
        
            
                
            
        

    
[image: ]





[image: ] 





Aus dem Englischen von Ute Spengler



[image: ]







Impressum
Das Werk einschließlich aller seiner Teile ist urheberrechtlich geschützt. Jede Verwertung ist ohne Zustimmung des Verlags unzulässig. Das gilt insbesondere für Vervielfältigungen, Übersetzungen, Mikroverfilmungen und die Speicherung und Verarbeitung in elektronischen Systemen.
 
Besuchen Sie uns im Internet: www.klett-cotta.de
 
Klett-Cotta
Die Originalausgabe erschien unter dem Titel »Invisible Romans« im Verlag Profile Books Ltd, London
© 2011 by Robert Knapp
Für die deutsche Ausgabe
© 2012 by J. G. Cotta’sche Buchhandlung
Nachfolger GmbH, gegr. 1659, Stuttgart
Alle deutschsprachigen Rechte vorbehalten
Lektorat: Wanda Löwe
Cover: Rothfos und Gabler, Hamburg
Unter Verwendung eines Motivs aus der Villa dei Misteri, Pompeii, Italy,
© Bridgeman Berlin
Datenkonvertierung: Koch, Neff & Volckmar GmbH, KN digital – die digitale Verlagsauslieferung Stuttgart
Printausgabe: ISBN 978-3-608-94703-8
E-Book: ISBN 978-3-608-10286-4




EINFÜHRUNG: 




DER BLICK IN DEN SCHATTENDieses Buch beschäftigt sich mit Menschen, die von der Geschichte  vergessen wurden. Ich versuche aufzuhellen und zu verstehen, wie das Leben der breiten Bevölkerungsschichten aussah, die in den ersten drei Jahrhunderten unserer Zeitrechnung, von der Zeit des Augustus bis zur Thronbesteigung durch Konstantin, in Rom und seinem Reich beheimatet waren. »Vieles in der Geschichte Griechenlands und Roms«, schreibt der britische Althistoriker Michael Crawford, »ist uns ganz einfach unzugänglich.« Zeugnisse liegen nur lückenhaft vor und sind oft schwer zu deuten. Unter den Wissenschaftlern wird lebhaft darüber gestritten, wie weit sich die römische Welt erschließen lässt. Unsere Welt, die Welt des 21. Jahrhunderts, unterscheidet sich in zahllosen Aspekten von der des alten Rom, nicht zuletzt in unseren Einstellungen und Erwartungen. Angesichts der geringen Zahl erhaltener Zeugnisse aus dem römischen Alltagsleben will es allmählich so scheinen, als blieben die gewöhnlichen Römer unseren Augen in ihrer Unsichtbarkeit unwiederbringlich entzogen.
Doch brauchen wir nicht zu verzweifeln. Die Zeugnisse eines bestimmten Zeitabschnitts lassen sich durch sorgfältige Nutzung von Quellen aus der vorausgehenden und nachfolgenden Zeit ergänzen. Ältere Kulturen waren beständiger als die unsere. Die Fortdauer der Agrarkultur und -wirtschaft in der alten Welt lässt vermuten, dass sich die Menschen dieser Zeit in ihrem Verhalten sehr ähnlich waren, nicht aufgrund von Kontakten und Gemeinsamkeiten, sondern weil sie dieselben Überlebenskämpfe ausfochten. Im Zentrum der vorliegenden Arbeit steht nicht nur die Stadt Rom, sondern die gesamte römische Welt. Man könnte meinen, der römische Charakter sei in den lateinisch sprechenden Teilen dieser Welt stärker ausgeprägt gewesen als in Gegenden, in denen andere Sprachen dominierten, eine Annahme, für die jedoch weder die Quellenlage noch die Logik spricht. Wir besitzen eine größere Zahl nützlicher Zeugnisse aus dem überwiegend griechischsprachigen Teil des Kaiserreichs, vor allem aus Ägypten. Sie enthalten nicht nur aufschlussreiche Beobachtungen über das Landleben, sondern befassen sich (wie auch wir es tun werden) zu großen Teilen mit dem Leben der Stadtbewohner. Die Erfahrungen des Lebens in Groß- oder Provinzstädten, die oft nach römischem Muster gegründet und regiert wurden, führte zu zahlreichen Übereinstimmungen in Denk- und Verhaltensweisen. Damit soll weder die kulturelle Vielfalt des Reiches geleugnet noch behauptet werden, dass nun jeder auf ebendiese Weise dachte und agierte. Doch die Ähnlichkeiten in Anschauungen und Verhalten lassen es sinnvoll erscheinen, alle uns zur Verfügung stehenden Quellen zu nutzen, solange unsere Fragen sorgfältig gestellt und unsere Antworten kritischer Prüfung unterzogen werden.
Über die Schwierigkeiten von Raum und Zeit hinaus konfrontieren uns die Quellen mit einem zusätzlichen Problem: Was erhalten ist, wurde im Allgemeinen von den Reichen und Mächtigen selbst oder für sie geschaffen und blendet das Tun und Denken der übrigen Schichten aus. Der der Oberschicht angehörende Historiker Ammian hat diesen Umstand gegenüber den Kritikern historischer Darstellungen wie folgt gerechtfertigt:
 
Sie fühlen sich gekränkt, wenn man übergeht, was der Kaiser während der Tafel gesprochen hat, oder ausläßt, aus welchem Grund einfache Soldaten bei den Fahnen bestraft worden sind, oder weil man … über kleine Kastelle nicht hätte schweigen dürfen … Ähnliche Vorwürfe gibt es noch viele, aber sie widersprechen den Gesetzen der Geschichtsschreibung, die gewöhnlich nur die Höhepunkte der Ereignisse beschreibt, nicht aber den Kleinigkeiten niederer Sphären nachspürt. Denn wenn jemand diese erforschen wollte, könnte er die Hoffnung hegen, daß sich auch jene unteilbaren Körperchen, die im leeren Raum schweben und die wir Griechen Atome nennen, zählen ließen. (Res gestae – Römische Geschichte 26,1,1)
 
