem die Sterne sind, den ja die meisten von denen, die gewohnlich
uber solche Dinge sprechen, ,Aither¢ nennen (Phd. 109b7—c1).2!

Sokrates beschreibt die ,wahre Erde‘ aus einer gleichsam tiberkosmischen
Vogelperspektive (ebd. 110b5-115a8): Wahrheit und Reinheit charakterisie-
ren diese Sphire, deren Schonheit sich als ein ,,Schauspiel fur selige Betrach-
ter erweist (ebd. 111a3f. Oéapa eddauovev Beatdv).?? Die Seelen, die bis
hierher gelangt sind, wohnen dort im Aer, zum Teil auf Inseln, sie atmen
Aither. Die Gestirne konnen von dort in ihrer reinen Form erblickt werden,
ebenso die ubrige, damit einhergehende Glickseligkeit:?3

(sc. Zoxpatng &en) Kol tOv ye fjAov Kol ceAjvny Kol dotpa opdcOat v’
DTV 010l TVYYAVEL SVTaL, Kod THY BAANY eddarpoviay ToHTV dkdlovov givar.

(Sokrates sagte), dass namlich die Sonne und Mond und Sterne von ihnen
(sc. den dort angesiedelten Menschen resp. Seelen) gesehen wiirden, wie
sie eben seien, und dass die iibrige Gliickseligkeit mit diesen einhergehe
(ebd. 111c1-3).

21 Soweit nicht anders angegeben, stammen die deutschen Ubersetzungen von der Verfasserin.
22 Vgl. Phdr. 250b6 f.; Rep. VII 517d4 £.; siche Krummen (2007) 117; Rowe (1993) 277.
23 Cumont (1912) 167.
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Dort nun leben verstorbene Menschen, die im Leben ,fromm® (6c101) waren
(vgl. ebd. 114b6—c2), die aber nicht auf ewig dort bleiben diirfen. Allein
diejenigen, die sich durch Philosophie (v.a. Tugenden, ebd. 69¢1-3) ,hinrei-
chend gereinigt* haben, werden auf ewig ohne Korper leben und von dort zu
,noch schoneren Wohnungen® gelangen, die nicht leicht zu erkldren seien
noch im Moment die Zeit dafiir ausreiche:

TOVTOV 3 aTAV ol PIA0GoPiQ ikavdg Kadnpdapevol dvey 1€ coudtov (Hot
10 mopdmay €ig TOV Emerta xpdvov, Kai €ig oikNoelg £TL TOVTOV KOAAOVG GpK-
vodvta, ag obte pddiov dnAdoot ovte O ¥POVOS Tkavog &v T® TapOVTL.

Diejenigen von eben diesen, die sich durch Philosophie hinlinglich ge-
reinigt haben, leben sowohl ohne Korper ganzlich fir die folgende Zeit,
als auch kommen sie zu noch schoneren Wohnstitten, welche zu erlau-
tern weder leicht noch im Moment jetzt die Zeit dafiir hinreichend ist
(ebd. 114c2-6).

Hier deutet Sokrates das jenseitige Schicksal der ,reinen‘ und ,frommen‘ See-
len zunichst auf der ,eigentlichen Erde‘ und dann noch dartber, am ,reinen
Himmel‘, an. Nach der Erzihllogik des Mythos ist es die Seele eines ,idealen*
Philosophen, die, da vom Korper erleichtert, weiter oben am Himmel, im
Ather,>* zu denken ist. Im spezifisch gestalteten Narrativ des Jenseitsmythos
im Phaidon wird trotz aller literarischen und poetischen Reminiszenzen an
alte Jenseitsvorstellungen eine neue, gleichsam kosmologische Perspektive fiir
die Seele des Philosophen, ohne Korper, im Jenseits kenntlich. Gravierend ist
dabei nicht nur die hier vorausgesetzte Kugelgestalt der Erde (mitsamt ihren
irdisch-unterirdischen Hohlungen),?® sondern auch die damit verbundene
neuartige Lokalisierung des Jenseits, also: des positiv und angenehm konno-
tierten Jenseits, etwa fur Philosophen, und zwar uber der Erde, im Aither,
am Himmel und in Nihe zu den Sternen, die von da klar beobachtet werden
konnen. Klar zeichnet sich zum einen ein Gegenmodell zu vorsokratischen
kosmologischen Spekulationen ab,?® zum anderen ein Gegenmodell zum tra-
ditionellen, seit Homer etablierten Hadesglauben, aber auch zu neueren reli-
giosen Vorstellungen, wie sie die Eleusinischen Mysterien oder Orphische
Kreise propagierten, da nicht die Zugehorigkeit zu einer bestimmten Kult-
gruppe oder physische Reinigung, sondern vielmehr die seelische Reinigung
und Bewihrung zentral sind. Wichtig ist in unserem Kontext vor allem, dass
allein der Seele des Philosophen, also eines Menschen, der sein Leben lang
um die Tugenden, die seelische Katharsis bemiiht und dabei erfolgreich war,

24 So auch Vorwerk (2002) 52f.
25 Siehe dazu v.a. den Beitrag von Mauro Tulli in diesem Band.
26 Dazu profund Waschkies (1993).
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eine im Kosmos hohere, namlich aitherische Lokalisierung im Jenseits, am
Himmel, in Aussicht gestellt wird, allein diese Seele somit (zunachst) aus dem
Kreislauf der Reinkarnationen herausgenommen zu sein scheint.?”

ITII. Platons Politeia

Ahnliche kosmologisch-astronomische Vorstellungen finden sich in der Poli-
teia Platons, und zwar sowohl im diskursiven wie im mythischen Kontext.
Bereits im siebten Buch der Politeia fihrt Sokrates unter den fiir den Dialekti-
ker notigen Mathemata auch die Astronomie an (Rep. VII 528e-530c¢), die
zunichst als Wissenschaft konkreter (Himmels-) Korper beschrieben wird.
Allerdings bleibe, so Sokrates, der sichtbare Himmel, das Beste und Vollkom-
menste der sichtbaren Dinge, hinter dem zuriick, was eigentlich Gegenstand
der Astronomie sei:

npofMpacty dpa, qv & &yd, ypduevol Gomep yeopeTpioy obtm Kai doTpo-
vouiov pétiey, T 8’ &v 1@ ovpavd £dcopev, el pALopeY dvimg dotpovouiog
petahappavovteg ypnowov o evoel epdvipov €v T yoxh €& dypnotov
nomoew.28

Wir wollen sie (sc. die Himmelsgestirne) also nur als Anldsse zum Nach-
denken gebrauchen und die Astronomie gleich wie die Geometrie behan-
deln, fuhr ich fort (sc. Sokrates), wollen aber die Gebilde am Himmel
beiseite lassen, wenn wir uns wirklich mit der Astronomie beschiftigen
wollen, um das von Natur Verniinftige in der Seele, das zunichst un-
brauchbar ist, brauchbar machen (ebd. VII 530b6—c1; Ubers. Rufener).2°

Dabei spielt Sokrates auf die ,Astronomie des Unsichtbaren® an, meint also
vermutlich Astronomie als letztlich geometrisches Modell zur Beschreibung
der Planeten und ihrer Bahnbewegungen.3® Weitere astronomische Vorstellun-
gen finden sich in Buch X dann in engstem Kontext mit dem Schicksal der
menschlichen Seele, wie Sokrates unter Bezug auf die Katabasis-Erzihlung des
scheintoten Pamphyliers Er referiert. Dieser gewohnliche, im Krieg gefallene
(Jeder-)Mann wurde als Augenzeuge und Bote ausgewihlt, um in unserer
Welt vom Jenseits, dem jenseitigen Lohn fur gute und schlechte Lebensfiih-

27 Dazu auch Minnlein-Robert (2018) 57-61.

28 Repellini (2012).

29 Rufener 324.

30 Dabei fungiert die Geometrie selbst als paradigmatische, dianoetische Wissenschaft an sich.
Siehe Mittelstrass (1962) 117-139 und ders. (2005) 234 f.; Vlastos (1980); Bénatouil u. El
Murr (2010) 41-80, v.a. 56 1.
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rung sowie dem Zusammenhang zwischen Einzelschicksalen und kosmischer
Ordnung zu berichten. Er schildert die Wege und Stationen der zwolftigigen
Reise seiner Seele durch das Jenseits.3' Als besonders wichtige Station im
Jenseits3? beschreibt er eine als toénog 11 Sopdviog beeichnete (vgl. Rep. X
614c1), wo auf einer Wiese (ebd. 614e2) Richter tiber jeden Einzelnen und
seine Vergehen wie Wohltaten Gericht hielten. Nach dem Gerichtsurteil miis-
sen, so sein Bericht, die Seelen der Verstorbenen entweder, wenn sie zu biiflen
haben, eine Katabasis durch ein Chasma nach unten in die Erde antreten,
wenn sie belohnt werden, eine Anabasis durch ein Chasma nach oben in den
Himmel vollziehen. Nach in der Regel 1000 Jahren kehren die BiifSer durch
einen daneben liegenden zweiten Schlund von unten nach oben auf die Wiese
zurtck, diejenigen aus dem Himmel steigen durch ein zweites Chasma auf
die Jenseitswiese hinab (ebd. X 614d4—e2). Nach sieben Tagen auf dieser
Wiese und einem anschlieSenden Marsch gelangten die Seelen an einen Ort,
von wo sie von oben herab eine Lichtsiule tiber den ganzen Himmel und die
Erde ausgespannt sehen, das Band des Himmels (c0vdeopog tod odpdvov), das
den ganzen Umschwung zusammenhilt. An dessen Ende befindet sich die
Spindel der Ananke, die alle Sphiren des Kosmos in Umschwung versetzt:

