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IRMGARD MANNLEIN-ROBERT - TUBINGEN

Von Hoéhlen und Helden

Zur Semantik von Katabasis und Raum in Platons Politeia”

Abstract

In Platons Politeia werden die alten poetischen und religiésen Vorstellungen von Ek-
stase und Katabasis, verstanden als ,Abstieg in die Unterwelt* und ,Jenseitskontakt’,
ebenso wie der alte Mythotopos der Hohle philosophisch iiberformt. Die Hohle, in
Mythos und Volksreligion bislang Raum fiir ekstatische Grenzerfahrungen und Of-
fenbarungen, bekommt dabei eine neue vielschichtige Semantik und Symbolstruk-
tur. Der charismatische Dialektiker Sokrates wird in der Politeia als philosophische
Gegenfigur zu mythischen Helden, wie z. B. Odysseus, gezeichnet, wenn er in Hohlen
Erkenntnis initiiert. In der Politeia sind somit eine stindig prisente mythische Sub-
struktur wie die philosophische Neukonzeption von Hohle, Katabasis und Held eng
miteinander verkniipft.

Dass Hohlen als urzeitliche Orte eine bislang ungebrochene Faszina-
tion ausiiben, beweisen die weltweit begeisterten Reaktionen auf den
neuesten archiologischen Sensationsfund aus Siiddeutschland: Im Sep-
tember 2008 kam in einer Karsthohle bei Schelklingen auf der Schwiibi-
schen Alb eine iiberaus weibliche, aus Elfenbein geschnitzte Frauenfigur
zu Tage. Das geschitzte Alter der so genannten Venus vom Hohle Fels’,
etwa 35-40000 Jahre, macht sie zur derzeit iltesten bekannten Men-
schendarstellung tiberhaupt.’ Sicherlich nicht zufillig war der Fundort
dieser weiblichen Figurine eine Héhle, stehen Héhlen doch seit alters im
Kontext von Fruchtbarkeits- und Erdmutterkulten, basierend auf der ma-
gischen Vorstellung von der Hohle als Uterus oder als Erdmutter, aus der
das Leben hervorgeht. Die Hohle ist von jeher Inbegriff fiir urzeitliche
oder auch raumliche Tiefe, weshalb Hoéhlen kulturiibergreifend als Ein-
gang zur Unterwelt oder iiberhaupt als Sinnbild der Unterwelt gelten. Bis
heute finden sich auch im griechischen Kulturraum Hohlen, die bereits in

" Eine deutlich kiirzere Fassung dieses Beitrages wurde im Rahmen der Konferenz
der International Plato Society in Tokyo im August 2010, sehr unterschiedliche frii-
here Versionen im Winter 2010 in Freiburg i. Br. und Stuttgart vorgestellt. Den Teil-
nehmern an den Diskussionen sei fiir ihire konstruktiven Anmerkungen gedankt.

' Conard (2009) 248.
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der Antike Sakralorte waren, etwa als Geburts-, Wohn- oder Grabstét-
ten von Géttern, Heroen oder gottlichen Naturkriften verehrt wurden,
stets jedoch als geheimnisvolle Orte gottlichen Wirkens oder gottlicher
Prisenz galten.?

Die folgenden Ausfiihrungen konzentrieren sich auf die Raumsymbo-
lik der Hohle, die der Philosoph Platon in seiner Politeia konstruiert und
in verschiedenen Bildern differenziert dem jeweiligen Gespréchskon-
text anpasst. Die Wiirdigung einer solchen JRaumgestaltung’ im enge-
ren Sinn gehort in den Kontext der literarischen Gestaltungskunst Pla-
tons, die nichts dem Zufall iiberldsst.* Platons Raumsymbolik der Hohle
steht dabei in engster Verbindung mit dem Motiv der Katabasis, deren
Bedeutung sich zwischen ,Abstieg unter die Erde, in die Unterwelt' und
Jenseitskontakt* bewegt — stets mit dem Ziel verbunden, Wahrheit zu
finden. Mit Platons neuer — philosophischer — Konzeption von Hohle und
Katabasis lisst sich eine deutliche Bruchstelle zur vorangehenden kultu-
rell gewachsenen semantischen Pluralitit von Hohle markieren, welche
jedoch noch vielfach alludiert wird. Es wird zu zeigen sein, dass Platon
eine komplexe Kontrafaktur® von Hohlen- und Katabasis-Vorstellungen
konstruiert, wie sie in poetischen und religitsen Texten iiberliefert wer-
den. Diese diirfen als poetisch iiberformte Referenzen auf Bewusstseins-
verdnderungen, Visionen und Jenseitskontakte im Zustand der Ekstase
verstanden werden. Ekstase wiederum ist aufgefasst als eine temporare
Phase ausschlieBlich seclisch-geistiger Wahrnehmung und gesteigerter
mentaler, transzendentaler Fihigkeiten der Kommunikation mit Wesen
einer supranaturalen Welt, die in allen Kulturen nur besonders Befihig-
ten und charismatischen Menschen, ,weisen‘ Ménnern und Frauen zuge-
schrieben werden. Diese konnen auf spezifische Weise mit Geistern kom-
munizieren, Seelenreisen machen.® Auch bei den Griechen sind seit alters
ekstatische Visionen, Seelenreisen in den Himmel und in die Welt der
Toten, kurz Grenziiberschreitungen und liminale Offenbarungserleb-
nisse verschiedener Art — im Folgenden als ,schamanisch® bezeichnet —

2 Die Zeushohle auf dem Ida auf Kreta wird seit nachminoischer Zeit als Versteck des
neugeborenen, vor Kronos geretleten Zeus verehrt (oepvov dvtgov bei Pindar O. 5,
18); Amphiaraos wird in Thessalien von einem Erdspalt verschlungen (vgl. Pindar
N. 9,24ff; 10,8ff.; O. 6,13ff.); eine Hohle am Kap Tainaron gilt als Eingang in die
Unterwelt (vgl. Pindar P. 4,43f.; Aristoph. Ran. 187).

Zu Raumsymbolik bei Platon z. B. Voegelin (2000) 106-116; Miiller (1988) 387-409;
Szlezak (1985) 2711{f.; Vegetti (1998) 93-104.

Der Begriff Kontrafaktur ist im Folgenden in Anlehnung an die urspriinglich mu-
sikalische Lexik (,alte Melodie mit neuem Liedtext) verstanden als Verbindung be-
kannter Termini und Konzepte mit neuer inhaltlicher Bedeutung.

Klar zu den schamanischen Phéinomenen ist Hesse (2001) v.a. 30-34.

w
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religiés und kulturell verwurzelt. Charismatiker mit diesen Féahigkeiten
werden dort meist als ,gottliche Manner* (Jelol dvdgec) beschrieben (sie-
he Kap. I.). Derartige liminale Zustéinde und Erlebnisse sind allgemein
ethnologisch-anthropologisch erkldrbar und finden durch die aktuellen
Ergebnisse der neurobiologischen und der medizinischen Hirnforschung
naturwissenschaftliche Bestatigung.” Vor dem Hintergrund ,schamani-
schen’ ekstatischen Transzendierens erweist sich die neue Raumsymbolik
der Politeia als eindrucksvoller literarischer Beleg fiir eine rationale, phi-
losophische Transformicrung traditioneller Bilder und Konzepte durch
Platon. Basierend auf neueren Ansétzen der anthropologisch orientier-
ten Topos-Forschung?® soll hier eine literarische, raumsymbolische Inter-
pretation der philosophischen Entwiirfe Platons zu Hohle und Katabasis
in der Politeia angeboten werden.’