So steht es dem Historiker frei, Schwierigkeiten weitestgehend auszuschalten, wenn er schildert, was die römische Elite interessierte – Politik und Kriege, Themen wie die Schaffung und Durchsetzung von Gesetzen, Philosophie, Kunst sowie die Verteidigung einer Sozialstruktur, die ihr selbst den höchsten Platz zuwies. Jährlich erscheinen zahlreiche Bücher zu diesen Themen, aber die Quellen, das Herzensanliegen der Historiker, tragen mehr zur Verdunkelung als zur Klärung dessen bei, worauf wir hier aus sind. Antike Quellen liegen in zweierlei Form vor: Sie sind entweder als solche oder beiläufig entstanden. Erstere sind für unseren Zweck in der Regel irrelevant, doch Letztere können entscheidend sein. Es kommt immer wieder vor, dass ein Autor der Oberschicht zum Beispiel bei der Darstellung der römischen Expansionskriege hie und da kontextuelle Details und Informationsschnipsel einfügt, die in Kombination mit anderen Zeugnissen ansatzweise ein Bild der normalen Bevölkerung entstehen lassen. Eine direkte Stimme haben die Erfahrungen dieser gewöhnlichen Menschen in den erhaltenen römischen Geschichtswerken nicht. Gelegentlich ist es aber möglich, Einsichten in das Leben der Unsichtbaren selbst dort zu gewinnen, wo dies nicht beabsichtigt war, und diese Erkenntnisse durch Blickpunkte und Zeugnisse aus verschiedenen anderen Quellen zu erweitern.
Ich suchte nach einem Begriff, der die demographische Gruppe umfasst, die das Thema meines Buches ist, und möchte sie die »gewöhnlichen Menschen« nennen, eine Definition, die sie von der Elite unterscheidet und andererseits offen bleibt für die ganze Vielfalt ihrer Existenz – Wohlhabende und wenig Begüterte bis hin zu den ausgesprochen Armen, Männer und Frauen, Sklaven und Freie, Gesetzestreue und Banditen. Die Welt dieser gewöhnlichen Leute wurde beherrscht von einer winzigen, auf Machterhalt bedachten Oberschicht, begrenzt und definiert durch Reichtum, Tradition, Abstammung und politischen Einfluss. Die Angehörigen der Oberschicht ordneten sich selbst einem von drei Ständen oder ordines zu: Der Stand der Senatoren war der sozial und politisch höchstrangige, wenn auch nicht unbedingt der reichste. Der Ritterstand war mehr auf den Erwerb von Vermögen als auf Macht und Rang der Senatoren aus. Der Stand der Dekurionen verwaltete die Groß- und die Provinzstädte des Reiches und entsprach der Kategorie der Senatoren und Ritter Roms. Diese Männer waren meist weniger wohlhabend als die Angehörigen des Senatoren- und Ritterstands, obwohl lokale Dekurionen manchmal auch Ritter waren. Zusammen umfassten die drei Stände nicht mehr als 100 000 bis 200 000 Mitglieder, weniger als ein halbes Prozent der Bevölkerung des Reiches von 50 bis 60 Millionen. Unter ihnen zählten nur die Männer, etwa 40 000 an der Zahl, und damit kam, da das Imperium Romanum zu dieser Zeit rund 6,5 Millionen Quadratkilometer umfasste, durchschnittlich ein erwachsenes männliches Mitglied der Oberschicht auf etwa 155 Quadratkilometer. Da die Eliten sich in Rom konzentrierten, war der Anteil andernorts noch geringer. Doch diese verschwindend kleine Zahl weit verstreuter Repräsentanten dieser Schicht hatte fast alles in ihrer Gewalt. Obwohl sie für das vorliegende Projekt nicht unmittelbar von Bedeutung sind, darf man ihren Einfluss auf die übrigen 99,5 Prozent nicht aus den Augen verlieren.
In den folgenden Kapiteln werden die von der Geschichte vergessenen Bewohner des römischen Kaiserreichs in verschiedene Gruppen eingeteilt, die einander mehr oder weniger ausschließen. So gibt es separate Kapitel über gewöhnliche Männer und Soldaten und über gewöhnliche Frauen und Prostituierte. Das Ziel wird sein, soweit möglich Zugang zum Denken dieser verschiedenen Menschen zu finden: Welche Anschauungen und Erwartungen hatten sie? Welche Ängste plagten sie und von welchen Hoffnungen ließen sie sich leiten? Der amerikanische Althistoriker David Potter schreibt: »Es kann keine allgemeingültige Definition der Geschichte oder des historischen Prozesses geben, die nicht auch die letztlich subjektive Auswahl sowohl der Zeugnisse als auch der Darstellung berücksichtigte.« Ich treffe Entscheidungen und fälle Werturteile, wenn ich in diesem Buch verschiedenartige Fäden zum Teppich des Lebensalltags der unsichtbaren Römer verknüpfe. Eine lesbare und aufschlussreiche Darstellung der missachteten Mehrheit zu schaffen war ein reizvolles Unternehmen, und ich hoffe, dass Leserinnen und Leser an dem Ergebnis ihr Vergnügen haben – an dem Blick auf die Menschen im Schatten der Geschichte, die endlich sichtbar sind.




IN DER MITTE: 