EMedN O0¢ TOIC &v T® ASU®dVL £KAOTOLG EMTA MUEPOL YEVOIVTO, GVOOTOVTOG
évtedBev Ogtv Tfj 0yd0om mopevechal, kol dgikveicbor tetaptoiovg 6Oev
KaBopdy dvedey S18 Tavtdg Tod ovpavod Kol YiG TETapEVOV M VOV, olov
kiova, paloto i) ip1dt mpooeept, Aaumpotepov 6& Kol Kabapdtepov: €ig O
apkéoBon TpoelBovreg Nuepnoioy 680v, Kol idelv adTOf Katd HECOV TO PO
gk 10D 0Vpavod TA GKpo aTOD TOV SECUMV TETAUEVE — Elval YOp TODTO TO
PdG cVVIEsOV ToD 0Vpavod, olov Té Vmolduata TdYV TPMPmY, 0BT TiCHV
GULVEXOV TV TTEPLPOPAV — EK € TMV AKkpwV TETAUEVOV AVAyKng dTpakTov, o
00 macag EmoTpéPesdon TaS MEPLPOPAG:

Nachdem dann aber alle sieben Tage auf der Wiese verbracht hatten,
hitten sie am achten Tag von dort aufbrechen und sich auf den Weg
machen miussen. Nach weiteren vier Tagen seien sie dann an eine Stelle
gelangt, von wo aus man ein geradliniges Licht erblickte, das sich wie
eine Sdule von oben herab durch den ganzen Himmel und die Erde zog,
ganz dhnlich wie der Regenbogen, aber glinzender und reiner. Nach ei-

31 Siehe auch Minnlein-Robert (2014) 50-58.

32 Vorwerk (2002) 51-54 gleicht diesen Ort ab mit dem Gerichtsort aus dem Jenseitsmythos
des Phaidon (113d1-4) und der Angabe aus dem Phaidros (249a6-8), wonach die Seelen
nach ihrer Beurteilung entweder zu einem unter der Erde oder zu einem am Himmel gelege-
nen Ort gehen, d.h., der t6mog 11 doupdviog des Er-Mythos miisste demnach in einer Art
,Parallelwelt‘ von uns, in einer hohlenidhnlichen Vertiefung (vgl. Phd. 109¢3-d5), dhnlich
der von uns bewohnten Welt, lokalisiert werden.
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nem Tagesmarsch wiren sie in dieses hineingelangt und hitten dort, mit-
ten im Licht, gesehen, wie am Himmel die Enden seiner Biander befestigt
waren. Dieses Licht sei nimlich das Band des Himmels, das wie die Gurte
der Trieren, die ganze Wolbung zusammenhalte. An den Enden aber sei
die Spindel der Notwendigkeit befestigt, durch die alle Wolbungen (Him-
melssphiren) in Umdrehung gebracht werden (ebd. X 616b2—c5; Ubers.
Rufener).33

Die dann (ebd. 616¢5-617d1) aufwendig und in zahlreichen Details beschrie-
bene Spindel der Ananke, die von den drei Moiren Lachesis, Klotho und
Atropos umringt ist, symbolisiert hier letztlich die kosmische Ordnung, die
nach festen GesetzmafSigkeiten ablduft. Nachdem alle Seelen ihre kiinftigen
Lebenslose gewihlt haben, wird der Schicksalsfaden jedes Einzelnen an der
Spindel der Ananke befestigt, was im mythischen Bild die notwendig enge
Verhaftung und Verbindung jeder menschlichen Seele mit dem gesamtkosmi-
schen Geschehen illustriert.>* Bei der Schilderung der Wahl der Lebenslose
wird explizit als Exemplum einer aus der Gruppe derer, die aus dem Himmel
kamen, hervorgehoben, der schlecht wihle. Denn er habe in geordneter Ver-
fassung sein erstes Leben gelebt und nur durch Gewo6hnung ohne Philosophie
(!) an Tugend Anteil gehabt (ebd. X 619¢6-d3). Das sei bei vielen, die aus
dem Himmel auf die Wiese zuriickkamen, der Fall, da sie in Miihen unerfah-
ren seien (ebd. X 619d3f.). Spater lagerten sich dann alle Seelen am Abend
auf dem ,Feld des Vergessens (nediov AfjOng) und hitten vom Fluss Ameles
getrunken:

€meldn 0¢ xoyndfjvon kol pécag voktag yevésbol, Ppoviny te Koi GEIGUOV
vevéoBat, kol €vtedfev €€amivng AoV GAAN oépecBat dve eig TV Yéveoy,
drtovtog Gomnep dotépag.>’

Als sie sich nun zur Ruhe gelegt hiatten und es Mitternacht geworden sei,
sei ein Donnern und ein Erdbeben entstanden, und plotzlich seien sie von
dort, rasch wie Sternschnuppen, der eine dahin, der andere dorthin fort-
getragen worden, hinauf ins Werden (ebd. X 621b2—4; Ubers. Rufener)3®

Ohne hier auf narrative oder astronomische Details einzugehen, sei mit Blick
auf diese Passagen Folgendes, da im Kontext hier relevant, festgehalten: Im
Er-Mythos wird (wie im Phaidon) nicht nur die kugelgestaltige Erde, sondern
auch die raumliche Differenzierung eines schlechten von einem guten Bereich

33 Rufener 459.

34 Siehe so auch Vorwerk (2002) 64 und Macé (2016).
35 Capelle (1917) 271.

36 Rufener 466.
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im Jenseits erkennbar. Auch hier ist der gute Bereich fiir die ,Reinen oben
im Himmel lokalisiert, der allerdings dufSerst vage beschrieben ist. Dorthin
gelangen nur tugendhafte Menschen, allerdings auch solche ohne philosophi-
sche Ambitionen; diese zeichnen sich spiter durch eine besonnene Wahl des
nachsten Lebensloses aus.

Ob die im Vorfeld der Spindel der Ananke erwihnte Lichtachse die Welt-
achse oder die Milchstrasse meint, kann hier nicht diskutiert werden. Sie
zieht sich in jedem Fall durch die feststehende Erde, um deren Achse sich
der Fixsternhimmel und die Planeten bewegen. Mit dieser Spindel, die im
mythischen Bild den Makrokosmos darstellt,3” scheint Sokrates ein Modell
der ,eigentlichen Astronomie‘, wie in Buch VII angedeutet, im Kopf zu ha-
ben.38 Die Platzierung der Spindel der Ananke in der Mitte des Kosmos, wo
nun die Lebenslose mitsamt den Daimones fiir das nachste Leben im Korper
von den Seelen gelost werden, ist sicherlich aus Griinden der Erzdhldramatur-
gie, offenbar aber auch mit Blick auf astronomische Assoziationen gewahlt.
Das Jenseits in all seinen unterschiedlichen mythisch-raumlichen Ausdifferen-
zierungen hat sein Zentrum demnach in der Mitte zwischen Himmel und
Erde, wobei unklar bleibt, ob wir uns hier eher den Bereich der Sterne oder
den des Aither vorstellen diirfen. Die Seelen werden im Moment des Uber-
gangs ins Werden mit Sternen oder Sternschnuppen verglichen, was noch in
der mythischen Darstellung zum einen den Lichtcharakter der Seele, zum
anderen ihre grundsitzlich enge Affinitit zu und Vergleichbarkeit mit den
Sternen (dotépec) akzentuiert. Auf beide Aspekte, den Lichtcharakter der Seele
sowie die gleichsam siderische Qualitit der Seele, werde ich spiter zurtick-
kommen (s. u. Kapitel VII.)

IV. Platons Timaios

Der Pythagoreer und Astrologe beschreibt im gleichnamigen Dialog Platons
die Entstehung des Kosmos. Erkennbar wird anhand der konzentrisch ange-
ordneten Ringe, welche die Haupthimmelskreise mit Horizont, Ekliptik und
Aquator darstellen (Ti. 34a-36d), ein ,Bindermodell’ des Kosmos,?® das dem
Spindelmodell der Politeia tiberlegen ist, da hier nun die Schriglage der
Ekliptik dargestellt werden kann. Wir sehen, dass offenbar aktuelle astrono-
mische Erkenntnisse (erneut) in mythologischem Gewand prisentiert werden.
Timaios nennt den Kosmos hier ein Lebewesen mit Seele und Intellekt, dessen

37 So Waschkies (1993) 43.
38 Vgl. ebd. X 615d-617c.
39 Mittelstrass (2005) 235.



Die Seele und die Sterne: Zur Seele im Jenseits bei Platon 205

innere Bewegung, welche die Kreisbewegung verursache, von der gottlichen
Weltseele herriihre:

obtmg odv 51 katd Adyov TOV gikdta SET Aéyetv TOVSE TOV Kdopov {Hov Euyn-
yov &vvouv e Tf] aAnBeiq d10 v tod B0 yevéohar Tpdvolav.
So also miissen wir denn nach aller Wahrscheinlichkeit sagen, dass dieser

Kosmos in Wahrheit aufgrund der Fursorge des Gottes als ein beseeltes
und vernunftbegabtes Lebewesen entstanden ist (Ti. 30b6-9).4°

Als besonders relevant erweist sich der ab Ti. 40a entfaltete Passus: Hier
gestaltet der Demiurg, Timaios zufolge, nach dem Vorbild des Ideenkosmos
die Gotter am Himmel (zum grofSten Teil aus Feuer), also die Fixsterne, die
Planeten und die Erde als das ehrwiirdigste der Gestirne (ebd. 40a—c). Da
hier (ebd. 40b4-6) die Fixsterne als {®o Ocia Svta koi &idio bezeichnet wer-
den, durfen wir das als Beleg dafiir werten, dass die Sterne als gottlich, sogar
als (stets sichtbare) Astralgotter aufgefasst werden.*!