I. Katabasis, Jenseits und Hohle

Das Jenseitsmotiv ist in der Politeia von Buch I an prisent. Abgesehen
vom vielstimmigen ersten Wort in der Erzahlung des Sokrates, ,ich ging
hinab* (xatéfnv, s.u. VL), klingt es bereits friith in den Worten des grei-
sen Kephalos, des Vaters des Gastgebers Polemarchos, an (rep. 1 328b—e).
Dieser befiirchtet, die tradierten Mythen iiber Jenseits und Hades, nicht
zuletzt die Bestrafung der im Leben Ungerechten, konnten doch wahr
sein (ebd. 330d-e). Nach der Kritik am traditionellen, poetisch prifigu-

¢ Die Verwendung der Bezeichnung ,schamanisch® ist dabei weniger im Sinn einer
Einfluss-Theorie zu verstehen, nach der es zu direktem, iiber Skythen und Thra-
ker vermitteltem Einfluss archaischer Schamanenkultur etwa tungusischer oder
sibirischer Jager und Sammler auf die Griechen gekommen sei. Mit ,Schamanis-
mus’ ist vielmehr ein anthropologisch erkldrbares, universelles religidses Phinomen
oder besser: eine transkulturelle religiose Konfiguration zu verstehen, die sich in
unterschiedlichen Ausformungen weltweit, und so auch bei den antiken Griechen,
identifizieren lasst. Ekstase und die charismatische Personlichkeit des ,Schamanen®
sind dabei besonders konstitutive Elemente. So z. B. mit Diels (1897); Meuli (1935)
121-176; mit Dodds (1951) 135-178; Burkert (1962) 36-55 und ders. (1972) 120-155;
West (1983) 4-7; 144-150; vgl. jedoch Bremmer (1983) 25ff. und Zhmud (1997) v.a.
107-128, die schamanische Tendenzen fir die Griechen grundsiitzlich ablehnen.
ﬁgggedeutung des (ekstatischen) Schamanismus ist immer noch erhellend Eliade
Zur neuesten neurobiologischen und -psychologischen Sicht auf Ekstasen und See-
lenreisen sieche Ustinova (2009) 13-28; 47-51; zur psychologisch-medizinischen Be-
wertung z. B. van Lommel (°2010).

Ustinova (2009) 32 und passim; Goldmann (1997) 290-303; vgl. auch Egelhaaf-Gai-
ser/Riipke (2000) 155-176.

? Prinzipielle Deutungsoffenheit betont Schofield (2007) 216-231.

-
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rierten Gotterbild in Buch II folgt in Buch III generelle Kritik an den
mythologischen Hades-Vorstellungen — Sokrates zitiert hier eine Reihe
bekannter Homerverse (386¢-387a) aus Ilias und Odyssee. Dann besteht
er auf der Notwendigkeit, fiir die Erziehung der Wichterkinder kontréire
Modelle zu entwickeln (387c), welche die alten volkstiimlichen Vorstel-
lungen ,ersetzen sollen (386b—c). Bereits in Buch ITI werden dichterische
Bilder und Visionen des Hades anzitiert, die in der Nekyia des 11. Buches
der Odyssee besonders anschaulich beschrieben sind, auch wenn es sich
dort nicht um eine ,Katabasis‘ in den Hades im wortlichen Sinne, sondern
um eine Nekyia oder Nekyomanteia (Totenbeschworung) handelt. Frei-
lich wird diese Begegnung des Odysseus mit den Toten und dem Scher
Teiresias gleichsam am dunklen Ende der Welt, am Okeanos, lokalisiert,
wo die Grenzen der bekannten Welt in einem schemenhaften Jenseits
aufgehen. Dass dies als Aufenthalt des Odysseus im Jenseits, als Abstieg
in die Schattenwelt des Hades verstanden werden muss, betont er selbst
gegeniiber seiner Frau Penelope: xatéfnv dopov "Aidog elow, / vootov
gtatpolowy dituevog 1O’ Epol avtd (Od. 23, 2521.)."° Im homerischen
Mythos kommt Odysseus dann, belehrt durch den Seher Teiresias, mit
mehr Wissen als vorher, dem Wissen um den Weg der Heimkehr, aus dem
Reich der Toten zuriick. Im Mythos klassischer Zeit gehen etwa Diony-
sos, Herakles und Orpheus ins Haus des Hades hinab und bringen von
dort jemanden mit."! Und es gibt im Schwellenbereich zwischen Mythos
und Geschichte weitere beriithmte Méinner, die fiir eine Zeit lang aus der
Welt der Menschen verschwinden und danach mit neuen ibermensch-
lichen Erkenntnissen, die sie bei Gottern oder in der Totenwelt erlangt
haben, als nunmehr géttliche Weise zuriickkehren.

Exemplarisch seien einige dieser ,gottlichen Ménner* genannt, deren
Katabaseis Platon nachweislich kannte: So soll sich z.B. Epimenides
(wohl 6. Jh. v.Chr.) auf Kreta mittags beim Schafehiiten zum Schlafen in
eine Hohle gelegt haben und erst nach 57 Jahren wieder aufgewacht sein."
Im Traum sei seine Seele in gottlichen Spharen belehrt worden, so dass
er danach eine epische Theogonie verfassen konnte (D.L. I 109ff. = DK
3 [68] 1). In Platons Nomoi — dem éltesten Zeugnis iiber diesen Mann -
ist von Epimenides als einem inspirierten 9etog dvjg und Stthnepriester

10 Albinus (1998) 91-105, v.a. 94.

1 Dionysos bringt Aischylos mit, vgl. Aristoph. Ran.; Herakles bringt Kerberos mit,
siehe z.B. Hom. 1l. 8,366ff.; Od. 11,623 ff.; Orpheus will Eurydike heraufholen,
z.B. Eur. Alc. 357ff., Hipp. 952ff., Cycl. 646; Isokr. or. 11,7£,; Plat. symp. 179d; vgl.
den in der Suda fiir Orpheus iiberlieferten Werktitel Elg "Aidou xatdfoawv (DK
A 1). Burkert (32011) 320: ,,Schamanenleistung ist es, zum Land der Toten und der
Gotter zu gelangen®.

2 Campese (2003) 444-448.
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die Rede (leg. 1 642d), dessen Prophezeiungen sich erfiillt hiitten.'* Auch
der alte kretische Konig Minos soll sich regelmiBig zur gottlichen Be-
lehrung in die Zeus-Hohle auf dem Ida zuriickgezogen haben: Das erste
literarische Zeugnis dafiir sind ebenfalls Platons Nomoi (624a-b), dann
auch der ps.-plat. Dialog Minos (319¢). Der ldngere Aufenthalt in einer
Hohle, in einem unterirdischen Raum, wird aber auch Philosophen, etwa
Pythagoras und seinem Schiiler Zalmoxis, zugeschrieben: Pythagoras’
Aufenthalt in der unterirdischen Hohle wird als Katabasis in den Hades
geschildert, wo er gesehen habe, wie die Seelen der Dichter Homer und
Hesiod fiir ihre frevelhaften Aussagen iiber die Gotter gequilt werden.!
Und auch der spiter bei den Thrakiern als Gott verehrte Zalmoxis soll
(nach Herodot IV 95) in einer unterirdischen Hohle verschwunden sein
(natafag 8¢ xdrw £g TO noTAyOLOV Oixnua) und fiir tot gegolten haben.
Nach einem drei Jahre andauernden Scheintod sei er wieder auf der Erde
erschienen und habe so seine Lehre von der Unsterblichkeit der Seele
selbst eindrucksvoll bezeugt.’” In Platons Charmides verweist Sokrates
mehrfach (z. B. 156d; 158b) auf die Priester-Arzte des thrakischen Gottes
Zalmoxis, denen die Gabe, unsterblich zu machen, nachgesagt wird. Und
nicht zuletzt gehort auch die stiirmische Entriickung des Philosophen-
Dichters Parmenides in diesen Kontext, da sie in der philosophischen
Tradition als ,Katabasis® im Sinn einer ekstatischen, gottliches Wissen
vermittelnden Jenseitsreise oder Initiation zu interpretieren ist.®