GEWÖHNLICHE MÄNNERDen überwiegenden Teil der Literatur und herausragenden materiellen Kultur, die wir gemeinhin die »römische« nennen, haben Kaiser, Senatoren und Ritter sowie die lokalen Gruppen der Magistrate, städtischen Räte und Priester des Römischen Reiches – mithin die Elite – geschaffen. Daraus ergibt sich, dass dort, wo »Römisches« zum Thema wird, der Beschreibung der römischen Gesamtbevölkerung in aller Regel die Geisteswelt und Kultur der Oberschicht zugrunde gelegt wird, etwa wenn man von »römischer Zivilisation« oder vom »Verhältnis der Römer zu Frauen« spricht oder schreibt. Von dieser Gepflogenheit weiche ich hier ab und richte meine Aufmerksamkeit stattdessen auf die normale Bevölkerung, auf die gewöhnlichen Menschen, die in der sozialen Pyramide unterhalb der Hochgestellten, und für diese im Allgemeinen unsichtbar, ihren Platz haben. Unter den gewöhnlichen Menschen verstehe ich jeden Freien unterhalb der Oberschicht und über dem mittellosen Tagelöhner oder Bauern. Ihre Anschauung vom Leben, mit ihren Augen betrachtet, gibt ein reiches Mosaik an Denk- und Handlungsweisen zu erkennen, vollzieht sich ihr Leben doch außerhalb des beschränkten Blickwinkels der aristokratischen Zirkel des Reiches. Ist ihre geistige Welt in gewissen elementaren Belangen auch dieselbe wie die der Elite, da beide letztlich Teil derselben Kultur waren, so lassen ihre Anschauungen und Einstellungen doch signifikante Unterschiede erkennen.
An der Spitze der sozioökonomischen Pyramide stand die Elite des Reiches. Das Qualifikationskriterium war das Vermögen: 400 000 Sesterzen für den Ritter, über eine Million Sesterzen für den Senator. Unter den geschätzten 50 bis 60 Millionen Menschen im Römischen Reich gab es vielleicht 5000 erwachsene Männer, die einen so immensen Reichtum besaßen. Unter ihnen, aber meist weit darunter, stand die Elite der Provinzstädte. Nimmt man für jede der 250 oder 300 Kleinstädte, deren Größe über die eines Dorfes hinausging, im Schnitt 100 oder 125 männliche Erwachsene an, kommt man auf weitere 30 000 bis 35 000 sehr wohlhabende Personen. Die steile sozioökonomische Stufung der römischen Welt hatte zur Folge, dass sich wahrscheinlich 80 Prozent oder mehr des Gesamtvermögens in den Händen der Elite befanden. Die Römer selbst drückten diesen scharfen Bruch zwischen Elite und Nicht-Elite im sozioökonomischen Bereich sprachlich aus: Die Schwerreichen nannten sie honestiores (die Ehrenwerteren), den Rest der Freien humiliores (die Geringeren). Dieser »Rest« umfasste 99,5 Prozent der Bevölkerung.
Unterhalb der Schwerreichen gab es auf der sozialen Leiter eine ansehnliche Zahl von Personen, die verglichen mit den sehr Vermögenden über weit weniger Mittel verfügten, Mittel allerdings, die am unteren Ende mit einiger Sicherheit das tägliche Brot garantierten und am oberen Ende zu einem Lebensstil verhalfen, der ausreichend Muße erlaubte, um soziale, politische und kulturelle Interessen zu verfolgen. Dazu gehörten die kleineren Landbesitzer, die Kaufleute und Handwerker, erfolgreiche Soldaten und die von diesen Gruppen und der Oberschicht Finanzierten (Lehrer, Ärzte, Architekten u. a.). Diese Männer und ihre Familien machten vielleicht 25 Prozent der Gesamtbevölkerung aus. Neben relativ gesicherten Ressourcen verbindet diese Normalbürger eine weitere Besonderheit: Sie alle, ob Kaufleute oder Handwerker oder wohlhabende Bauern, schätzen die Arbeit. Das führt zu einer Konvergenz der Anschauungen auch dann, wenn sich das tatsächliche Vermögen und die Beschäftigung der Einzelnen stark unterscheiden. Um diese Menschen geht es mir im Folgenden. Ihre geistige Welt möchte ich erfassen.
Soziale Einstellungen
Zeichen der Hierarchie und sozialen Stellung waren allgegenwärtig. Die Summe von 10 000 Denaren zum Beispiel, eine Stiftung des Manius Megonius Leo, Bürger der italischen Stadt Petelia (heute Strongoli), sollte investiert und der Ertrag abgestuft verteilt werden: 450 Denare des Jahresertrags wurden für die Feier seines Geburtstags ausgegeben. Mit 300 Denaren finanzierte man ein Bankett, allerdings nur für die lokale Elite, die Dekurionen. Was nach Abzug der Bankettkosten blieb, wurde in bar unter die anwesenden Dekurionen verteilt. Weitere 150 Denare waren für ein Bankett zu Ehren der Augustales bestimmt, der zur Elite zählenden Priestergruppe aus vermögenden Freigelassenen, und was übrig blieb, ging an die anwesenden Augustales. Schließlich erhielten noch jeder Bürger und seine Ehefrau einen Denar, eine Summe, die dem gut berechneten Tageslohn eines Arbeiters entsprach; ein Bankett war nicht vorgesehen (ILS 6468). Schenkungen dieser Art machten die soziale Hierarchie besonders sichtbar, ebenso wie die abgestufte Sitzordnung in den Amphitheatern. Das Leben in einer unverrückbar stratifizierten Welt bewirkte bei den Mittelständlern eine der Grundeinstellungen, die ein solches Dasein prägen: Behandle Gleiche als Gleiche; die unter dir Stehenden nutze, wenn möglich, aus; den über dir Stehenden beuge dich immer. Der Sinn des Einzelnen war darauf gerichtet, einer sei es physischen oder psychischen Verletzung zu entgehen, anderen hingegen Verletzungen zuzufügen – in römischen Begriffen: Man verteidigte seine Ehre und Stellung, indem man die Ehre und Stellung anderer beschnitt und zugleich die eigene vor einer Schmälerung durch die, welche als niedrig Gestellte galten, zu schützen suchte. Unterwerfung unter einen Geringeren oder Anpassung an eine Gruppe unter dem eigenen Stand (z. B. Sklaven) war, ob gedacht oder getan, für den Höherrangigen ein Bild des Schreckens. Die Stellung der offensichtlich Höherrangigen (Elite) und der offensichtlich Inferioren (Sklaven) war klarer definiert als die des Normalbürgers, in dessen Gruppe Macht und Status kolossale Unterschiede aufwiesen. Doch fehlten klare Merkmale einer »legitimen« Unterordnung oder Vorrangstellung, so dass gerade diese Welt intensiv von Ehrverletzungen, Feindseligkeiten und Rivalitäten geprägt war.
Hierarchisches Denken drückt der Vorstellungswelt jeder sozialen Gruppe seinen Stempel auf, indem es bestimmte Erwartungen und Stereotypen schafft. Die normalen Bürger waren keine Ausnahme. Wissenschaftler haben fünf der meist verbreiteten Vorurteile ausgemacht: gegen Freigelassene, gegen die Armen, gegen Kaufleute und gegen die Arbeit. Es lohnt sich, jedes davon mit dem geistigen Auge normaler Bürger zu prüfen.
Frei geboren zu sein war der grundsätzlich bevorzugte Status; er brachte keine rechtlichen Verpflichtungen und keine der Einschränkungen mit sich, wie sie Sklaverei und Freilassung auferlegten. Die große Mehrheit der freien Bevölkerung bestand zu allen Zeiten aus Freigeborenen, denn der rechtliche Status der Freigelassenen war mit deren Generation erloschen. Es ist klar, dass die Elite den Freigelassenen, die den Anspruch erhoben, sich ihres sozialen oder ökonomischen Kapitals zu bemächtigen, starke Vorurteile entgegenbrachte. Für die verbreitete Annahme, dass die Voreingenommenheit der Elite gegenüber den Freigelassenen in allen Segmenten der frei geborenen Gesellschaft verbreitet war, gibt es allerdings nur wenig Beweise. Das Thema kommt im Kapitel über die Freigelassenen ausführlich zur Sprache. Doch das Vorurteil gegenüber den Armen war zweifellos real. Das Graffito auf einer Wand in Pompeji fasst es zusammen:
 