Jeder menschlichen Seele, die der Demiurg dann in seinem Krater durch

Mischung hergestellt hat, weist er einen Stern zu, auf dem diese wie auf einem
Wagen fahrt:

40
41

ovotioog O0¢ 1O mhv dethev yoyag icapibuovg toig Gotpotg, Eveluév 6’
éxdotnv mpog Ekaotov, kol EuPiacag mg &g Symua TV Tod TOVTOG UGV
Ede1éev, vOpovg Te TOVG eipappévong eimev otoic, 8Tl YEVEsIC TPMOTN UV
g€ootto tetaypévn pia Tdotv, tva unTig éLattoito I avTo, 6£01 8¢ omapEicag
adTOC €ig TG TPooNKovTo EKAoTOIG Ekaota dpyava xpovev edvar {Oov To
Osoceféotatov, dimhiic 8¢ obong tiig avOpomiviig eHoemS, TO KPEITTOV TOL-
obToV €N Yévog 0 Kai Emerta KEKANGOLTO Avip.

Nachdem er aber das All verbunden hatte, sonderte er eine den Sternen
an Zahl gleiche Zahl von Seelen aus, und teilte jede einem Stern zu und
wihrend er sie wie in einen Wagen steigen liefs, zeigte er die Natur des
Alls, und teilte ihnen die vorherbestimmten Gesetze mit, namlich dass
das erste Entstehen als eines fur alle festgesetzt sei, damit keine von ihm
geringgeschitzt wiirde; es sei aber notig, dass bei ihrer Verteilung auf die
jeder einzelnen zukommenden Werkzeuge der Zeit das gottesfurchtigste
Geschopf von den Lebewesen hervorgehe; da aber die Natur des Men-

Siehe auch z. B. ebd. 34a8-b1, b8; 47¢3; 68e3 f.; vgl. Plat. Sph. 265c—e.

Anders als traditionelle Gotter sind Astralgotter immer sichtbar. Dieser Passus aus dem
Timaios legt nahe, dass Platon hier eine stufenweise gegliederte Wirklichkeit des Gottlichen
postuliert; siche auch Lg. X 899b3-9, wo die Seelen der Gestirne Gotter sind, dazu Karfik
(2004) 98-100 und 239.
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schen eine doppelte sei, sollte das stirkere Geschlecht ein solches sein,
welches auch spater als ,Mann‘ bezeichnet werde (ebd. 41d8-42a3).

Er zeigt ihnen so die Natur des Kosmos, des Alls, die Gesetze der Heimarme-
ne, bis es dann zur notwendigen Einkorperung und dem Leben im Korper
komme:

Kol 6 pév ed OV mpoonkovia ypdvov Plovg, mEAY gic TV 0D GLVVOLOV
nopevbeig oiknow dotpov, Piov evdaipova kol ocvovn &Eol, ceareig o
TOVTOV €IG YOVOIKOG VOOV &V Ti} 0eVTEPQ YEVESEL UETAPAAOL.

Und wer nun die ihm zukommende Zeit gut gelebt habe, habe, nachdem
er zur Wohnstitte des ihm verwandten Sternes zuriickgewandert sei, ein
gliickseliges und (seinem fritheren Leben) dhnliches Leben, wenn er das
aber verfehle, gehe er bei der zweiten Geburt in die Natur der Frau iiber
(ebd. 42b3—c1).%?

Im Anschluss daran verteilt der Demiurg die Seelen auf Planeten, bevor sie
dann von dort eingekorpert werden (ebd. 42d2-e4). Hier im Mythos des
Astrologen Timaios wird nun die im Phaidon noch mythisch-visiondr und
vage formulierte Behauptung, die Seele des Philosophen werde im Jenseits
weiter oben im Ather, am Himmel, niher an den Sternen platziert, neu, nim-
lich kosmologisch kontextualisiert und dabei die Affinitit von menschlicher
Seele und Sternen (gemeint sind hier die Fixsterne),*? die Provenienz sogar
der Seele von dort unterstrichen. Zugleich wird aus dem genannten Passus
des Timaios deutlich, dass die Riickkehr der Seele auf ,ihren‘ Stern — ohne
weitere Einkorperungen und Umlaufe — allein der Gruppe derer vorbehalten
bleibt, welche ,gut® gelebt haben. Auf dem Stern lebt diese Seele dann freilich
ein ,gliickseliges Leben‘. Eudaimonia erscheint somit als tékog der Seele, das
nur im Kosmos, auf dem der Seele eigenen Stern moglich ist. Allerdings
scheint das nun nicht mehr eine Ausnahme nur fiir die besonders Reinen
und Tugendhaften, die Philosophen, zu sein, sondern ein Grundprinzip der
Riickkehr zu den Sternen nach dem Tod, welche grundsitzlich allen Seelen
moglich ist, sofern sie eben — und das ist die grofse Hurde — ,gut gelebt
haben. Der Wert und die Rolle der Gestirnsbetrachtung, die Erkenntnis der
Umldufe des Alls und die Angleichung der Seele an diese ermoglichen den
Menschen offenbar a priori Unsterblichkeit und Gliick (ebd. 89d2-90d). Die
Seele, die der Demiurg als Daimon (,Schutzgeist‘) den Menschen als vollkom-
menste Seele zugeteilt hat, ist also gottlichen, sogar siderischen Ursprungs

42 Zur evaluierenden Reinkarnation, etwa von Minnern in Végel, vgl. auch Ti. 91d6-e1. Den
Hinweis auf diese Stelle verdanke ich Wolfgang Kullmann.
43  Siehe dazu Taylor (1928/1962) 255-259 und 263.
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(ebd. 90a2-9). Diese gottliche, siderische Seele ist mit dem Himmel verwandt
(ebd. 90a5 v év ovpavd cuyyévelav), sie hat einen direkten und sehr person-
lichen (Riick-)Bezug zu den Sternen, weshalb Gestirnsbetrachtung hier in al-
lerengstem Bezug zur Ethik der auf Eudaimonia abzielenden ,Angleichung an
die kosmische Ordnung‘ gesetzt wird — die hier als eine Variante der sonst
vielfach bei Platon virulenten ,Angleichung an Gott® (duoiwoic 0e@®) erscheint:

TOOTOLG OT) CUVETOUEVOV EKOOTOV OEl, TOG MeEPL TNV YEVESWY &V Ti| KEQOATL]
SepBappévag MUV mepldodovg E€opbodvta did 10 KoTapavOdvew tag Tod
TavTOg ApUHoVIiag T Kol TEPUPOPAC, TG KATAVOOLUEVE TO KaTavoodv €Eopot-
Mool Kot TV apyoiocy euoty, opoldoavta 08 TéA0g Exev 10D TPoTeBévTog
avBpmmolg Vo Bedv dpiotov Piov mPoOG TE TOV MaPOVTA Kol TOV EmElTal
YPOVOV.

Diesen (sc. den Umschwiingen des Alls) muss demnach jeder nachfolgen,
indem er die bei unserem Eintritt ins Leben im Kopf fehlgeleiteten Um-
ldufe korrigiert, weil er den Einklang und die Umschwiinge des Alls ver-
stehen lernt, und er muss dem Erkannten das Erkennende seiner ur-
spriinglichen Natur gemafd dhnlich machen, durch diese Angleichung
aber das Ziel jenes Lebens besitzen, welches Menschen von Gottern als
bestes sowohl fiir die gegenwirtige als auch fir die kiinftige Zeit in Aus-
sicht gestellt wurde (ebd. 90d1-d7).

Bemerkenswert mit Blick auf die hier ausgewahlten Passagen ist Folgendes:
Wir finden im Timaios nicht nur eine transzendente Rahmung der Verbun-
denheit menschlicher Seelen mit Sternen, sondern explizit die Provenienz der
menschlichen Seele von den Sternen beschrieben. Damit wird erstmals eine
bemerkenswerte religiose Semantisierung der Sterne als ,Astralgotter’ und als
Herkunfts- und Riickkehrort der Seele vor und nach ihrem Leben im Korper
angedeutet. Neben der neuen Astralreligion hat Platon im kosmischen ,Ban-
dermodell® ein im Vergleich zur (noch mythisch eingekleideten) Astronomie
der Spindel aus der Politeia hier im Timaios neuere astronomische Spekulati-
onen und astronomische Modellbildung, wie sie innerhalb der Akademie dis-
kutiert wurde, verarbeitet.** AufSerdem ist im Kontext dieser Passage dufSerst
bemerkenswert, dass das ethische Telos der Eudaimonia durch die Beobach-
tung der Gestirnsbewegungen erreicht werden soll.* Dafur wird eine enge
strukturelle und auch funktionale Entsprechung und Verwandtschaft zwi-
schen dem rationalen Teil der menschlichen Seele und der Weltseele postu-

44 Vgl. auch 40d2 f., wo Timaios von der Notwendigkeit der 8yig @V ppunudtaov, also von der
Anschauung von modellhaften Abbildungen der Erdbewegungen, spricht.