Wie die Belege aus Platons (Euvre zeigen, kannte Platon die Kataba-
seis der genannten ,gottlichen Ménner* mit schamanischen Kompeten-
zen. Der topische Ort fiir deren ungewdéhnlichen Erkenntnisgewinn ist
stets eine Hohle. Diese ist ein abgelegener, besonderer, dunkler Raum, in
dem die Seele im Zustand der Ekstasis den Korper verlassen kann und
in dem sie Kontakt mit Gottern oder Gottlichem aufnimmt. Noch in der
literarischen Uberformung griechischer Texte kreisen ekstatische Visio-
nen letztlich um das Mysterium der Wiedergeburt oder (philosophisch
gesprochen) um die Unsterblichkeit der Seele. Die transkulturell weit-
gehend cinheitlichen Bilder in supranaturalen Zustinden, v.a. Ekstasen,

"* Wenig spater wird er in den Nomoi (111 677d-e) aufgrund seiner Erfindungen ge-
rithmt und in die Tradition des inspirierten Hesiod gestellt. Plutarch (Solon 12)
bezeichnet ihn als von den Gottern geliebten, des Enthusiasmos kundigen Mann
(Plut. Solon 12: feogulg nai cogog mepl td Yela tiv viovolaotindy xal tehe-
OTLHTV COpLay).

D.L. VIII 21 = Hieronymos von Rhodos [frg. 42 Wehrli]; D.L. VIII 41 (Quelle
Hermippos).

Vgl. auch Herodots Bericht iiber den aus der Unterwelt zuriickkehrenden dgypti-
schen Kénig Rhampsinitos (II 122-123). Seine Riickkehr symbolisiert die Unsterb-
lichkeit der Seele.

' Burkert (1969) 1-30; Ustinova (2009) 199-207.
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werden allesamt mit einer Bewegung durch einen dunklen Raum, meist
einen Tunnel oder eine Hohle mit Lichtquelle am Ausgang, beschrie-
ben.!” Ekstasen, Entriickungen und Kontaktaufnahmen mit dem Jenseits
resp. dem Gottlichen (Katabasen) stehen aber auch in der griechischen
Dichtung und Religion (Mysterienkulten) in topischem Zusammenhang
mit Hohlen. Dass Platon diesen spirituellen, religiosen Symbolwert der
Héhle kennt, steht auBer Frage. Doch es wird im Folgenden zu zeigen
sein, dass diese in Dichtung und Volkskultur von jeher bekannten religio-
sen, mythischen oder magischen Bilder fiir Platon unphilosophische oder
vorphilosophische Bilder mit erheblichem Korrekturpotential waren.
Und so macht sich denn auch Sokrates in der Politeia (ab Buch III) im
Verbund mit Adeimantos und Glaukon daran, Unterweltsvorstellungen
und Jenseitsbilder ganz anderer Art zu entwerfen, in denen jedoch auch
Hohlen eine wichtige Rolle spielen.

I1. Die Katabasis des Pamphyliers Er

Besonders deutlich antwortet der Er-Mythos am Ende der Politeia (X
614a—-621b) in allen Punkten auf Sokrates’ Kritik der poetischen Hades-
bilder aus Buch II1."® Zugleich entwirft hier Sokrates selbst ein hinsicht-
lich des Weges der Seele, ihres Zustandes und ihres Tuns sowie ihrer
Gesellschaft differenziertes philosophisches Gegenmodell vor allem zu
Katabasis und Jenseitsbildern der Odyssee (Buch 11).”” Das wird nicht
zuletzt an Sokrates’ Bemerkung in der Einleitung des Mythos deutlich,
wenn dieser nicht als ,Apologos fiir Alkinoos’, als midrchenhafte Unter-
weltsabenteuergeschichte eingefiihrt wird (wie sie Odysseus dem Phé-
akenkonig Alkinoos auftischt), sondern vielmehr als ,Apologos® eines
&Axiuov, also: als Erzdhlung des ,wehrhaften’, tapferen Kriegers Er aus
Pamphylien, der den Griechen bislang weder im Mythos noch in histori-
scher Uberlieferung bekannt geworden war (rep. X 614b2ff.). Das Wort-
spiel (Alkinou — alkimou) suggeriert subtil den vermeintlichen Anklang
an den bekannten Mythos, unterlegt jedoch bereits hier einen gegenldu-
figen Tenor. Der offenbar scheintote im Kampf gefallene Krieger Er be-
richtet quasi als ,Augenzeuge’, wie seine Seele ihren Korper verlassen
und sich auf eine Reise ins Jenseits (£xel, ebd. 614b7), an einen ,wun-
dersamen Ort* (614cl), begeben habe. Dort sieht er, wie die Seelen der
Ungerechten nach ihrer Bestrafung aus der Erde emporsteigen (Gviévau,

17 Ustinova (2009) 41-47.
13 Ciirsgen (2002) 58-68.
¥ Halliwell (2007) 445-473.
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614d6), die der reinen Gerechten hingegen aus dem Himmel zuriick auf
die Wiese herabsteigen (votafaiverv, 614d7). Der Er-Mythos dient im
Kontext der Politeia natiirlich der abschlieBenden Dokumentation von
Sinn und Wert des Gerechtseins im Leben, das im Jenseits belohnt wird,
und antwortet somit auf die Befiirchtungen des alten Kephalos in Buch
1.2 Der formal traditionell erzdhlte Mythos beschreibt zugleich eine ek-
statische Jenseitserfahrung des scheintoten Er, die frappierend an Be-
richte von Nahtoderfahrungen erinnert. Er soll ausdriicklich als ,Bote
aus dem Jenseits* den Menschen berichten und darf daher dort singulirer
Augenzeuge sein. Seine Seele trennt sich fiir 12 Tage von ihrem Koérper
und hélt sich in sonst unzuginglichen Rdumen des Jenseits auf. Eine zu-
mindest strukturelle Verwandtschaft mit schamanischen Seelenreisen ist
im Fall dieser mythischen Katabasis offensichtlich, auch wenn sie kon-
zeptuell auf den philosophischen Vorgaben Platons basiert.

II1. Hohlen-Bilder in Platons Politeia

Vor dem bekannten Hohlengleichnis aus Buch VII finden sich zwei an-
dere ,H&hlenbilder:

1. Die erste Hohle erscheint im Mythos vom Ring des Gyges zu Be-
ginn von Buch II, der in dieser Fassung hier zum ersten Mal begegnet
(359c61t.).?! Es ist Glaukon, der diesen Mythos in der Absicht, Sokrates
zu provozieren, erzihlt. Er demonstriert damit, dass jeder bei Gelegen-
heit ungerecht wiire: So habe der lydische Hirt Gyges, eine mehr my-
thische als historische Figur, nach heftigem Regen und Erdbeben einen
Erdspalt bemerkt, sei dorthin hinabgestiegen (xatoffjvel) und habe dort
neben anderen wundersamen Dingen einen iibergroBen Leichnam im In-
neren eines Bronzepferdes entdeckt, der einen goldenen Ring trug. Gyges
zieht den Ring vom Toten ab und nimmt ihn mit hinauf, die Magie des
Rings macht ihn schlieBlich zum Konig der Lyder. Der Erdspalt (chasma)
dient in der Erzdhlung als Fingang oder Schwelle zur staunenswerten,
bislang verborgenen unterirdischen Grabhohle und macht sie zuging-
lich. Der Zauberring entstammt also der mythisch-surrealen, separaten
Sphiire eines unterirdischen Hohlenraumes. Gyges’ zufillige Katabasis
in die wunderbare Hohle macht aus dem fritheren Hirten einen Mann
mit neuen Eigenschaften und Maglichkeiten, die er dann auch zu nutzen
versteht.”” Abgesehen von der leicht dechiffrierbaren Topik des Wunder-

# Albinus (1998) 91-105.
2 Calabi (1998) 173-188.
2 Siehe den Riickbezug auf Gyges in rep. X 612a8-b5.
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baren in dieser Erzdhlung darf auch der Umstand, dass nicht Sokrates,
sondern Glaukon sie auf einer so frithen Etappe des Gesprichs um Ge-
rechtigkeit und den idealen Staat erzihlt, als impliziter Verweis des Au-
tors Platon auf die Fragwiirdigkeit derselben gewertet werden.