Ich verabscheue die Armen! Wer auch immer etwas umsonst erbittet, ist ein Holzkopf. Erst zahlen, dann kriegt er die Ware. (CIL IV 9839 b/Hunink, Nr. 113)
 
Auch der neutestamentliche Jakobusbrief weist unzweideutig auf das Bestehen dieses Vorurteils hin, und sein Autor stellt es im Kontext der christlichen Gemeinschaft als verwerflich dar:
 
Liebe Brüder, haltet nicht dafür, daß der Glaube an Jesum Christum, unsern Herrn der Herrlichkeit, Ansehung der Person leide. Denn so in eure Versammlung käme ein Mann mit einem goldenen Ringe und mit einem herrlichen Kleide, es käme aber auch ein Armer in einem unsaubern Kleide, und ihr sähet auf den, der das herrliche Kleid trägt, und sagtet zu ihm: Setze du dich her aufs beste! und sprächet zu dem Armen: Stehe du dort! oder: Setze dich her zu meinen Füßen! ist’s recht, daß ihr solchen Unterschied bei euch selbst macht und richtet nach argen Gedanken? (Jakobus 2,1 – 4)
 
Starke Ressentiments vonseiten der gewöhnlichen Bevölkerung bestanden auch gegenüber den Sklaven. Das zeigen die Botschaften des Apostels Paulus an die verschiedenen Gruppen der Christen: Immer wieder betont er seine ablehnende Haltung gegenüber dem fundamentalen Unterschied, der in der Gesellschaft zwischen Freien und Sklaven besteht. Die wiederholten Erwähnungen sind ein Hinweis darauf, dass alte Vorurteile zäh haften – seine Adressaten taten sich offenbar schwer damit, ihre Sklaven weniger voreingenommen zu behandeln, und die Ermahnung blieb oft folgenlos. Ein weiteres Beispiel für die Kluft zwischen Freien und Sklaven bietet der Roman Asinus aureus (Der goldene Esel) des Apuleius: Lucius’ Verwandlung in einen Esel und schließlich seine Rückverwandlung in einen Menschen liest sich leicht als allegorische Reise aus der Freiheit in die Sklaverei und zurück. Alle seine Abenteuer zeigen, wie hart es ist, versklavt zu sein, und wie menschenunwürdig das Dasein der Sklaven ist.
Ein anderes Vorurteil dagegen ist zu streichen: Aversionen gegenüber dem Händlertum. In der Oberschicht war man allgemein der Ansicht, Kaufleute seien Lügner und Diebe. Wurde dieses Urteil aber von der breiten Bevölkerung geteilt? In seinem Brief an die Philipper bedient sich Paulus auf weite Strecken einer kaufmännisch gefärbten Sprache – verbreitet finden sich Verben des Wechselns und Verrechnens, die gebraucht werden, um Paulus’ Gedanken über die Christengemeinde zu vermitteln. Damit ist nicht nur auf die Herkunft des Apostels aus dem Händlermilieu verwiesen, sondern auch auf die Tätigkeit seines Publikums in diesem Bereich und dessen durchaus positive Einschätzung. Die Purpurkrämerin Lydia (Apostelgeschichte 16,14 f.) gehörte in diesen Kreis, und auch hier fehlen negative Konnotationen. Die Kaufleute selbst waren stolz auf ihre Fähigkeiten, wie auch dieser im Fernhandel Tätige:
 
Wenn es dir keine Mühe ist, der du vorübergehst, verweile und lies dieses. Ich jagte oft über die große See auf Schiffen mit schnellen Segeln und erreichte viele Länder. Dies ist das Ende, das mir die Parzen einst bei der Geburt gesponnen. Hier habe ich alle Sorgen und Mühen niedergelegt. Hier fürchte ich weder die Sterne noch die Wolken noch die wilde See, noch fürchte ich, dass meine Ausgaben meinen Verdienst übersteigen. (CIL IX 60, Brindisi)
 
Neben den Fernhändlern gab es die Kaufleute vor Ort, die im Nahbereich entweder mit lokal produzierten Gütern handelten oder Ware en gros einkauften und zum Ortspreis verkauften. Wie Inschriften bezeugen, sahen sich diese Kaufleute als Gegenbild der Vorstellung vom trügerischen, unehrlichen Händler, die im Überlieferungsgut der Elite umgeht. Lucius Nerusius Mithres, Händler in einer Kleinstadt, hielt fest:
 
Ich verkaufte Waren, die die Leute brauchen konnten, meine Ehrlichkeit wurde immer und überall gepriesen, das Leben war gut … ich bezahlte immer meine Steuern, ich war freimütig in allem, so gerecht wie ich konnte zu jedermann, mit dem ich zu tun hatte. Ich half so gut ich konnte denen, die meine Hilfe suchten. Unter meinen Freunden war ich hochangesehen … (CIL IX 4796, Vescovio, Italien)
 