45 Der von Betegh (2003) 279 konstatierte ,,cosmological turn® im ethischen Diskurs klingt
aber bereits im Phaidon 111c1-3 an, s. o.
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liert; beide haben dieselbe Substanz und Struktur, allerdings ist die menschli-
che Seele unreiner und weniger strukturiert. Astronomie, die Beobachtung
der Gestirne, erweist sich somit als ,Denken‘ dieser Ordnung und der mathe-
matischen Verhiltnisse (ebd. 47¢ Aoyiopoi; 90d4 xatavosiv). Hatte die von So-
krates in der Politeia beschworene kunftige, ,wahre® Astronomie (mit Fokus
auf intelligiblen Bewegungen, Rep. VII 528e-529¢c) noch propideutischen
Charakter, wird sie jetzt gleichsam ,internalisiert**® und erhalt ethische und
sogar religiose Funktion.*” Es geht im Kontext des Timaios also nicht zuletzt
um eine ethische Funktionalisierung der Astronomie. Die Betrachtung der
Gestirnsordnung ist prinzipiell jedem moglich, denn es handelt sich hier im
Timaios um ein Telos- oder Gliucksmodell fiir alle, nicht nur fir Philoso-
phen — wie das im Phaidon der Fall war. Wer die Gestirnsbeobachtung in
vollendeter Weise betreibt, kann also auf seinen Herkunftsstern zuriickkeh-
ren und so (fiir gewisse Zeit) der Reinkarnation entkommen, auch das ist —
anders als im Phaidon — hier nicht nur den Philosophen moglich (Ti. 42b).

Es geht an dieser Stelle nicht darum, die Rolle und die von den Neuplato-
nikern moglicherweise tiberschitzte Bedeutung Platons fiir die Astronomie
auszuloten,*® sondern darum, herauszufinden, welche Rolle und Funktion
Platon in seinen Texten der Astronomie mit Blick auf die menschliche Seele
einraumt, und wie er diese, schon im Timaios zu sehen, immer wieder anders
akzentuiert und ausdifferenziert. Im Timaios macht er die Gestirnsbeobach-
tung sogar zu einer Beschiftigung, die prinzipiell jedem moglich ist. Somit
besteht die Moglichkeit des Ausstiegs aus der Reinkarnation und der ewigen
Gliickseligkeit hier fiir alle.

V. Platons Nomoi

In Buch VII der Nomoi thematisieren die drei Gesprachspartner, Kleinias,
Megillos und der Athener, in engem Zusammenhang mit der Bedeutung und
Notwendigkeit der mathematischen Wissenschaften auch die Rolle der Astro-
nomie und Planetenlehre, die, wie der Athener sagt, ein fester Bestandteil
der Erziehung firr die Kinder und Jugendlichen im projektierten Idealstaat
Magnesia ab dem 13. Lebensjahr sein miisse:

&t On toivuv 10ig Ehevbéporg Eotv Tpia pabnqpata, Aoyiopol pev Kol o mepi
apOpovg &v puabnuo, petpnTikn 08 pfkovg kol émmédov kol Babovg dg Ev

46 Betegh (2003) 282.
47 Carone (1997) 344.
48 Vgl. Waschkies (1993) 42 f.; Kouremenos (2015) 103-108.
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av devtepov, Tpitov 8¢ Tiig TdV AoTpmv TEPIOSOV TPOS EAMA MG TEPULKEV
nopevecbort. tadto 68 coumovo oy Og dkpiPeiog Exdpeva Sl S1ATOVELY TOVG
TOAAOVG AL Tvag OAiyoug — odg 8, TpoidvTeg Eml T@ TELEL PPACOUEY: OVT®
yap mpénov Gv gin — 1@ TBet 8¢, dca avTdV dvaykoia Kol Tmg opBoTaTa
Aéyetonr pn émiotacBor pev toic moAlolg aioypov, o1’ dxpiPeiog 68 nreiv
névta ovTe Padlov oUTE TO TOPATAV SVVATOV.

Dazu haben die Freien ja noch drei weitere Wissenschaften zu lernen:
Ein Lerngegenstand ist Rechnen und alles, was mit Zahlen zu tun hat,
die Messkunst von Liange, Breite und Tiefe ist aber wie einer (sc. Lernge-
genstand ) wiederum der zweite, drittens aber der Umlauf der Sterne, wel-
che Bahnen sie ihrer Natur nach untereinander ziehen. Es miissen aber
all diese ja mit Genauigkeit verbundenen Kenntnisse nicht die Vielen,
sondern nur einige Wenige mithevoll erwerben; welche das sind, werden
wir im Fortgang (sc. des Gesprichs) am Schluss ausfiihren; denn so diirfte
es doch angemessen sein. Fur die Menge aber (ist zu lernen), alles was
davon zwingend notwendig ist und wovon man mit vollstem Recht sagt,
es nicht zu wissen sei fur die Vielen schiandlich, mit Genauigkeit aber alles
zu untersuchen ist weder leicht noch tberhaupt moglich (Lg. 817e5-
818a7).

Auch wenn astronomische Studien nun fiir alle Biirger im Staat verbindlich
werden, so solle es doch, und das ist eine interessante Differenzierung, die
Astronomie, welche auf Exaktheit der Untersuchung (dxpipew) abziele, nur
fiir wenige geben.*” Diese Differenzierung erinnert an die Formulierung des
Sokrates aus der Politeia (Rep. VII 530b6—c1, s. 0.), wonach es eine allgemei-
ne und eine ,wahre’ Astronomie gebe, die sich vielmehr gedanklich-intellektu-
ell mit den Gestirnen beschiftige und nicht nur auf deren visuelle Beobach-
tung konzentriert sei.

Eng verbunden mit der Etablierung der Astronomie im Unterricht fiir
alle ist die Korrektur gingiger Gottervorstellungen (Lg. 820e-822d). Der
Athener postuliert hier sogar die Kenntnis der (allgemeineren) Astronomie
fur alle Birger im Staat deswegen, weil sie durch solches Wissen tiber die
,Gotter am Himmel‘, also die Gestirne, Blasphemie vermieden und stattdes-
sen diese Gotter angemessen verehrten und so ihre Frommigkeit beweisen
konnten:

1adT’ Eott Totvov, O MéyAé 1e kol Khewio, viv & 81 enut Siv mepi Oedv
IOV KT’ oVPavOV TOVG Y€ TUETEPOLG TOMTOG TE KOl TOVG VEOLG TO UEXPL
T0G00VTOV HOOETV TTEPL AmbvTOV TOVT®YV, PEXPL TOD U PAacENUETV Tepl avTd,
e0ENUETV 8¢ del BOovTdg te Kol €v gvyaig edyopévoug eDoePMC.

49  Carone (1997) 347 und 2005.
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Das ist es also, mein lieber Megillos und Kleinias, was jetzt tiber die
Gotter am Himmel, wie ich behaupte, zumindest unsere Biirger und zwar
die Jungen bis dahin tiber all diese Dinge zu lernen haben, bis dahin, dass
sie nicht Boses dartiber reden, dass sie aber immer beim Opfer andichtig
schweigen und auch beim Gebet gottesfiirchtig beten (ebd. 821c6-d4).

Die Gestirne werden also, als gleichsam neue Gotter, welche die alten Gotter
ersetzen, in Form etablierter Ritualpraktiken wie Opfer und Gebet verehrt.
Dieser Gedanke wird weiter erhellt durch einige wichtige Passagen in Buch
X, wo gingige Atheismus-Vorstellungen widerlegt werden. Dabei wird der
alte Usus des Glaubens an Goétter durch rationale Uberlegungen fundiert, da
ja der Kosmos nach verniinftigen GesetzmafSigkeiten organisiert sei.’® Die
rationalen Kreisbewegengen der Himmelskorper werden namlich darauf zu-
riickgefithrt, dass verniinftige Seelen sie antreiben und bewegen. Also ist auch
im Kosmos die selbstbewegte Seele (ebd. 895¢-896a), ein intelligibles Wesen,
Ursache von allem und lenkt und leitet verniinftig den Kosmos, der selbst
vontov {@ov ist (ebd. 888e-890a), mithilfe der Vernunft (ebd. 896d-898d).
Dabei hat jedes Gestirn eine eigene Seele (ebd. 898d3-5), woraus der Athener
nun die Gottlichkeit nicht nur der Weltseele, sondern auch der Gestirnsseelen
ableitet:

GoTpmV 0N TEPL TAVTOV Kol GEAYNG, EVIQVTAV TE KOl UNVAV Kol Tacdv Opdv
mépL, Tiva GAAOV AOYoV €podpev 1 TOV aDTOV TODTOV, MG EMEWN Yoy HEV 1
Yoyl TavIev To0ToOV ditiot épdvnoay, dyabai 6& Tdoav apetyv, Bgovg avTig
glvar Qoopey, &ite &v oopacty évodoar, (Do dvia, KOGHODGY VT
ovpavov, gite Omn T€ Kol dnwg; €60’ doTig TadTA OOAOYRDY Iopevel pun Oedv
glvan TApN Thvto;

KA. obk &ottv obtwg, @ EEve, mopoPPOV@Y 0VSELC.