2. Die zweite Hohle findet sich im Kontext der Politeia gegen Ende
von Buch IIT (414d1 ff.): Sokrates triagt hier in fingierter Interaktion mit
den Philosophen-Herrschern des Idealstaates einen alten phonizischen
Mythos vor, demzufolge die Menschen in Wahrheit Erdgeborene seien:
Demnach seien die Menschen Kinder der Mutter Erde, hitten in Wahr-
heit unter der Erde Gestalt angenommen, hitten dort unterschiedliche
Metallbeimischungen bekommen und seien dort aufgezogen worden.
Kindheit und Jugend auBerhalb und oberhalb der Erdhohle hitten sie nur
getraumt. Nachdem die Erdgeborenen (ynyeveig) fertig gebildet gewesen
warern, seien sie auf GeheiB der Mutter Erde zu deren Verteidigung aus
dem Erdreich emporgestiegen (anabasis). Platon funktionalisiert also den
Erdgeborenen-Mythos? im Kontext seines Idealstaates als urgeschicht-
lichen Mythos zur Bestitigung des Status quo, der Ungleichheit unter
den Menschen. Allerdings deklarieren die Gesprichspartner Sokrates
und Glaukon diesen Mythos eindeutig als ,edle Liige* (vevvaiov yetidog,
vgl. 414b8—c2; 414€7):** Die unterirdische Welt als urspriinglicher Her-
kunftsort des Menschen wird somit negiert, ebenso die Vorstellung von
der Erde als Mutter — und zwar in materieller wie rdumlicher Hinsicht.
Uberdies wird der fiktive Mythos nicht nur rdumlich, sondern auch zeit-
lich weit von Sokrates und seinen Gespriachspartnern in eine gleichsam
prihistorische Phase der Menschheit weggeriickt (414c4-7).

Die unterirdische Hohle erscheint also als Ort einer groben, wilden
Spezies von Kampfern, sie nimmt zugleich als Ort der Unkultur mytho-
topische Elemente aus der poetischen Tradition auf. Fiir diese sei hier ex-
emplarisch die Kyklopen-Episode aus Buch 9 der homerischen Odyssee
(9,105-564) herausgegriffen, die auch Platon gut kennt (leg. 111 680b4;
682a11£):25 Odysseus und seine Gefdhrten gelangen ins Land der Kyklo-

23 Platon stellt hier vermutlich den alten athenischen Autochthonen-Mythos vom my-
thischen Urkonig Athens, Erechtheus, in Frage: Dieser soll der athenischen Lokal-
sage nach von der Erde geboren worden sein (Hom. Il. 2,546-551) und habe im

Erechtheion auf der Akropolis entriickt in einen Erdspalt weiter gelebt (Mirchen-

motiv vieler Lokalherrscher; vgl. Kyffhiuser).

Calabi (1998) 445-457.

5 Der Mythos kennt als weitere ,wilde* Héhlenbewohner z. B. das Ungeheuer Typhos
(Pindar P. 1,16f); die wie Fledermduse schwirrenden, in unverstindlicher Spra-
che sprechenden Trog(l)odyten (Hdt. 4,183); vgl. auch in Sophokles’ Philoktet den
gleichnamigen Haupthelden. Allein der edle Kentaur Chiron stellt eine gewisse
Ausnahme dar, Er wohnt zwar in einer Hohle (z.B. Pindar P. 3,63; 4,102; 9,30; I.
8,41), erzieht dort jedoch junge Helden wie z. B. Asklepios, lason oder Achill. Und
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pen, die als vor-zivilisatorische Wesen ohne Kultur, Recht und Satzung
beschrieben werden und in Hohlen wohnen (Od. 9,112-115). Der Ky-
klop Polyphem lebt in einer besonders abgelegenen, zunéchst idyllisch
beschriebenen Hohle (ebd. 181-183).2¢ Sein Umgang mit dem {iberlege-
nen Eindringling, der sich Ovtig (,Niemand‘) nennt (ebd. 364-367, s.u.
Kap. V., ist jedoch ausgesprochen grob.

Polyphem wird von Odysseus alias Ovtig in der Hohle mit List ge-
tauscht und geblendet, nur so kann Odysseus seine ihm verbliebenen Ge-
fihrten und sich selbst retten. Die Hohle Polyphems darf als besonders
repréasentativer Raum der Gewalt, die Struktur dieser Episode als para-
digmatisch gelten: Odysseus kommt in die Hohle von auBen dazu, gerit
dort in Lebensgefahr, kann aus diesem Raum der Gefahr jedoch sich und
einige seiner Gefdhrten befreien und hinausfiihren.

Es zeigt sich somit in den ersten drei Biichern der Politeia ein glei-
tender Ubergang in der Darstellung von Hohlenbildern: Von der Hoh-
le als wundersamem Raum im Mythos um Gyges (rep. II) ist eine Ver-
schiebung hin zur Erde als Hohle im Mythos der Erdgeborenen (rep. 111)
festzustellen, wo der Raum der Hohle als abgeschiedener Ort erkenn-
bar wird, an dem zunichst grobe, vorzivilisatorische Kiampfer generiert
werden. An der Fiktivitdt dieser Mythen soll kein Zweifel bleiben, das
zeigen die nachdriicklichen Hinweise im Text auf den Wahrheitsgehalt
(Erdgeborene) oder die Situationsgebundenheit (Gyges). Erkennbar wird
ein Spiel des Autors Platon um den Mythotopos der Hohle. Die gewollte
Allusion auf iltere Mythen ldsst keinen Zweifel daran, dass eine derarti-
ge Inszenierung surreal-phantastischer Hohlenbilder, wie sie hier (rep. II
und III) sichtbar wird, von den Rezipienten als fragwiirdig wahrgenom-
men werden soll.

I'V. Das Hohlengleichnis

Eine grundlegende Neukonzeption des bislang so mythischen Hohlen-
raums bietet Platons Sokrates dagegen in Buch VII, und zwar mit dem
Hohlengleichnis. Es dient Sokrates dazu, die menschliche Natur hinsicht-
lich Bildung und Unbildung zu erldutern und darf als zentraler Passus
fur Platons Ontologie, Epistemologie, Staatslehre, Padagogik und Ethik

dennoch bleibt der Kentaur Chiron ein Mischwesen aus Mensch und Tier, das in
einer Hohle wohnt.