Praecilius, ein Geldwechsler (argentarius) in Cirta, Mitglied also der hochsuspekten Klasse der Bankiers, schreibt, dass er immer das Vertrauen seiner Kunden besessen habe und stets aufrichtig und gut gewesen sei:
 
Hier schweige ich und beschreibe mein Leben in Versen. Ich erfreute mich eines leuchtenden Rufs und der Höhe des Wohlstands. Praecilius mit Namen, gebürtig aus Cirta, war ich ein geschickter Bankier. Meine Ehrlichkeit war wunderbar, und ich hielt es immer mit der Wahrheit; ich war höflich zu allen, und wem stand ich nicht in seinem Kummer bei? Ich war immer fröhlich, und gastlich gegenüber meinen lieben Freunden; eine große Veränderung kam in mein Leben nach dem Tod der tugendhaften Valeria. Solange ich konnte, erfreute ich mich der Freuden des heiligen Ehelebens; ich feierte hundert glückliche Geburtstage in Tugend und Glück; aber der letzte Tag ist gekommen, an dem nun der Geist meine erschöpften Glieder verlässt. Im Leben verdiente ich die Titel, die ihr lest, da Fortuna es wollte. Sie hat mich nie verlassen. Folgt mir auf gleiche Weise; hier erwarte ich euch! Kommt! (CIL VIII 7156, Constantine, Algerien)
 
Gegen Gewinne hatten die Kaufleute natürlich nichts einzuwenden und dankten den Götter dafür:
 
Geweiht drei Tage vor dem dritten Tag des Juni während des Konsulats von Dexter (zum zweiten Mal) und Fuscus. Geweiht dem Merkur, dem mächtigen Geber von Gewinn und Erhalter von Gewinn. Gaius Gemellius Valerianus, Sohn des Gaius, aus dem Bezirk Oufentina, Mitglied des Vier-Männer-Komitees mit polizeilicher Gewalt, Gerichtspräfekt, mit Cilonia Secunda, seiner Ehefrau und Valeria und Valeriana Secunda, seinen Kindern. Er errichtete dies in Erfüllung eines Gelübdes und weihte es an einem Ort, den die Gemeindebehörden genehmigt haben. (CIL V 6596 = ILS 3199, Fontanetto da Po, Italien)
 
Den Kaufleuten fehlte es mithin nicht an Selbstsicherheit. Natürlich legt sich die Vermutung nahe, dass die Beziehungen in bestimmten Fällen auch angespannt sein konnten, doch die Zeugnisse von Artemidor und anderen stehen in Einklang mit dem positiven Bild, das die Erfahrungen des Paulus den normalen Bürgern vermitteln, die mit solchen Leuten zu tun haben. Auch die Geschäftsleute im Roman des Apuleius und in Petrons Satyrica werden als normale Menschen geschildert; sie sind nicht stigmatisiert.
Ebenso wenig lassen sich in der normalen Bevölkerung Zeichen für die Verachtung der Handwerker ausmachen, die in der Oberschicht geläufig war. Cicero etwa erklärt: »Auch alle Handwerker treiben ein niedriges Gewerbe« (De officiis – Vom rechten Handeln 1,42,15). Der Vater des Schriftstellers Lukian dagegen kann als exemplarisches Beispiel für die Ansicht der Mittelschicht vom Handwerk gelten. Nach dem Willen seines Vaters sollte Lukian zwar eine gewisse Bildung genießen, doch auf längere Sicht bei einem der Brüder seiner Frau in die Lehre gehen und ein Handwerk erlernen. Die Reaktion Lukians, der gegen diesen Plan aufbegehrte, kann nicht darüber hinwegtäuschen, dass sein Vater den Handwerksberuf für vorteilhaft hielt. Lukians Familie sah im Leben eines Handwerkers nichts Beschämendes. Tatsächlich spielte sogar Lukian selbst mit dem Gedanken, bis ihm im Traum die »Gelehrsamkeit« erschien und ihn davon überzeugte, dass die Ansicht der Oberschicht vom vulgären Handwerk richtig sei und dass er eine Ausbildung zum Rhetor und Gelehrten durchlaufen solle.
Ein Ton des Stolzes, gemischt mit Trauer, spricht auch aus der Grabinschrift des Vireius Vitalis Maximus. Er hatte Vireius Vitalis adoptiert, »einen Burschen mit vielversprechender Begabung für den Beruf des Handwerkers«, hatte ihn in diesem Metier ausgebildet und gehofft, der Junge würde sein Geschäft weiterführen und ihn im Alter unterstützen. In Artemidors Traumbuch (oneirokritika) wie auch im Carmen Astrologicum des Dorotheos von Sidon sind verschiedene handwerkliche Tätigkeiten und geschäftliche Situationen erwähnt, und nichts deutet auf eine Geringschätzung der so Beschäftigten hin.
In der Welt der gewöhnlichen Römer hatten Handwerker und Händler ihren Platz, ohne dass man ihnen Vorurteile entgegenbrachte. Zahlreiche Grabinschriften vermerken Beruf oder Arbeit der Verstorbenen. Die Arbeit ist Teil der Identität des Widmungsträgers, denn fast alle Epitaphe (98 %) stammen entweder von den Verstorbenen selbst oder von ihrer Familie – fast keine von Berufs- oder Arbeitskollegen oder von einem Schutzherrn (patronus). In der Oberschicht findet die Arbeit natürlich keine Erwähnung, denn für sie ist Arbeit kein Anlass zum Stolz. Alle anderen jedoch – Freie, Freigelassene und Sklaven – räumen ihr in den Inschriften einen wichtigen Platz ein. Damit ist klar belegt, dass eines der Kennzeichen des geistigen Habitus der gewöhnlichen Menschen die Wertschätzung der Arbeit war. Hier liegt einer der auffälligsten Unterschiede zwischen der Sichtweise der Elite und der des einfachen Mannes. Die Voreingenommenheit einer Elite, die auf Arbeit und Handel herabsieht, hilft das Schattendasein des einfachen Mannes zu erklären. Die Vorstellung, dass Arbeit in der Welt der Römer keinen Wert darstellte, muss also revidiert werden.
Obwohl der hierarchische Charakter der Gesellschaft Vorurteile quasi voraussetzte, ging die moralische Welt des normalen Römers nicht in einer Ansammlung von Stereotypen auf. Es lohnt sich, ein Bild dieser Welt zu entwerfen, obwohl natürlich nicht notwendig jede moralische Anschauung im Alltagsleben des Einzelnen ihren Ausdruck fand. Ich fasse die Hauptpunkte dieser moralischen Welt gewöhnlicher Menschen kurz zusammen: Die Ehe wird geschätzt; Monogamie ist die Norm. Eheliche Treue ist wichtig. Ehefrauen müssen treu, verfügbar und verführerisch, Ehegatten tugendhaft sein. Die philosophische Auffassung, dass Sexualität nicht mehr als eine beiläufige Beschäftigung sei, der man ohne besonderes Vergnügen allein zum Zweck der Fortpflanzung obliege, teilen die Männer nicht. Keuschheit weiß man zu würdigen, ohne damit homosexuelle Beziehungen und gelegentliche männliche Untreue als inakzeptabel auszuschließen. Der Gang zur Prostituierten ruft keine moralische Empörung hervor, wie unten (Kap. 7) ausführlicher dargestellt wird. Scheidung ist möglich und wird akzeptiert. Lügen, Betrug und Diebstahl sind grundsätzlich verwerflich. Bei Geschäften innerhalb der Verwandtschaft sowie mit Gleich- oder Höherrangigen wird Ehrlichkeit erwartet; bei Geschäften mit anderen Partnern hingegen sind die Umstände vieldeutig und »Raffinesse« und Betrug zur persönlichen Bereicherung erlaubt. Jedermann soll fair und gerecht behandelt werden, wobei »Fairness« auf einem Konzept ausgleichender Gerechtigkeit beruht.
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Abb. 1. Eine glückliche Ehe: Liebevolles Miteinander im Bett, den treuen Hund zu Füßen.