Werden wir denn tiber alle Gestirne und den Mond, tber die Jahre und
auch die Monate und tiber simtliche Jahreszeiten eine andere Behaup-
tung formulieren als eben dieselbe, dass wir, weil Seele oder Seelen sich
als Ursache von allem erwiesen — gute (sc. Seelen) aber mit Blick auf die
gesamte Tugend — behaupten werden, sie seien Gotter, sei es dass sie nun
als lebende Wesen, in Korpern, sei es dass sie wo oder wie auch immer
den ganzen Himmel ordnen? Gibt es jemanden, der, wenn er damit tiber-
einstimmt, stur weiter behauptet, es sei nicht alles voll von Gottern?

Kleinias: Keiner, mein lieber Gastfreund, kann derartig von Sinnen sein

(ebd. X 899b3—c1).

50 Erler (2007) 467.
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Der in diesem Beitrag fokussierte religiose Grundzug, der in den Nomoi im
Kontext der Besprechung von Astronomie als Schulfach fiir alle sowie mit
Blick auf die neu postulierten Astralgotter kenntlich wurde, wird in Buch 12
der Nomoi, als die Einrichtung des Nachtlichen Rates besprochen wird, er-
neut aufgegriffen: Denn die Mitglieder des Nachtlichen Rates miissen sich,
wie es dort heifdt (ebd. XII 966c-968b) um Theologie kiimmern. Der Athener
fasst bundig die vorherige Diskussion zusammen, wenn er den notwendigen
Respekt gegeniiber den Gottern (vgl. 6goceféc) auf die folgenden beiden
Grundsitze zurtickfiihrt:

oVK £otv Tot€ yevésOon PePaing Beocefi Bvntdv dvOpdT®V 00dEVa, Og v
U1 T Aeyopeva tadTo vov d0o AAPT, Wyuxn t€ Og EoTy mTpesPiToToV Amdviov
6ca yovilg peteingev, d0dvatov te, dpyel 1€ O COUATOV TAVI®V, &Ml 08
TOVTOLGL O1), TO VOV ElPMUEVOV TOALAKIC, TOV TE gipnuévov €v Toig GoTpolg
vobv TV dvimv Td e TPO ToVT®V dvaykoio pabdnpoto AAPn, Td te Kotd TV
podoav toHTolg Thg Kowwviag cuvheacsipevog, xpiontal Tpog td Tdv NGY
EmoedATO KOl VOULLO. CUVOPUOTTOVTIOG, o0 T Adyov €xel, ToVT®V dv-
vaTog 1 Sodvar TV Adyov.

Niemals kann einer von den sterblichen Menschen bestindig gottesfurch-
tig werden, wer nicht diese beiden jetzt aufgestellten Behauptungen tiber-
nimmt, namlich, dass die Seele am altesten ist von allem, was an Erzeu-
gung teilhat, und als etwas Unsterbliches doch iiber alle Korper herrscht,
dazu aber das jetzt schon oft Gesagte, namlich die in den Sternen be-
hauptete Vernunft des Seienden und die davor notwendigen Kenntnisse,
und wer nicht, nachdem er den Zusammenhang dieser Dinge mit der
Musenkunst zusammen betrachtet hat, das stimmig anwenden wird auf
die Beschiftigungen mit den Sitten und die Gesetze, und imstande ist,
Rechenschaft tiber all die Dinge abzulegen, tiber die man das tun kann

(ebd. 967d4-968al).

Zum einen sei die Seele unsterblich und Herrscherin tiber das Korperliche,
zum anderen sei der Fuhrer fiir alles Seiende der bei den Sternen zu lokalisie-
rende Nous. Der Athener verweist also hier, am Ende des Nomoi-Gespriches,
noch einmal unmissverstindlich auf den unaufloslich engen Konnex zwi-
schen der Seele und den Sternen, der (auf angemessenem Niveau) den Mit-
gliedern des Nichtlichen Rates erkennbar sei.

Im Timaios war vor allem der Bezug der einzelnen menschlichen Seelen
zu den Sternen im Rahmen eines kosmologischen Mythos beschrieben und
mit dem ethischen Ziel der Eudaimonia verbunden worden, die freilich nur
wenigen, den Philosophen, erreichbar sei. Dagegen ist die Verbindung von
Seele und Sternen hier in den Nomoi anders, namlich nicht ethisch, sondern
theologisch perspektiviert: Auch hier haben die Sterne zwar Seelen, aber diese
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sind der Grund fur die Gottlichkeit der Sterne selbst, die nun aufgrund ihres
Kosmos, ihrer geordneten, verniinftigen Umlaufe, als verehrungswiirdige
Gotter selbst fungieren und agieren. Hier steht also die Gottlichkeit und die
religiose Verehrung des Kosmos, der Gestirne, als ,neuer® Gotter, welche die
alten ersetzen, im Vordergrund. Dadurch wird die Beschiftigung mit Astro-
nomie nachdriicklich vom Vorwurf der Asebie befreit und erhalt vielmehr
den Rang und die Funktion einer Astralreligion oder Theologie. Was im Kon-
text der Nomoi allerdings fehlt, ist eine mit Astralpsychologie und Astralreli-
gion konnotierte Jenseitskonzeption, wie sie in Phaidon, Politeia und auch
im Timaios in je unterschiedlicher Weise fiir die ohne Korper reisenden Seelen
deutlich wurde.

VI. Die pseudo-platonische Epinomis

Werfen wir jetzt einen Blick auf ein Werk aus der Alten Akademie, das in
unserem Kontext besonders relevant ist, die pseudo-platonische Epinomis, die
dem Suda-Eintrag zufolge auch den Titel ,®1h6c0¢0¢ trug.’! Mag nun Philip-
pos von Opus der mutmafSliche Autor sein®? oder nicht,>® im gegenwartigen
Kontext ist die an platonische Dialoge wie Timaios und Nomoi erinnernde,
bei genauerem Hinsehen freilich abweichende®* literarische Prasentation astro-
nomischer und psychologischer Uberlegungen ebenso von Bedeutung wie die
theologisch-religiose Perspektive. In formal enger Ankniipfung an das Nomoi-
Gespriach diskutieren dieselben Gespriachspartner den notigen Bildungsgang
fur den Nichtlichen Rat. Die Hauptfrage ist eine letztlich ethische, es ist die
nach dem Eudaimonia fir die Menschen garantierenden Wissen (coia).>®
Eine zentrale Rolle spielen fiir den Verfasser dieses Textes Gestirnsbeobach-
tungen und Himmelserscheinungen, kurz: Astronomie. In diesem Kontext
wird daher auch die Beseeltheit und Gottlichkeit der Gestirne verhandelt
(Epin. 982a-984a). Dazu kommen weite Ausfiihrungen tuiber die Astralspha-
re, in denen zum ersten Mal explizit der Ather als fiinftes Element benannt
wird (ebd. 981c) und als Bereich der Sterne zu vermuten ist.’® Die Planeten

51 Suda s.v. ®ihnog Phdcopoc p. 733 Adler IV, siche Krimer (22004) 115.

52 Zur Diskussion siehe Krimer (22004) 106 f.

53 So etwa Brisson (2005) 21-23.

54  Dazu Aronadio (2010) und ders. (2013) 135-159.

55 Die Epinomis hat einen ganz dhnlichen cogio-Begriff wie Xenokrates, der sie als hochste
Wissenschaft versteht, vgl. Xen. Ilepi copiac: Kramer iibersetzt Uber die Philosophie, siche
Kriamer (22004) 49.

56 Vgl. Ti. 55¢, dazu Dillon (2009) 355 mit Anm. 12.
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tragen die Namen bekannter Gotter (z. B. Aphrodite, Hermes etc.), so dass
wir hier neben einer Psychologisierung der Gestirne (vgl. Lg. 896e-899a;
966d-968b) eine im Text als grundlegend wichtig beschriebene Astraltheolo-
gie identifizieren konnen,*” in deren Rahmen sogar die Forderung nach einem
Staatskult fur Astralgotter erhoben wird (Epin. 985d-987a). Einen Verweis
auf ein Jenseits am Himmel, freilich ein wenig spezifisches, am ehesten noch
an den Timaios (42b3-5) erinnerndes, bietet der Athener, wenn er allein den
Glucklichen nach intensiver Beschiftigung mit den geordneten Gestirnsum-
ldufen zu Lebzeiten nach seinem korperlichen Tod zu seligen Orten gelangen
lasst:

ov 6 pev evdaipwv mpdtov pev €Badpacey, Enetta 8¢ Epwta Eoyev ToD KoTO-
pobelv ondoa Bvntii voel duvatd, yovpevog Gpieh’ odtwg edTvXEsTATA TE
daEewv tov Plov tedevthioog te i tOmovg ey mpoonkovtag ApeTt], Kol
pepvnuévog dAn0dg te Kol dviog, HETOAOPMY QPOVACEDS €1¢ DV HIdC, TOV
gmidoimov ypovov Bempog TdV KAAAMOTOV YEVOLEVOG, 650 KOT™ Oy, SloTENEL.

Diese (sc. kosmische Ordnung) bewunderte zuerst der mit einem guten
Daimon ausgestattete Mensch, dann aber bekam er den Drang, so viel
einem Sterblichen von Natur aus moglich sei davon zu verstehen, weil er
glaubte, dass er so am besten und am gliicklichsten leben konne und dass
er nach seinem Tod zu den seiner Tugend entsprechenden Orten kommen
wirde. Und als wahrhaft und echt eingeweihter Myste, als einziger mit
Anteil an der einen Vernunft, lebt er die tibrige Zeit fortwihrend als Be-
trachter der schonsten Dinge, wie viele zu sehen sind (Epin. 986¢5-d4).