* Vgl. auch die abgelegene, einsame Hohle der Nymphe mit dem sprechenden Namen
Kalypso, die ebenfalls idyllisch anmutet, fiir Odysseus jedoch zum Ort der Depres-
sion wird (Hom. Od. 5,55-74; vgl. 9,30).
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gelten.”” Sokrates imaginiert seinem Gesprichspartner Glaukon ein Bild
(eixhv), das die gegenwiirtige condicio humana beschreibt: Demnach sit-
zen die Menschen in einer unterirdischen Hohle mit Blick auf die inne-
re Hohlenwand. Sie sind von klein auf an Schenkeln und Hals gefesselt.
In ihrem Riicken befindet sich eine kleine Mauer, hinter der Menschen
Gegenstinde entlang tragen. Ein Feuer, das weiter oben, oberhalb der
Mauer in der Hohle brennt, dient als Lichtquelle, so dass die Gefesselten
die Schatten der getragenen Dinge an der Hohlenwand sehen konnen —
da sie niemals etwas anderes gesehen haben, halten sie die Schatten fur
die Dinge selbst. Im Fokus dieses Beitrags steht jetzt die Figur dessen,
der kommt und die Gefesselten losbindet. Die Rede ist dabei mehrfach®
von einem ,tic’, der diese zwingt aufzustehen, sich umzudrehen und den
beschwerlichen Weg aus der Hohle hinaus zu gehen. Dieser schmerzliche
Prozess stoBt anfangs auf den Widerstand des Befreiten. Die genannte
Person (tig) erklart dem vormals Gefesselten den Unterschied zwischen
den Schatten und den Dingen, zwingt ihn mit Fragen zur Beantwortung
nach dem Wesen der Dinge und fiihrt ihn zunéchst in Aporie. Dann aber
zieht er ihn durchaus gewaltsam den steilen Weg in die Hohe hinauf und
verhilft ihm hinaus ans Licht, in den Bereich auBerhalb der Hohle. So-
wie sich der friihere Hohlenbewohner an das dortige Licht gewohnt hat,
kann er zuerst die Schatten der echten Dinge, dann sie selbst, am Schluss
sogar die Sonne als Lichtquelle selbst sehen. Der Aufgestiegene erinnert
sich jetzt an die fritheren Mitmenschen in der Hohle, mochte jedoch um
jeden Preis lieber auBerhalb der Hohle bleiben: Die Wiederholung des
Odyssee-Zitates (Od. 11,489-491)* aus Buch III (386¢6-8) markiert die
gewollte enge Verkniipfung des Hohlengleichnisses mit Buch III und as-
soziiert die dortige Diskussion um die alten (homerischen) Hades-Bil-
der. Wenn der Aufgestiegene nach der Schau der Sonne dann doch in
die Hohle zuriickkehrt (xatafdc), muss er sich wieder an die Licht- und
Wissensverhiltnisse der Hohlenmenschen gewdhnen, er wird ausgelacht.
Beim Versuch, unten andere zu befreien und aus der Hohle zu fiihren,
lauft er sogar Gefahr, umgebracht zu werden.

Die Hohle ist hier also der Ort, an dem sich die Menschen zunéchst
von Geburt an befinden. Sie ist der Raum der Illusion, dort Gesehenes
erweist sich nach Losbinden und Umdrehen als Tauschung. Zugleich ist
die Hohle der Ort, an dem man losgebunden, befreit und emporgefiihrt
werden kann, sie ist also zugleich auch der Ort der Ent-Tduschung und
Desillusionierung sowie des prozesshaften Aufstiegs zur wahren Er-

2 Gaiser (1985); Szlezak (2005) 205-228; Blum (2004) 46-50.
8 Z.B. 515c6; 315d1; 515¢06.
» grdpougov Eovra dnrevéuey dhhy dvdol mag’ dxkiow (rep. V11 516d).
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kenntnis. Nach der Schau der Sonne, die nach den bildhaften Gleichnis-
sen iiber Sonne und Linie (rep. VI) als Analogon des Guten aufzufassen
ist, ist der Abstieg zuriick in die Héhle nétig (innerer und duBerer Zwang
werden genannt).”” Wie im Schlussmythos des Phaidon zeigt sich auch
hier eine klare Semantisierung der Héhle als Diesseits, als alltéigliche
Lebenswelt, als Sinnbild der Welt. Fiir seine Sdkularisierung der Hohle,
einem vormals vielfach sakralisierten Raum fiir ekstatische Visionen und
Jenseitskontakte, findet Platon bereits in Empedokles einen - freilich po-
etischen — Vorldufer (DK 31 B 118-121; 125).3
Doch Platon geht noch weiter, wenn er die Hohle iiberdies als Sinn-
bild der Kérperwelt inszeniert. Das wird mit Blick auf die Analogie der
Raumsemantik zwischen Hohlengleichnis und Er-Mythos deutlich: Ers
Secle verlédsst ihren Korper und kehrt nach ihrer Jenseitsreise wieder
in diesen zuriick. Damit korrespondiert augenscheinlich die Riickkehr
des Aufgestiegenen in die Hohle, wie sie das Hohlengleichnis schildert:
Wie die Seele Ers, nachdem sie héheres Wissen erlangt hat, in ihre ge-
wohnliche Umgebung, den Korper, zuriickkehrt, so kehrt der aus der
Hohle Aufgestiegene in die Hohle, d.h. in das gewohnliche Leben der
Menschen, zuriick, nachdem er hoheres Wissen erlangt hat. Die Analogie
zwischen Korper und Hohle ist unverkennbar: Die Hohle ist der Raum
des urspriinglichen Gefesselt-Seins, ein Gefingnis fiir die Menschen. Es
iberrascht daher kaum, dass der Dialog Phaidon, der die letzten Stunden
des Sokrates im Leben einfasst und als Gesprich iiber die Unsterblich-
keit der Seele komponiert ist, im Gefdngnis angesiedelt ist. Vermutlich
spielt Platons Sokrates auch im Hohlengleichnis auf die orphisch-pytha-
goreische c@pa-ofjpa-Vorstellung an.* Der Widerspruch und Einspruch
Platons gegen etablierte poetische wie frithe philosophische Hades- und
Hohlenbilder zeigt sich nun darin, dass in seinen Schriften der Hades nur
noch Chiffre fiir ein Jenseits iiberhaupt ist (vgl. 614cl: Saipdvioc TomoC).
Was frither Hades im engeren Sinne war, verstanden als Ort der Schre-
cken und der Qualen, ist hier als Tartaros an den untersten Rand des
Jenseits verschoben worden (Phaid., rep.). Damit werden die Forderun-
gen aus Sokrates’ Dichterkritik in Buch IT und III der Politeia erfiillt, wo
die poetischen Hadesbilder als Angst einfloBend und schidlich fiir die
jungen Wichter im Idealstaat abgelehnt worden waren. Hades und Jen-
seits werden nun topisch und sphirisch differenziert. Auch die Analogie
des Licht- und Sonnenbereiches auBerhalb der Hohle im Gleichnis mit
der reinen Himmelssphire, in welche die gerechten Seelen zur Schau des

¥ Szlezak (1984) 42f.; 46.

2 Alt (1.982) 281; Rohde (*1898) 1211f.; Jaeger (1947) 149,
* Somit Alt (1982) 280f. gegen Dodds (1959) 300; Dewincklear (1993) 159-175.
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Schonen im Er-Mythos aufsteigen diirfen (615a4), ist evident. Es zeigt
sich, dass Platon zwei bekannte Varianten des Jenseits amalgamiert: die
vom Jenseits als Hades (mit Gericht und Strafe) und die vom Jenseits
als Bereich des reinen intelligiblen Seins, des vontov.® Dem entspricht
im Phaidon die ;wahre Welt im Ather‘, die den Hohlenwelten als Behau-
sungen der Menschen nicht nur rdumlich, sondern auch qualitativ iiber-
geordnet ist.>

V. Alte Riume und neue Helden: Philosophische Kontrafakturen

In Platons Hohlengleichnis wird eine programmatische Kontrafaktur
auch hinsichtlich des Raumkonzeptes der Hohle erkennbar. War fiir Epi-
menides, Zalmoxis oder Minos die Hohle der Raum einer traum- oder
rauschhaften ekstatischen Offenbarung des Géttlichen, so vollzieht sich
bei Platon die Offenbarung des Géottlichen auBerhalb der Hohle. Die
Schau des Gottlichen muss auBerdem (noch in der Hohle) aktiv vorberei-
tet und mithsam erkampft werden, sie findet anders als bisher im Zustand
der Bewusstheit statt. Die Anabasis der Paideia vollzieht sich nicht plotz-
lich — ekstatisch —, sondern in verschiedenen, miihsam zu erringenden
Stufen der Erkenntnis nach oben: Entfesselung, Umdrehung, anfingliche
Aporien und Irritationen, schmerzlicher, schwieriger Aufstieg, allméahli-
che Gewohnung an die neuen Lichtverhiltnisse im Bereich des Noeton.*
Die Programmatik der Kontrafaktur wird auch anhand des alten Kata-
basis-Topos deutlich: Man kommt nicht mit mehr Wissen oder einem
,Gewinn‘ aus der Hohle hervor (Epimenides, Minos; Orpheus, Gyges
etc.), sondern kehrt mit mehr Wissen als vorher in die Hohle zuriick und
sucht dieses dort zu vermitteln. Wahres Wissen ist nach Platon nicht in
einer Hohle als konventionellem Mythotopos einer wundersamen oder
primitiven Illusionswelt, sondern allein im noetischen Bereich auferhalb
der Hohle zu erlangen. Obgleich der in die Hohle Zurtickgekehrte Ge-
fahr liuft, von den anderen, den Verblendeten‘, umgebracht zu werden,
erscheint seine Katabasis nach der Schau des Gottlichen als zwingende
Pflicht, er muss in die diistere Sphire der Menschen und der Welt hinab-
steigen, um dort andere von ihren Fesseln zu losen, sie aus Illusion und
Nichtwissen zu retten, sich um sie zu sorgen (VII 520a).