Gewinnsucht ist eine Tugend, exzessive Gewinnsucht, also Geiz, und die unrechtmäßige Aneignung fremden Eigentums sind dagegen vom Übel. Für philosophische Gemüter wiederum ist Selbstgenügsamkeit ein moralischer Gemeinplatz.
Selbstvertrauen ist eine Tugend, während Arroganz und Prahlerei, das heißt ein Selbstvertrauen, dessen Ausdruck dem sozioökonomischen Status widerspricht, als übel gelten. Demut – als Gegenteil unmäßigen Stolzes – versteht sich von selbst. Ein ausgeprägtes Selbstwertgefühl ist gut. Jeder hat die Pflicht, seinen Rang bzw. seine Ehre zu schützen, was fast jede Handlung rechtfertigt. Gleichzeitig aber hat man Sinn für Selbstbeherrschung, in der Populärphilosophie ein zentraler Begriff. Trunksucht zum Beispiel ist verpönt. Mord ist verwerflich. Dass man sich nicht in fremde Angelegenheiten mischen soll, ist eine weitere Binsenweisheit; Klatsch und Wichtigtuerei sind verwerflich. Gut ist, wer sich um notleidende Verwandte, zum Beispiel Witwen, kümmert, nicht aber der, der für Personen außerhalb des Familienkreises sorgt. Neben der Familie sind Freunde hoch geschätzt – ein weiterer Topos der populären Philosophie und Kultur.
Orientierung in einer Welt der Ungewissheit 
Die oben skizzierte Palette moralischer Vorstellungen scheint nicht ungewöhnlich, und sie genügte als Leitfaden zur Bewältigung des normalen Alltags. Wenn allerdings eine Ungewissheit den ruhigen Fluss dieses Lebens störte – und das muss fast ununterbrochen passiert sein –, dann wandten sich die Menschen dem Übernatürlichen zu: dem Aberglauben, der Magie und der Religion. Die gewöhnlichen Römer fanden für ihre Sorgen willige Ratgeber in großer Zahl: die Priester in den Tempeln, die Verkäufer von Talismanen und Zaubertränken auf den Straßen und in kleinen Kiosken, professionelle Magier, die Zauberformeln für jede Not lieferten, Traumdeuter, die nur auf die Gelegenheit warteten, gestützt auf die jüngsten nächtlichen Phantasiebilder alles zu enthüllen, Bücherverkäufer mit dicken Bänden voll nützlicher Informationen: Sie alle standen selbst in den kleinsten Städten bereit.
Der Aberglaube war Lebenshilfe. Amulette wurden in großer Zahl gefunden; Armbänder, Halsketten und Ringe galten als wirksamer Zauber gegen das Unbekannte. Gegen Krankheiten aller Art wurden Talismane benutzt. Beim älteren Plinius lesen wir:
 
Es gibt auch Zaubersprüche gegen Hagelschauer, gegen gewisse Arten von Krankheiten und gegen Verbrennungen, von denen sich einige bewährt haben … daß auch aus dem Körper gezogene Pfeile, wenn sie die Erde nicht berührt haben, Schlafenden untergelegt, als Liebesmittel dienen … (Naturalis historia – Naturkunde 28,5,29; 28,6,34)
 
Marcellus Empiricus nennt ein Beispiel für einen Zauber gegen Krankheiten:
 
Mit nüchternem Magen bespricht man den Patienten mit nüchternem Magen, während man die Stelle, die von Krankheit befallen ist, mit drei Fingern, d. h. mit Daumen, Mittel- und Ringfinger, festhält, wobei die übrigen beiden hochstehen. Man sagt: »Verschwinde, bist du heute geboren, bist du früher geboren, bist du heute entstanden, bist du früher entstanden; diese Pest und Verpestung, dieser Schmerz, diese Schwellung, diese Rötung, diese Schwellung der Mandeln, diese Schwellung der Mändelchen, diese Geschwulst, dieses Geschwülstchen, diese Drüsengeschwulst am Hals, dieses Drüsengeschwülstchen am Hals rufe ich mit diesem Zauberspruch hinaus aus diesen Gliedern, aus diesem Mark.« (De medicamentis empiricis, physicis ac rationalibus – Über Heilmittel 15,11)
 
Zaubersprüche waren auch gut zu gebrauchen, wenn man eine Wette auf ein Wagenrennen abgeschlossen hatte und den Sieg sicherstellen wollte. Das zeigt diese Bleitafel aus Afrika:
 