Der Athener hatte bereits im Eingang des Dialogs (ebd. 973¢4-d1) gddoupovia
als etwas beschrieben, was nur wenigen zu Lebzeiten moglich wird, aber
auf die ,schone Hoffnung® (xon éAmic, ebd. 973¢6) als Entlohnung fiir alle
ehrenwerten Bemiihungen im Jenseits verwiesen. Nachdem ausfiihrlich die
erkenntnistheoretisch wie theologisch so wichtige Rolle der Astronomie
besprochen worden war, rekurriert der Athener auf die nur wenigen vorbe-
haltene positive Hoffnung auf Belohnung im Jenseits, die sich nun als ,fort-
wihrende Schau des Schonsten‘, wenn man so will, als ewige Gestirnbe-
trachtung enthiillt. Mogen auch hier die Gedanken des Atheners resp. des
Epinomis-Verfassers nicht wirklich kohirent erscheinen,*® so wird doch in
diesem an Mysteriengeschehen alludierenden Passus die absolut zentrale
Rolle der Astronomie unmissverstiandlich erkennbar: Diese erscheint gleich-
sam als ,Philosophie® respektive ersetzt diese und wird zugleich in unver-

57 Dazu Simeoni (2012); Aronadio (2013) 91-98.
58 Dazu siehe Aronadio (2010).
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kennbar religiéser Uberformung beschrieben.’® Derselbe Gedanke wird vom
Athener gegen Ende des Dialogs in abschlieffender Rahmung erneut formu-
liert (ebd. 992b2—-c3), so dass einmal mehr die Astronomie mit der zu wiin-
schenden neuen, die Volksreligion ersetzenden Frommigkeit (Theosebeia, Eu-
sebeia) identifiziert wird.®®

Mit der Epinomis liegt also ein fiir die Diskussionen in der Alten Akade-
mie reprisentativer Text vor, der den internen Diskurs um die Seelen- resp.
Himmelssubstanz Aither,®® um Astraltheologie und Gestirnsgotter®? sowie
die theologischen, mit der Astronomie verbundenen, neuen Optionen fiir Re-
ligiositat und Kult reflektiert, der aber im Einzelnen durchaus individuelle
Ansitze zu vertreten scheint. In unserem Kontext ist wichtig, dass sich in der
Epinomis eine ganz besonders religiose Semantisierung der wissenschaftli-
chen Astronomie erkennen lisst. Dazu kommt, dass — auch mit Blick auf
die diesseitige und die wenig konkrete (nicht explizit am Himmel verortete)
jenseitige Eudaimonia der Menschen — es sich beim hier entworfenen Kon-
zept von Astronomie als ,neuer Theologie’ um eine letztlich elitire, nur weni-
gen vorbehaltene Option handelt.

VII. Herakleides Pontikos

Bei Herakleides Pontikos, der spitestens 365 in die Akademie eingetreten
war und wihrend Platons dritter sizilischer Reise (361/360 v. Chr.) als stell-
vertretender Schulvorsteher in der Akademie agierte, macht sich mit Blick
auf die uberlieferten Fragmente, Testimonien und Werktitel (sieche D.L. V 86—
88) ein ganz dhnlich gelagertes Interesse an Astronomie, an der konzeptionel-
len Verbindung von Seele und Sternen sowie an Seelenreisen aufSerhalb des
Korpers bemerkbar wie es auch in den oben genannten platonischen Texten

59 Das legt die in Epin. 986c5-d4 beschriebene Stufenfolge der Erkenntnis nahe: é9avpacey —
épota Eoxev — Kotapadelv — peponpévog — petadafav epoviceng — Bempog OV KaAAcTOV
yevopevog Swatekel. Vgl. eine dhnliche, ebenfalls unterschiedliche Stufen im Rahmen von
Mysterienkulten nachahmende Einweihung in die Philosophie beim Mittelplatoniker The-
on, Exp. rer. math. 14,17-16, 2 H., dazu Petrucci (2012) 288-302.

60 Vgl. auch Epin. 990a.

61 Ausfihrlicher dazu siche Waschkies (1993) 52-54.

62 Dazu Aronadio (2010). Entsprechende Vorstellungen iiber Astraltheologie finden sich auch
beim frithen Aristoteles: Z.B. De philosophia frg. 21 Ross = Cicero, De natura deorum 11
16,44, dazu siehe Krimer (22004) 109. Xenokrates nimmt etwa in seiner Schrift ITepi Oedv
eine allegorische Benennung von Elementarkriften mit den Namen der (traditionellen) Got-
ter vor; somit erhalten die Astralgotter ,olympische’ Namen (frg. 19 und 20), der Demiurg
wird als ,Zeus‘ bezeichnet etc.; siche auch Boyancé (1952) 333; generell zur hier erkennba-
ren hierarchischen Theologie siehe Kramer (22004) 107.
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identifiziert werden konnte.®® In unserem Kontext ist Herakleides neben Pla-
ton eine der wohl spannendsten Figuren unter den Reprisentanten der Alten
Akademie: Auch wenn er nicht, wie etwa der der Akademie nahestehende
Eudoxos von Knidos, Planetenbewegungen mathematisch berechnete oder
homozentrische Sphiren postulierte,®* ist Herakleides doch zum einen ein
Vordenker wichtiger spaterer astronomischer Theorien wie der Achsenrotati-
on der Erde und der Jahresbewegung der Erde selbst,®® zum anderen sind
seine astronomische Spekulationen aufs engste mit psychologischen Konzep-
ten amalgamiert. Im Folgenden sollen einige wenige, im Kontext relevante
Aspekte herausgegriffen werden.®®

Herakleides vertrat offenbar eine Wesensgleichheit von Gestirnen und
Seele:®” Denn er beschreibt die Seele des Menschen als ,lichtartig®®® (pwto-
€18f) und uberhaupt als ,Licht®, vielleicht auch ,Aither‘,*® postuliert mit der
Seele als Lichtkorper oder Aither freilich eine extrem feinstoffliche, aber eben
doch stoffliche Seele. Aufgrund des Lichtcharakters der Seele setzt er diese in
Bezug zur Astralsphire und deren Licht, ganz besonders zur (supralunaren)
Milchstrasse (yaAo&io), von der sie herkime und wo sie nach dem Tode des
Korpers wieder hingehe — auch wenn die Milchstrasse fiir ihn vermutlich eher
ein ,Durchgangsort® fiir die hoheren Regionen wie subsolarer und Fixsternbe-
reich (fur die Seligen), eine Art ,,Hades am Himmel“ war (frg. 94 Wehrli tov
Adny tov év ovpav®).”® Die Vergleichbarkeit von Seele und Gestirnen, ihre

63 Herakleides wird falschlich von Diogenes Laertios (basierend auf einer irrefithrenden Notiz
Sotions) als Schiiler des Aristoteles bezeichnet, dazu Krimer (22004) 88 f.; zur Biographie
des Herakleides siehe Schneider (2000) 564.

64 Siehe Waschkies (1993) 36f.

65 Siehe Werktitel wie z. B. TTgpi t@v &v ovpavd (frg. 104-117 Wehrli).

66 Ausfiihrlich handelt iiber die Astronomie des Herakleides Gottschalk (1980) 58-87.

67 Das gilt (ebenso wie die Auffassung, die Seele sei letztlich feinstofflich materiell) eigentlich
als hellenistisch-stoische Vorstellung, siehe ausfiihrlicher dazu Moraux (1963) 1195f.;
1246.

68 Herakleides Pontikos, frg. 98a Wehrli; siche auch Herakleides Pontikos, frg. 98d Wehrli
Tappevidng 8¢ kot “Innacog kot ‘Hpdxlertog muopddn tadtyv (sc. v Yyouxnv) kekAnkactv: 0 8¢
‘HpaxAeiong emrtoetd.

69 Herakleides Pontikos, frg. 98b Wehrli Heraclides Ponticus lucem (sc. animam esse docuit);
siehe auch 98¢ und 100 Wehrli; als ,Aither¢ siehe frg. 99 Wehrli, dazu Dillon (2009) 354 f.