Neu ist weiterhin, dass die Schwellen zwischen den Riumen grund-
sdtzlich durchlissiger werden und nunmehr neue Akteure zu sehen sind:

¥ WVgl. auch rep. VII 521c.
14 Alt (1982) 290; Dalfen (2002) 221,
3 7.B.516a5; zur Gewshnung siehe Alt (1983) 21.
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Denn waren die mythischen Hadesgénger ebenso wie die ekstatischen
detor dvdpeg der Volksreligion auBergewchnliche Grenzginger und
Grenziiberwinder, so finden wir bei Platon die alten Grenzen zwischen
Diesseits und Jenseits in nunmehr prinzipiell fiir jeden iiberwindbare
Schwellen transformiert: So fungiert etwa der unbekannte Krieger Er als
beliebiger, exemplarischer Bote, der durch seinen Bericht vom Jenseits
den Menschen Todesangst nehmen und ihren philosophischen Impetus
verstédrken soll. Doch auch die philosophischen Adepten, die nach inten-
siver Mithe und Anstrengung die Hohle verlassen® und in diese wieder
zuriickkehren, sind keine herausragenden Einzelnen. Es gibt davon of-
fenbar mehrere, sie sind sogar als Gruppe, in jedem Fall im Plural zu
sehen (rep. VII 517¢8: ol évradda EMddvteg). Dass es sich bei diesen um
philosophisch Fihige, genauer: um Dialektiker und damit um potentielle
Herrscher handelt, legt der interpretative Passus zum Hohlengleichnis
am Ende von Buch VII nahe (540b-c). Es ist bemerkenswert, dass Pla-
ton nicht etwa bekannte mythische Figuren wie Orpheus oder Odysseus
zu Akteuren einer philosophischen Katabasis macht, sondern das my-
thische Personal volistidndig ersetzt. Waren in der religivsen und mythi-
schen Kultur der Griechen bislang nur Helden, ,gottlichen Mannern* und
Priestern ekstatische Erkenntnis und Seelenreisen ins Jenseits méglich,
so stellen wir bei Platon eine philosophisch motivierte Sikularisierung
(oder Rationalisierung) fest. Ein Wechsel der Ridume ist hier nicht mehr
auf sakrales Personal beschrinkt, sondern ist nun dem tapferen Krieger
Er aus Pamphylien ebenso wie dem philosophisch Ambitionierten und
Fihigen moglich.”

Wie bereits gezeigt, ist es die Figur des ,1ic’, welche die maBgebliche
Umdrehung des von seinen Fesseln befreiten Hohlenmenschen bewirkt.
Er agiert nicht ohne Gewalt, immer aber planvoll und im Besitz eines
hoheren Wissens. Dabei spielt dieser ,Jemand‘ zum einen die Rolle eines
anonymen Platzhalters, zum anderen ist hier auf Platons Lehrer, den pro-
totypischen Philosophen Sokrates, angespielt: Denn dieser ,Jemand* des-
illusioniert die Menschen, die losgebunden nun ,bekehrt* sind, er zwingt
sie zur Beantwortung der Frage nach dem Wesen der Dinge (515d5),
er fithrt sie in die Aporie (ebd. 6). Damit ist klar die sokratische dialo-
gisch-dialektische Methode beschrieben.’® AuBerdem heiBt es im Hoh-
lengleichnis (517a), die Hohlenmenschen versuchten, den Philosophen
umzubringen, wenn er andere von den Fesseln lésen und hinauffithren
wolle — eine weitere Anspielung auf Prozess und Hinrichtung des Sok-

% Schenke (1997) 316-335.
¥ Rep. VII 515¢5 (guoel), ebd. 518c4ff.
*# Erler (2007) v.a. 366-372.
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rates (517d4-e2). Es sei nur angemerkt, dass es sich hier um eine Meta-
referenz des Platonischen Sokrates (als Erzihler des Hohlengleichnisses
wie als Erzihler des gesamten Politeia-Dialogs iberhaupt) auf den histo-
rischen Sokrates handelt.

Bei der Deutung des ,Jemand‘, des tig aus dem Hohlengleichnis, kann
man jedoch noch weiter gehen: Erinnert sei daran, wie der homerische
Odysseus in der Hohle des wilden Polyphem unter dem Pseudonym
Ovtic (,Niemand’) ebenfalls mit Gewalt, planvoll und mit iiberlegenem
Wissen agiert und somit sein und der Gefihrten Entkommen aus der
Hohle ermoglicht (Od. 9,364-370; 403-408).> Odysseus ldsst den ge-
blendeten Polyphem vollstindig im Dunkel seiner Unkultur versinken
und gelangt mitsamt seinen Gefihrten ans Licht aulerhalb der Kyklo-
pen-Hohle.* Daher méchte ich die Hypothese formulieren, dass Platon
die philosophische Schliisselfigur des ,tig/Jemand® im Hoéhlengleichnis
als Kontrastfigur zu Odysseus als ,00tig/Niemand® entwirft.* Darauf
verweist auch das alludierende Wortspiel: Denn im Hohlengleichnis ist
es — der nach Sokrates stilisierte — ;tic’, der den homerischen Odysseus
alias ,00-T1¢* in seinem Hohlenkampf ersetzt und ablost.”” Analog zum
Wortspiel ,00t1c — 1’ steht das Wortspiel im Schlussmythos der Politeia:
Hier ist der Mythos von Er als konzeptionell kontrare Geschichte von
Odysseus’ mirchenhafter Hadesfahrt abgesetzt, wie dieser sie dem Pha-
akenkonig Alkinoos erziahlt CAkxivov —&ixripov, s. 0. Kap. [1.).¥ Klar ist
die von Platon inszenierte Analogie der Erzihlerfiguren: Wie Odysseus
seine Geschichte, in der er als OVtic/,Niemand' erfolgreich aus der Hohle
entkommt, selbst erzahlt, so erzihlt auch Sokrates sein Hohlengleichnis
mit dem ;tic*/,Jemand’, der aus der Hohle aufsteigen und herausfiihren
kann, selbst (auch der Pamphylier Er erzihlt das eigene Erlebnis). Der-
artige Katabasis-Anabasis-Erziihlungen bediirfen einer besonderen Le-
gitimierung, z. B. der Autopsie des Erzéhlers.

Doch weitere Elemente sind kontrar zum mythischen Modell: Wéh-
rend der neue philosophische Held a la Sokrates den Menschen in der
Hohle zum Sehen im eigentlichen Sinn verhilft, blendet der alte Held
Odysseus den Hohlenbewohner Polyphem. Platon 16st also den homeri-
schen Helden Odysseus durch einen neuen — philosophischen — Helden-

¥ Vgl. Euripides’ Kyklops, v.a. 549 und 672-674.