Ich beschwöre dich, Dämon, wer immer du sein magst: Quäle und töte von dieser Stunde, diesem Tag, diesem Augenblick an die Pferde der Mannschaften der Grünen und der Weißen; töte und zerschmettere die Wagenlenker Clarus, Felix, Primulus, Romanus; lass keinen Atemzug in ihnen. Ich beschwöre dich bei dem, der dich damals gebracht hat, der Gott des Meeres und der Luft: Io, Iasdao … aeia. (Luck, Nr. 15)
 
Oder wenn man auf Rache sann:
 
Herrin Demeter, ich rufe dich an als eine, die Unrecht gelitten hat. Höre mich, Göttin, und bringe Gerechtigkeit, so dass du das Schrecklichste und Schmerzlichste über jene kommen lässt, die so etwas über uns denken und sich zusammen gegen uns erfreuen und Leiden über mich und meine Ehefrau, Epiktesis, bringen und uns verachten. O Göttin, leih dein Ohr denen von uns, die leiden, und bestrafe, die glücklich auf solche blicken wie uns. (Amorgos, Griechenland [Gager, Nr. 75])
 
Oder auf Bestrafung eines erlittenen Unrechts:
 
Wer immer die Habe des Varenus gestohlen hat, ob Frau oder Mann, soll persönlich zahlen, und vom Gelde, das er gezahlt hat, wird Mercur und Virtus die Hälfte gespendet. (Kelvedon, Essex [Gager, Nr. 97] / Egger, S. 17)
 
Oder gar auf die Verführung der Frau eines anderen:
 
Lass brennende Hitze die Geschlechtsteile von Allous verzehren, ihre Scham, ihre Glieder, bis sie den Haushalt des Apollonios verlässt. Lass Allous sich niederlegen mit Fieber, mit nicht enden wollender Krankheit, mit unstillbarem Hunger – Allous – und Wahnsinn! Entferne Allous von Apollonios ihrem Gatten; gib Allous Frechheit, Hass, Widerwärtigkeit, bis sie vom Haushalt des Apollonios scheidet. Jetzt. Schnell. (Oxyrhynchos, Ägypten [Gager, Nr. 35])
 
Eine ständige Motivation für die Anwendung magischer Formeln war natürlich die Liebe:
 
… den Theodor, den Sohn der Techosis. … Überhöre mich nicht, [sondern mach dich auf und erwache für mich] und geh zu Matrona, damit sie sich mir ganz hingebe, [und erfülle mir diese] Bindung. … Jetzt, jetzt, schnell, … Wie die Isis den Osiris liebte, [so soll Matrona lieben den] Theodor auf alle Zeit ihres Lebens [jetzt, jetzt,] schnell, schnell, heute. Ich beschwöre dich [bei dem Namen] des [Abras]ax. (Oxyrhynchos, Ägypten [Gager, Nr. 29]/ Wortmann, S. 84)
 
Die Beschwörungsformeln von Amateuren genügten für alltägliche Vorfälle. Einige Amulette tragen die Inschrift des magischen Wortes Abraxus, das in unserem Wort »abacadabra« nachklingt. Auch in christlicher Zeit konnten rituelle Formeln für magische Zwecke verwendet werden, so die Intonation des hoc est corpus, worauf unser modernes Wort »Hokuspokus« zurückgeht. Für ernsthafte Fälle standen Experten, männliche wie weibliche, zur Verfügung, die Hilfe anboten. Einen weit zurückreichenden literarischen Stammbaum hatten natürlich die Hexen, Circe in der Odyssee und Medea bei Euripides, aber Genossinnen in der Lebenswelt waren zahlreich wie Sand am Meer. Ägypten war das Land und die Quelle der Zauberer schlechthin. Magische Papyri dienten bei der Schulung als Lehrbücher, in denen allerdings das entscheidende Stück Information fehlte, so dass die Fachkundigen nicht vollständig durch Autodidakten ersetzt werden konnten. Verschiedenes Instrumentarium für magische Zeremonien aus der Antike hat sich erhalten, darunter eine Art Roulette-Schüssel, die zur Prophezeiung der Zukunft benutzt wurde. Ein Experte konnte außerdem mit chemischen Präparaten, etwa Räucherwerk, ausgerüstet sein, um eine besondere Atmosphäre zu schaffen, oder auch mit Geräten wie Zauberstäben, um die beschworenen magischen Kräfte zu »steuern«.
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Abb. 2. Die Beherrschung der Frau: Eine mit Nadeln durchbohrte Tonfigur aus Ägypten. Der dazugehörige Zauberspruch ist auf einem Bleitäfelchen eingeritzt und lässt den Wunsch eines Mannes nach sexueller Beherrschung einer Frau erkennen.



Jesus von Nazareth besaß viele Eigenschaften eines Magiers – zum Beispiel die Fähigkeit, Krankheiten zu heilen und die Natur zu beherrschen. Dem Verführungsversuch des Teufels, der ihn verleiten will, diese Kräfte für persönlichen Gewinn und Einfluss zu benutzen, widersetzt er sich. Andere Magier dagegen kannten solche Skrupel nicht. Im bereits erwähnten Roman des Apuleius, Der goldene Esel, verfolgt Pamphile mit der Ausübung des Zaubers persönliche Zwecke; andere Zauberer waren primär kommerziell orientiert. Paulus wurde festgenommen und der Obrigkeit vorgeführt, weil seine »Heilung« einer Sklavin und Wahrsagerin deren Besitzer um Einkünfte gebracht hatte (Apostelgeschichte 16,6 – 19). Ein anderer Magier versuchte in Konkurrenz zu Paulus den Statthalter auf Zypern, Sergius Paulus, für sich zu gewinnen, und unterlag (Apostelgeschichte 13,6 – 12). Simon Magus (»der Magier«) gehörte zu denen, die mit Zauberei ihren Lebensunterhalt verdienten:
 