70 Herakleides Pontikos, frg. 96 Wehrli Aapdokiog tv "Epmedotipov mepi 100 yohaktog (sc.
mébectv) oikelodtar, Epyov otV 0O pdbov kKaAdv. enoi yop Ekeivog 680V glval Yyoy@v T Yoo
OV OV ANV 1OV &v ovpav®d dramopevopévov. Vgl. ders. frg. 97 Wehrli 8AAn toivov aipeoig
v IMMotovik®dy ... Ti0guévn ... v Yoy ael eivar év copartt, donep 1 ‘Epatocbévoug kai
Irokepoiov tod [Matwvikod kot GAA©®V, A0 COUATOV DTNV AENTOTEPOV Eig TA OOTPEMON TAAY
eloowilel copata. datpifew pev yap adtiv €ig poipdv tva Tod aichntod, kabnkew ye unv eig
10 o1epedV odpa GAlote G’ EAA®V TOD TavTog TOTMV. Koi Tovtovg HpaxAeidnv pév tov Ilov-
TIKdV apopilew mepi TOV yohatiov, EAlovg 6& kab’ Shag Tod ovpavod Tac cpaipac, 6’ GV 8
dedpo katiévon tog woyde. Herakleides scheint pythagoreischen Lehren nahe zu stehen, wenn
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Lichthaftigkeit, ist eine Vorstellung, die wir auch bei Platon angedeutet fin-
den: Der beste Beleg dafiir ist vermutlich Platons Politeia (621b4), als im
Er-Mythos die Seelen nach dem Trunk aus dem Fluf§ Ameles ,stiirzend wie
Sternschnuppen® auf die Erde und in neue Korper gelangen.”! Die bei Platon
und Herakleides Pontikos greifbare Vorstellung von der engen Verwandt-
schaft der lichtartigen Seele mit den Sternen oder sogar ihrer siderischen
Herkunft legt nahe, dass wir es im Falle Platons mit literarisch, im Falle
des Herakleides eher spekulativ gefassten Reflexen zeitgenossischer, in der
Akademie diskutierter kosmologischer Spekulationen tiber das fiinfte Ele-
ment, aus dem die Sterne bestehen sollen, zu tun haben.”> Wie bereits in
der Epinomis (s.o.) finden sich auch bei Herakleides Spekulationen uber
das funfte Element (Aither) mit dem himmlischen Ursprung der Seele.”?
Uber die fiir uns noch erkennbaren Spekulationen und Konzeptionen zum
Konnex von Psychologie und Astronomie hinaus befasst sich Herakleides
vielleicht aus medizinischem, sicher aber aus religiosem und psychologi-
schem Interesse mit dem Phianomen der Trennung der Seele vom Korper. So
dokumentieren iiberlieferte Titel wie Uber die Scheintoten (Ilepi Tiig émvov
| mepi voowv frg. 76-89 Wehrli)’* Uberlegungen iiber die Moglichkeiten
einer ohne Korper wandernden Seele oder sein Dialog tiber den 0giog dvnip
Abaris, in dem auch Pythagoras eine wichtige Rolle spielt (frg. 73-75 Wehr-
li),”* seine intensive Auseinandersetzung mit Seelenreisen und Seelenwande-
rung sowie auch mit ekstatischen Phanomenen. Dazu kommen der bei Plut-
arch iiberlieferte Titel Iepi t@dv &v ‘Awdov (Uber die Dinge im Hades, frg. 72
Wehrli), wo sich verwandte Uberlegungen des Herakleides zum jenseitigen
Schicksal der vom Korper befreiten Seele erkennen lassen, sowie seine an
anderer Stelle vertretene These, wonach die (supralunare) Milchstrafse als
,Hades am Himmel‘ zumindest temporirer Aufenthaltsort fur die korperlo-
sen Seelen sei, und tberhaupt die Gestirne bewohnt seien.”® Allerdings

er davon ausgeht, dass jedes Gestirn ein eigener Kosmos mit einer Lufthiille sei (frg. 113
Wehrli).

71 Vgl. auch Ti. 41df.; 42d.

72 Sie wurde etwa von Philippos von Opus vertreten, siche Waschkies (1993) 50-53. Mogli-
cherweise kann (so Boyancé in brieflicher Mitteilung an Wehrli) ein Plutarch-Zeugnis (De
E apud Delphos 11,390A; siehe Wehrli p. 93) als Hinweis darauf gelesen werden, dass
Herakleides noch jenseits des feurigen Bereichs eine (fiinfte) Substanz postulierte, die er als
,Licht® (p&¢) bestimmte und die er micht ,Ather* genannt zu haben scheint, vgl. Krimer
(22004) 91.

73 Siehe Moraux (1963) 1193 f.

74 Ausfiihrlich dazu siehe Gottschalk (1980) 13-36.

75 Dazu ist ausfihrlich Boyancé (1934) 321-352.

76 Siehe v.a. Cic. rep. VI = somn. Sc. 15 f., wo die Milchstrafle als Ort fiir die Gerechten und
Frommen genannt wird. Siehe dazu den Beitrag von Miiller in diesem Band. Zum pseudo-
platonischen Axiochos siehe ausfiihrlicher Minnlein-Robert (2012) 21-26.
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scheint seine kosmologische Jenseitsspekulation keinen herausgehobenen
Aufenthaltsort fir Philosophenseelen vorzusehen, wie das etwa in Platons
Phaidon (s.o0.) oder im Phaidros (249ab)”” in Aussicht gestellt wird.”®

Insgesamt zeichnet sich hier das Interessenprofil eines Mitglieds der alten
Akademie ab, das, durchaus eigenstandig und vielleicht sogar in Abweichung
von Platons Seelenlehre (vgl. oben die lichtartige Seele), zeitgenossische und
innerakademische astronomische Diskussionen mit spekulativen und vor al-
lem religiosen und religionsphilosophischen Ansitzen verschmilzt.””

VIII. Kontext

Zum Schluss sollen die bisher gemachten Beobachtungen in einen grofSeren
Rahmen eingebettet werden: Wir haben gesehen, dass Platon in seinen spate-
ren Dialogen — und da vorwiegend im Kontext von Mythen — seine Vorstel-
lungen tiber die Seele, vor allem die Seele nach der Trennung vom Koérper, eng
mit zeitgenossischen und innerakademischen astronomischen Spekulationen
verbindet.®® Daraus resultiert eine eigenwillige Jenseitskonzeption, die vom
traditionellen, populdren Jenseitsglauben wie auch den neueren Jenseitsvor-
stellungen der Mysterien- wie der orphischen Kulte erheblich abweicht. Viel-
mehr kreiert Platon auf philosophischer Basis ein Jenseits, das im Kosmos,
im Ather und bei den Sternen, verortet ist. Platon greift dabei offensichtlich
einen zeitgenossischen religiosen Diskurs auf, wonach die Seele beim Tod
des Korpers zu den Sternen gehe, sich das Jenseits also am Himmel befinde.
Derartige Vorstellungen®! gehen vermutlich letztlich auf vorsokratische, py-
thagoreische Spekulationen iiber eine Kugelgestalt der Erde zuriick: So sei
fur die Vorstellung, dass die Aktivitdt der Seele die kreisformigen Bewegun-

77 Dort kehrt der Philosoph nach drei Reinkarnationen zu einem Platz #iber dem Himmel
zuriick; gute, aber nicht philosophisch aktive Menschen gelangen zu einem Platz i Him-
mel.

78 Vgl. den vom Mond gefallenen Mann als kosmischen Gewihrsmann fiir eine Besiedlung
zumindest des Mondes, der freilich zugleich auch die Achsenrotation der Erde bezeugen
soll (Herakleides frg. 115 Wehrli): Problematisch ist hier die Zuweisung an Herakleides
selbst oder an einen Dialogpartner, der offenbar die Eigenstindigkeit der Seele ablehnt,
sieche dazu Krimer (22004) 91. Anders als Platon etwa im Er-Mythos, wo sich einander
gegenuiberliegende Chasmata auftun, nach unten fiir Biiffer, nach oben fiir Rechtschaffene
und Fromme, beschreibt Herakleides drei Wege und Tore am Himmel: eines beim Sternbild
Skorpion, eines zwischen Lowe und Krebs, das andere zwischen Wassermann und Fischen
(frg. 94 Wehrli), dazu Gottschalk (1980) 99f.

79  Vgl. seine rein religiose Deutung und Auslegung des Erdbebens von Helike 373 v. Chr., dazu
ist ausfiihrlicher Schneider (2000) 568. Siehe auch Svitzou (2005).

80 Nur in Mythen, dazu Solmsen (1982) 220. Siehe auch Waschkies (1993) 43 f.

81 Siehe dazu Burkert (1962) 335.
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gen von Himmelskugeln und Sternen widerspiegle,®> auf Parmenides verwie-
sen oder auf Anaxagoras’ Theorien tiber die Kugelgestalt der Erde,’* auf
Pythagoras und Pythagorier (wie Archytas)®* mit entsprechenden Spekulatio-
nen oder die sogenannten Parapegmata des Meton (ca. 432 v. Chr.), ein astro-
nomischer Kalender, die ebenfalls eine Kugelform der Erde oder zumindest
eine frei schwebende Erde erforderten.®® Verwiesen sei in diesem Zusammen-
hang auch auf Empedokles, der ebenfalls eine gravierende Umdeutung vor-
nahm, als er die Erde als Hades beschrieb sowie die Riickkehr des Menschen
zur urspriinglichen Gottlichkeit als Ziel formulierte und dabei offenbar un-
terschiedliche Bereiche im Kosmos fiir die Transmigration der unterschied-
lichen Seelen dorthin differenzierte.®¢ In jedem Fall konnten zumindest von
philosophischer Seite her seit dem 5. Jh. v. Chr. weder ein traditioneller Hades
unter und hinter der bekannten Welt noch die ,Inseln der Seligen® langer am
Rand der Erde verortet werden.?” Epigraphisch lasst sich diese Vorstellung
bereits in der Grabinschrift fiir die in der Schlacht von Poteidaia Gefallenen
(432 v. Chr.) nachweisen,®® die somit das bislang alteste populare Zeugnis der
dualistischen Vorstellung ist, wonach die Seelen nach dem Tod oben vom
Ather, der Korper hingegen unten von der Erde aufgenommen werden.®® Die
wohl dltesten literarischen Belege fiir die Wanderung der Seele oder des nvebua
an den Himmel finden sich in der zweiten Hailfte des 5. Jh. v.Chr. in den
Gnomen der Pseudo-Epicharmea sowie in der attischen Tragodie vor allem
des spateren Euripides.®® Allerdings deutet die Mehrzahl der Zeugnisse darauf

82 Dazu Ballew (1974).

83 Siehe seine Erwdhnung in Plat. Phd. 97b-99b, dazu Waschkies (1993) 33 f.; Horky (2013/
2016) 168-174.

84 Siehe Diogenes Laertius VIII 48 iiber Pythagoras, eine kritische Besprechung dazu bietet
Kahn (1960) 115-118.

85 Dazu sieche Waschkies (1993) 37f.; Couprie (2011) 166.

86 Siehe z. B. Empedokles, D.-K. B 120 #00opev 168 vn” Gvrpov vrdoteyov (,, Wir kamen unter
das Dach dieser Hohle hier“); D.-K. B 121 orcus Empedocli est terra; ebd. zur Welt als
drepnéa ydpov. Zur differenzierten kosmologischen Platzierung der Seelen siehe ausfiihrlich
Trépanier (2017).