4 Kingsley (2003).

# Vegl. Giuliano (1995) 9-57, v.a. 24f., der v.a. mit Blick auf den Hippias Minor die
vielfach positive Valenz der Odysseus-Figur in Platonischen Kontexten betont; ebd.
241

# Hershbell (1972/73) 178-180.

4 7u Anklingen an Homer im Er-Mythos Ciirsgen (2002) 60: Giuliano (1995) 9-57,
v.a. 41f.; zu Odysseus bei Parmenides Havelock (1958) 136.
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typus ab. Dieser wird prototypisch von seinem charismatischen Lehrer
Sokrates verkorpert.** Die Figur des Philosophen, der einen Adepten
aus der Hohle hinausgeleitet, erscheint iiberdies als Kontrafaktur des
mythischen Psychopompos, des Wegweisers oder Seelenfiihrers in die
Unterwelt (vgl. Hermes). Der Psychopompos begleitet dem seit Homers
Odyssee (24,1-14) etablierten religitsen Verstdndnis nach die Seelen
Verstorbener von der Welt hinab in den Hades (z. B. leg. 909b). Der Phi-
losoph hingegen agiert als neuartiger Psychagogos, als Seelenfiihrer im
Platonischen Sinne, wenn er dialogisch-dialektisch die Seelen anderer
priifend aus der Hohlenkorperwelt befreit, ihnen den Weg nach oben
weist, sie beim Aufstieg antreibt und zieht und ihnen so zur Schau der
eigentlichen ewigen Realitdt jenseits von Leben und Sterben verhilft.
Sokrates ist in gewisser Anlehnung an die Figur des Odysseus als ho-
merischer’,* zugleich jedoch als sehr ,unhomerischer* Held dargestellt.*¢
Der philosophische ,Held* Sokrates erweist sich damit einmal mehr als
Gegenfigur zum visionédren Ekstatiker schamanischer Art, wenn er als
gleichsam gottlich inspirierter Wissender die Anodos nicht allein voll-
zieht, sondern auch andere zur Erkenntnis mitzunehmen versucht, ihnen
also maieutisch resp. soteriologisch zu Erkenntnis und Wissen verhilft.

VI. Der Raum des Politeia-Gesprichs

Szenische Raum- und Bewegungsangaben finden sich nur in Buch I: So-
krates beginnt seine Erzidhlung damit, dass er zum Besuch des Festes
der thrakischen Géttin Bendis von Athen in den Pirdus ,hinabgestiegen
sei't Mit notéfnv als erstem Wort tiberhaupt werden zwei spiitere expli-
zite Katabasis-Hinweise, die an bedeutenden Stellen der Politeia stehen,
priludiert: Die Katabasis des Philosophen zuriick in die Hohle im Héh-
lengleichnis (VII 516e) und die mythische Katabasis des Er ins neu kon-
zipierte Jenseits (X 614b). Somit erklingt bereits im Auftakt nicht nur
begrifflich, sondern auch thematisch ein Leitmotiv der gesamten Politeia.

* Zu Platons ,Sokrates-Mythos® Dont (1995) 7-20, v.a. 15f.; der Philosoph als Held
bei Morgan (2000) 202; 207£.; Sepal (1978) 321. Sokrates als Charismatiker bei Er-
ler (2010) 42-61.

Den souverdnen Umgang Platons mit den homerischen Epen und Figuren sowie
deren Funktionalisierung im jeweiligen Kontext formuliert bereits Longin De sub-
lin}itate ]’3,3, wenn er Platon als ‘Ounguzotatog bezeichnet (Gmd tod “‘Ounowod
®eivou vapatog eig abtov pupiag doog negatponag droyetevaduevoc, ebd.).
Verwiesen sei hier auf Platons Phaidon (z. B. 115a—c), in dem Sokrates als dezidiert
.untragischer* Held erscheint, mithin als philosophisches Gegenbild eines tragi-
schen Helden inszeniert wird, dazu Halliwell (1984) 49-71; ders. (2002) 1061.

45

46
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Mit »atépnv wird freilich zugleich die Katabasis-Erzdhlung des Odys-
seus (Od. 23,2521 als Hintergrundfolie kenntlich. Dass die Gestaltung
des Eingangs der Politeia mit Sicherheit als planvolles Konstrukt des Au-
tors Platon anzusehen ist, legen antike Nachrichten nahe, denen zufolge
Platon gerade daran lange gearbeitet haben soll.*” Buch I, das als spater
hinzugefiigter Frithdialog Thrasymachos vielfach kritisiert worden war,*
wird von Sokrates im Eingang von Buch 11 explizit als ,Prooimion’ be-
zeichnet. Der Begriff ,Prooimion‘ beschreibt gewohnlich den Eingang
epischer Dichtung. Fiir die Politeia ist tatsichlich eine ebenso enge Tex-
tur zwischen Prooimion und dem iibrigen Werk festzustellen,” wie das
fiir die homerischen Epen Ilias und Odyssee bekannt ist. Akzeptiert man
die Annahme einer engen Textur zwischen sémtlichen Biichern der Po-
liteia und insbesondere die zentrale Positionierung des Hohlengleichnis-
ses in seiner Verkniipfung zu den fritheren wie zu den spiteren Biichern,
so wird man jenen Sokrates, der im Eingang der Politeia ,hinabsteigt,
mit dem unbenannten ,Jemand' in Verbindung bringen wollen, der in die
Hohle hinabsteigt, nachdem er die Sonne auBerhalb der Hohle geschaut
hat.*® Zugleich ist Sokrates, wie gezeigt, als philosophisches Gegenbild
zum homerischen ,Niemand‘ gezeichnet. Als Pendant zum Einsatz der
Politeia (xctéPnv) muss sicherlich auch der groBe finale Appell des So-
krates am Ende von Buch X verstanden werden: Hier fasst Sokrates wie
in einem Brennspiegel noch einmal sein Programm fiir die Rettung der
Seele zusammen (621b8ff.): Mit dem aufgezeigten ,Weg hinauf* (] dvo
686¢) und mit der notwendigen Ausdauer bedient sich Sokrates erneut
einer vor dem Hintergrund der homerischen Odyssee und des Hohlen-
gleichnisses leichter verstandlichen Raum- und Bewegungsmetaphorik.®!
Insgesamt zeichnet sich eine regelrecht mythische Substruktur der Poli-
teia ab,% die sich wie ein basso continuo einmal schwicher und einmal
stdrker durch das ganze Gesprich zieht. Die den Er-Mythos abschlieBen-
de Bemerkung des Sokrates, ,so wurde der Mythos gerettet® (621b8: nai
ottwe uidog owdmn), muss daher in einem ganz umfassenden, freilich
philosophischen Sinn verstanden werden.*

4 Dion. Hal. Comp. 208f. U.-R. VI p. 133; Diog. Laert. 3,37; Quint. inst. 8,6,64.

*# Thesleff (1982) 107-110.

© Szlezak (1985) 284f. Anm. 35.

0 Vgl. Szlezdk (1985) 272 u.6. (die Katabasis des Sokrates erfolgt bereits im Besitz
hoheren Wissens) und Vegetti (1998) 93-104 (Sokrates erwirbt sclbst erst Wissen
im dialektischen Gesprich ,in der Hohle*).

Bilder von Reise, Fahrt und Weg z.B. rep. IV 435d3; V 457b7; 472a4; vgl. bereits
Parmenides (DK 28 B 1,2. 4. 27; 2,2; 6,3 etc.); Havelock (1958) 137f.

Segal (1978) 324.

Segal (1978) 333.
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Weiterhin zeichnet sich vor einem solchen Hintergrund nun der Pird-
us, und dort das Haus des Polemarchos, in dem das gesamte Politeia-Ge-
sprich stattfindet, als ein der Héhle im Gleichnis entsprechender Raum
ab.* Im Pirdus findet zeitgleich zum Gesprich der niichtliche Fackelritt zu
Ehren der Gottin Bendis statt. Die Assoziation dieser in Athen neu einge-
fithrten thrakischen Gottheit und ihres Kultes mit Zauberei und Ekstase
liegt auf der Hand. Vor allem aber im Haus des Polemarchos spiegelt sich
das zeitgendssische kulturelle und soziale T.eben der Menschen .in der
Hohle* wider: Im abendlichen Gesprich fechten dort (Buch I) Sophisten
wie Thrasymachos mit ihren Scheinargumenten, stindig wird Dichtung
zitiert, zu horen ist neben Kephalos® Furcht vor den poetischen Hades-
bildern auch seine Klage dariiber, dass Sokrates gar nicht oft zu ihnen
,Jherunterkomme’ (328¢6: xatafoaivwv).” Buch I stellt also raumlich, aber
auch hinsichtlich des zunéchst scheiternden Gesprichs, einen erklirten
Tiefpunkt dar. Doch bietet selbst dieser Raum, wie ab Buch II ersicht-
lich, und wie es auch im Hohlengleichnis vorgefiihrt wird, die Moglich-
keit des Aufstiegs aus dem Dunkel. Die anféingliche Aporie wird nim-
lich iberwunden: Sokrates, der schon gehen wollte (357al: dunv Adyou
amniidydai), wird von Glaukon und Adeimantos erfolgreich zur Fort-
setzung des Gesprichs gedrangt (368c4f.). Mit Blick auf die eingangs an-
gelegte raumsymbolische Struktur und Dynamik lisst sich die Revision
und Kritik des konventionellen (mythologischen) Gottes- und Dichtungs-
bildes (IT und IIT) als grundlegende ,Umkehr‘ (Periagoge) im Dialog
interpretieren. Diese entspricht auch in der Radikalitiit des Staatsentwur-
fes der ,Umdrehung’ der in der Hohle Gefangenen (VII 515¢7), welche
Sokrates dann als notwendige ,Umkehr mit der ganzen Seele* erliutert
(518¢8: ovv Ok T Yuyii). Mit Blick auf die Gestaltung des Eingangs der
Politeia-Erzihlung wird das Motiv der ,Umdrehung‘ oder ,Umkehr* in der
Bewegung szenisch e contrario vorweggenommen: Denn Sokrates lisst
sich von Polemarchos vom Weg nachhause abbringen und wendet sich
um (1327b6: ueteatoagny, vgl. VII 518d5: petaotoagpfoetal). Sokrates
wird damit ernennt im Vergleich zu den Gefesselten als der ganz Andere
erkennbar: Seine - erzwungene — Umkehr bedeutet einen Abstieg in die
Welt, die — erzwungene — Umkehr der Gefangenen in der Hohle initiiert
den Aufstieg zur Wahrheit. Doch Sokrates kehrt nach unten zuriick und
nimmt die anderen zu einer dialogisch-dialektischen Anabasis mit.* Ge-
nerell bezeichnen in Platons Politeia die primir rdumlich inszenierten Be-
wegungen von Anabasis und Katabasis namlich letztlich seelisch-geistige,

** Anders Voegelin (2000) 106-116 (Pirdus als Hades).
% Zur Dominanz von émupic im Gesprich Vegetti (1998) 102.
% Dewincklear (1993) 165f.; Eliade (1959) 247.
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dialektische Bewegungen. Darauf verweist der Platonische Sokrates bei
seiner erklirenden Deutung des Hohlengleichnisses selbst, wenn er die
Anabasis des Gleichnisses (515¢7) nun als ,Anodos der Seele’ bezeichnet
(517b4£.) und wenig spéter den Drang philosophischer Seelen ,nach oben*
schildert (517c9). Das legt aber auch der bekannte Passus in Buch VII
nahe, als Sokrates vor dem Hintergrund des Hohlengleichnisses nun auf
die Erziehung der kiinftigen Philosophenherrscher zu sprechen kommt
und schlieBlich den idealen Dialektiker beschreibt (540a—c). Dieser miisse
dazu gebracht werden, das ,Auge der Seele*” hinauf auf den eigentlichen
Urgrund des Lichtes zu richten. War die Anabasis des philosophisch Am-
bitionierten im Gleichnis als rdaumlicher Aufstieg auf steilem Weg verbild-
licht worden, so erscheint die Schau des Hochsten hier als analoge, freilich
innerseelische’® Bewegung des Dialektikers. Diese vollzieht sich nicht im
Zustand der visioniren Ekstase mit abrupter Plétzlichkeit, sondern stellt
vielmehr eine miihsame, sich in Etappen, prozessual vollziehende Bewe-
gung nach oben dar.

VII. Ausblick

Zuletzt sei kurz auf den raumsymbolischen Gehalt des szenischen Rah-
mens der Nomoi Platons erinnert: Um die Zeit der Sommersonnwende
wandern der Spartaner Megillos, der Kreter Kleinias und ein namen-
los bleibender Athener von Knossos zur Zeushohle auf dem kretischen
Berg Ida und unterhalten sich dabei iiber Staatsformen, Gesetze und Ge-
rechtigkeit. Das Ziel ihres Weges ist mit der iddischen Hohle ein alter
Kultort, an dem der mythische kretische Gesetzgeber Minos von Zeus
unterwiesen worden sein soll (leg. 625a4ff.). Vor dem Hintergrund der
Darlegungen oben wiire also zu fragen, welche Bedeutung es hat, wenn
die drei Gesprichspartner am Ende ihrer langen Ausfithrungen nicht bei
dieser Minos- resp. Zeushohle ankommen. Wiahrend der Gang der Mén-
ner zuerst noch als fast ritueller Nachvollzug des Weges zu verstehen war,
den Minos in rhythischer Zeit beschritten hatte, und wahrend eingangs
der alte Mythotopos der Hohle noch das erklirte Ziel der Wanderung
wie des Gespriches war, so ersetzt offenbar auch hier das differenzierte
dialektische Gesprich der Nomoi, die gegenseitige Belehrung der Ge-
spriichspartner, das alte mythische Ziel, den Ort der Zeus-Offenbarung —
das urspriingliche Ziel der Hohle spielt am Schluss gar keine Rolle mehr.
Hier ist sehr deutlich zu sehen, dass der Philosoph Platon sich zwar nach

57 Ebenso 519b3.
% Als ganzheitliche Bewegung: vgl. 518¢7f.
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wie vor mythischer, religioser Archetypen bedient, selbst jedoch erkenn-
bar neue Wege beschreitet: Platons Staatsgriinder und Gesetzgeber der
Nomoi kommen auf jeden Fall nicht bei der Hohle des Zeus an — mog-
licherweise heif3t das, dass das hochste Wissen derzeit noch nicht erreicht
werden kann und schon gar nicht auf dem Weg des traditionellen Mythos.

Wie v.a. mit Blick auf die Politeia gezeigt, unterlegt Platon seinem
Werk eine ganz eigene mythische Substruktur. Dabei rekurriert er zwar
auf bekannte Begriffe und Konfigurationen von schamanischen Eksta-
sen und visionir erworbenem Wissen und integriert diese, kritisiert sie
jedoch als vor- oder unphilosophisch und schreibt thnen seine eigene —
philosophische — Konzeption ein. Dies wird am alten Mythotopos der
Hohle sowie am Motiv der Katabasis ersichtlich, die Platon mit neuem
Symbolgehalt versieht und neu mit bekannten Symbolelementen kombi-
niert. Das Ergebnis ist eine vielstimmige Kontrafaktur, welche mit der
alten Ambivalenz von der Hohle als Symbolort des Riickzugs und des
Aufbruchs, als Raum der Erkenntnis wie der Illusion spielt und dennoch
keinen Zweifel an der Gegensétzlichkeit des philosophischen Tenors auf-
kommen lasst, der sich im dialogisch-dialektischen Gesprach zum Errei-
chen von Wissen methodisch und inhaltlich als rationaler Gegenentwurf
zu poetischen, homerischen Modellen abzeichnet.
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