87 Burkert (1962) 335; Nilsson (*1988) v.a. 490-497; Friedlinder (>1954); Mihai (2010);
Mainnlein-Robert (2018) 58 f. sowie der Beitrag von Kalogerakos in diesem Band.

88 CIA 1442 = CEGI 10 Hansen (1983).

89 Vgl. Capelle (1917) 34-36; Burkert (1962) 339 Anm. 20 und 340; Culianu (1983) 10.

90 Siehe zu den Ps.-Epicharmea z.B. 23 B 9 D.-K.; 23 B 22 D.-K., dazu siche im Beitrag
von Kalogerakos in diesem Band S. 25 Anm. 62; zu Euripides: Eur. Supp. (ca. 421 v. Chr.
aufgefithrt) 1140 f. aibfp &gt viv {0, / mopdg tetakdtag onodd; ebd. 531-536 sdcat’ §on yij
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hin, dass sich nach Platon diese Vorstellung, wonach die Seele oder etwas ihr
Entsprechendes nach dem Tod des Menschen in den Himmel aufsteigt, in brei-
teren Kreisen der Bevolkerung nicht durchsetzte, sondern vielmehr weiterhin
die traditionelle Vorstellung von einem unterirdischen Hades dominierte.”

Platon verbindet offenbar als erster Philosoph virulente vorsokratische
Theorien des 5. Jahrhunderts mit Eleusinischen sowie orphisch-pythagorei-
schen Vorstellungen tiber Seele und Jenseits. Er amalgamiert dabei poetische
und populire religiose Vorstellungen mit aktuellen, offenbar in der Akademie
diskutierten kosmologischen und astronomischen Beobachtungen und Spe-
kulationen und prasentiert diese im literarischen Gewand des (Jenseits-) My-
thos.”? Dabei scheint er originelle eigene Konzeptionen entworfen oder dltere
ausdifferenziert zu haben, wie etwa die Provenienz der unsterblichen mensch-
lichen Seele von den Sternen, die Beseeltheit und Gottlichkeit der Sterne selbst
sowie die Auszeichnung tugendhafter oder gar philosophisch lebender Men-
schen nach ihrem Tod durch eine besondere Platzierung im kosmischen Ha-
des und ihre (zumindest zeitweise)’® Enthobenheit aus dem Kreislauf der Re-
inkarnationen.

Besonders wichtig sind folgende Aspekte:

1. Der Aspekt, dass bei Platon zwar jede Seele siderische Qualitiat und Pro-
venienz von einem Stern hat, aber nicht jede Seele bedingungslos nach
dem Tod des Korpers dorthin zuriickkehren kann, sondern dass strenge
ethische Lebensregeln gewahrt worden sein miissen. Wer zu Lebzeiten
tugendhaft gelebt und sich in seiner Lebensweise wie intellektuell am
Gottlichen orientiert hat, im hochsten MafSe also jemand, der Philosophie
betrieben hat, wird im Jenseits privilegiert: Seine Seele wird im sideri-
schen Kosmos hoher platziert und offenbar sogar (zumindest eine gewisse
Zeit lang) aus dem Kreislauf der Reinkarnationen ausgenommen, ihm ist
ewige Eudaimonia beschieden. Gerade der Philosoph avanciert somit zum
Exemplum eines vorbildlichen Menschen mit verheifSungsvoller Jenseits-
perspektive.

2. Die Rolle der Astronomie, die sich seit dem Phaidon dann im Spatwerk
Platons zunehmend konkretisiert und bei seinen Schiilern sogar eine zen-

Kannicht; siehe Burkert, 1962, 338 f. und Kalogerakos in diesem Band. Vgl. auch Aristoph.
Pax 832 f. ok v &p’ 008’ & Aéyovot, Katd 1OV aifépo. /dg aoTépeg yryvoued’, dtav Tig amoddvn; /
péhoro.

91 Siehe Chaniotis (2000) 164.

92  Zur wichtigen Rolle des professionellen Mathematikers und Astronomen Eudoxos von Kni-
dos fiir Platons eigenwillige kosmologische Spekulationen siehe Waschkies (1993) 36-42
und Erler (2007) 467.

93 Vgl. auch Vorwerk (2002) 57 und 63.
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trale Rolle auch fir psychologische Theorien und Konzeptionen spielt.
Hier lisst sich die bedeutsame neue Verbindung von Naturphilosophie
und Ethik, eine gleichsam teleologische Uberwindung materialistischer
Konzeptionen der Kontingenz®# wie ein neuer enger Zusammenhang von
kosmologischer Theorie und ethischer Praxis identifizieren.”> Denn etwa
im Phaidon Platons muss sich der Mensch durch die Vervollkommnung
der Tugenden hinreichend reinigen und beweisen. Wem das gelingt, der
ist Philosoph und kommt in die Gefilde, von wo aus er die Sterne be-
obachten, also Astronomie treiben kann: Die Astronomie ist hier also
dem Philosophen im Jenseits als Ergebnis und Belohnung bekannt, als
dauerhafte Beschiftigung fur den, der gut gelebt hat. Wahrend Platon in
der Politeia zwar auf zeitgenossische wissenschaftliche Theorien tiber
den Makrokosmos reagiert (vgl. die Spindelszene), sich dort aber auf die
Darstellung eines teleologischen Zyklus im Schlussmythos konzentriert,
stellt dagegen im spidteren Timaios und in der pseudo-platonischen Epi-
nomis die Gestirnsbeobachtung die grundsitzliche Voraussetzung sowie
eine Fortsetzung des philosophischen Tuns im Jenseits dar, was prinzipiell
allen moglich ist, aber nur wenigen gelingen kann. Gerade die Epinomis
zeichnet sich dabei durch eine besondere Konzentration auf Astronomie
als eigentliche und wesentliche Tatigkeit fur (wenige) Philosophen aus:
Statt Tugendlehre fungiert nun Astronomie als Sprungbrett zur jenseitig-
kosmischen Eudaimonia.

Platons Schiler haben seine Neuansitze mit eigenen Akzentuierungen
weiterentwickelt. Aus dem Vergleich zwischen Platon und dem Epinomis-
Verfasser sowie Herakleides Pontikos ergibt sich vor allem ein gravieren-
der Unterschied: Platon selbst verschmilzt neue religiose Vorstellungen
und kosmologisch-astronomische Spekulationen mit seiner Psychologie,
vor allem der Lehre von der Unsterblichkeit der Seele und deren jenseiti-
ger Eudaimonia bei Bewahrung zu Lebzeiten. Bei Platon konnen wir also
die Transponierung von neuen religiosen Konzepten ins Philosophische
sowie zugleich eine religiose Semantisierung wissenschaftlicher (kosmolo-
gischer resp. astronomischer) Uberlegungen identifizieren. Dies ist deut-
lich an seinem hochst originellen Entwurf zu erkennen, wo das Jenseits
am Himmel als Schauplatz der Herkunft sowie der endgiiltigen Bestim-
mung der wandernden, wiederholt inkarnierten menschlichen Seele gilt,
wahrend sich die (Fix-)Sterne im Kosmos als zwar sinnlich wahrnehmba-
re, ihrerseits aber gottliche und ewige Wesen erweisen.

Vgl. Erler (2007) 450.
Siehe auch Plat. Ti. 90d1-d7, dazu Ferrari (2012) 24 f.
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Insgesamt ldsst sich feststellen, dass Platon mit seinen grofSen literarischen
Mythen und Konzepten des Jenseits, seiner unkonventionellen und phantasie-
vollen Amalgamierung psychologischer Uberlegungen mit astronomischen
Spekulationen, eine ebenso raumlich und kosmologisch wie ethisch und psy-
chologisch neu basierte Gestaltung des Jenseits formuliert, die sich im
Vergleich zum populdaren Hades-Glauben als geradezu kontrdar und zu rein
religiosen Mysterienvorstellungen als ungleich differenzierter und vorausset-
zungsreicher erweist. Platon verhandelt also das grofSe religiose Thema vom
Nachleben und der jenseitigen Wanderung der als unsterblich postulierten
menschlichen Seele unter philosophischen und aktuellen wissenschaftlichen
Pramissen neu. Seine Schiiler in der Akademie, wie etwa der Epinomis-
Verfasser, Xenokrates oder Herakleides, legen eine deutlich starkere Gewich-
tung auf die religiosen Aspekte, etwa mit Blick auf Astralgotter, Astralkult
oder ekstatische Phinomene.”® Sie nehmen also — und das ist umgekehrt im
Vergleich zu Platon — eine dezidiert religiose Semantisierung platonischer phi-
losophischer Konzepte vor, haben aber letztlich seine Denkansatze fortgesetzt
und dabei individuell modifiziert.
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