Es war aber ein Mann mit Namen Simon, der zuvor in der Stadt Zauberei trieb und bezauberte das samaritische Volk und gab vor, er wäre etwas Großes. Und sie sahen alle auf ihn, beide, klein und groß und sprachen: Der ist die Kraft Gottes, der da groß ist. Sie sahen aber darum auf ihn, daß er sie lange Zeit mit seiner Zauberei bezaubert hatte. [Simon ist beeindruckt von der magischen Kraft des Apostels Philippus und wird getauft.] … Da aber Simon sah, daß der heilige Geist gegeben ward, wenn die Apostel die Hände auflegten, bot er ihnen Geld an und sprach. Gebt mir auch die Macht, daß, so ich jemand die Hände auflege, derselbe den heiligen Geist empfange. Petrus aber sprach zu ihm: Daß du verdammt werdest mit deinem Geld, darum daß du meinst, Gottes Gabe werde durch Geld erlangt! … Denn ich sehe, daß du bist voll bittrer Galle und verknüpft mit Ungerechtigkeit. (Apostelgeschichte 8,9 – 24)
 
Simon, ein guter Zauberer, wusste, wann er geschlagen war. Von höchster Angst ergriffen, bat er Petrus, den ihm offenkundig Überlegenen, »dass der keines über mich komme, davon ihr gesagt habt«.
Auch die folgende Episode aus der Apostelgeschichte, diesmal Paulus betreffend, veranschaulicht die Situation. Paulus ging nach Ephesos und machte sogleich von sich reden, als seine Kräfte, Wunder zu bewirken, das heißt, im Besitz magischer Kräfte zu sein, der Bevölkerung bekannt wurden. Mit Gegenständen wie einem Tuch oder Kleidungsstück, die er nur berührt hatte, wurden Krankheiten geheilt und böse Geister ausgetrieben. Andere jüdische Wundertäter, die versuchten, es ihm nachzutun und an seine Erfolge anzuschließen, riefen wie Paulus den Namen Jesu an. Es waren dies sieben Söhne eines jüdischen Hohenpriesters. Aber ein böser Geist, den sie austreiben wollten, sagte zu ihnen: »Jesum kenne ich wohl, und von Paulus weiß ich wohl; wer seid ihr aber?« Und der vom bösen Geist Besessene griff die Söhne an und schlug sie blutig. Dieser augenfällige Beweis für die Kraft des Namens Jesu trieb viele dazu, sich taufen zu lassen (Apostelgeschichte 19,11 – 20), denn die Wirksamkeit eines Zauberers wurde an seiner Erfolgsrate gemessen. Paulus hatte Erfolg, was viele im Volk von seiner übernatürlichen Kraft überzeugte; die »sieben Söhne eines Juden Skevas« blieben erfolglos und waren somit diskreditiert. Auch zahlreiche andere Magier erkannten die Kraft des Paulus an und verbrannten sogar ihre wertvollen magischen Lehrbücher, denn seine Kraft hatte sich als größer erwiesen. An all diesen Begebenheiten in der Apostelgeschichte lässt sich ablesen, wie verbreitet der Glaube an die Kraft des Übernatürlichen und an die vielen Männer und Frauen war, die behaupteten, über diese Kraft zu verfügen.
Einen anderen Weg, Sorgen und Nöten zu begegnen, bot die Religion. Man hatte die Auswahl aus einer breiten Palette religiöser Aktivitäten. Es gab die traditionellen, kaum mehr bewussten täglichen Riten wie das Ausgießen einiger Tropfen der Opfergabe an die Götter des Hauses vor einer Mahlzeit. Es gab die religiösen Feste, an denen in der Mitte des heiligen Tages dieses oder jenes Gottes Bankette oder Vergnügungen oder auch einfach ungehemmtes Verhalten angesagt waren, ein wesentliches Element im Kult der betreffenden Gottheit oder Gottheiten. Diese Art der Religiosität war auf die hohen lokalen oder staatlichen Gottheiten ausgerichtet. An Feiertagen wurden die lokalen Götter wie auch das Volk festlich bewirtet; ausgesuchte Opfer wurden dargebracht und zu Ehren des Gottes oder der Göttin oft Volksbelustigungen ausgerichtet.
Daneben half eine praktische Religiosität, der Einsatz eines Priesters oder Propheten oder Wahrsagers, bei der Lösung dringlicher Probleme. Leute, die von sich behaupteten, die Zukunft voraussagen zu können, waren in jeder Stadt zu finden. Cicero, Sohn der Elite, schreibt: »… er [der Aberglaube] setzt dir zu, bedrängt und verfolgt dich, wie du dich auch drehst und wendest: ob du nun einen Seher oder eine Weissagung hörst, ob du ein Opfer vollziehst oder einen Vogel vor Augen hast, ob du einen Astrologen oder einen Weissager siehst, ob es blitzt oder donnert« (De Divinatione – Orakelkunst und Vorhersage 2,149). Der Grund für die große Zahl an Wahrsagern war ein tiefes Bedürfnis, dem Weltgeschehen einen Sinn zu geben und zwischen der Unstimmigkeit der persönlichen Welt und deren Verletzungen durch die Außenwelt einen Ausgleich zu schaffen. Man war sich einig, dass die Zukunft bereits festlag und darum auch vorausgesagt werden konnte, dass Prophezeiung und Vogelschau und andere Mittel, diese Kenntnis zu gewinnen, wahr und wirksam seien. Besonders gern nahm man Zuflucht zur Traumdeutung, wo Fachkundige wie Artemidor bereitstanden, der nicht nur seine Dienste anbot, sondern die Deutungen auch in einem Buch festhielt. Männer wie Dorotheos von Sidon verfassten Bücher über Astrologie. Es gab auch Mittel zur Selbsthilfe wie Ouija-Bretter, die leicht verfügbar und zudem erschwinglich waren.
In der Welt der gewöhnlichen Römer ging man den komplexen religiösen Fragen nur selten nach. Man war sich einig, dass es in der Welt übernatürliche Mächte gab. Da die religiösen Schaltstellen funktionierten, herrschte auch Einigkeit darüber, dass man zu diesen Mächten durch Opfer und Gebet, Anrufung und Magie Zugang finden konnte. Wenn eine Abmachung getroffen war und eingehalten wurde, war eine Gegenleistung zugunsten des Bittgängers zu erwarten. Es zählte, was man tat und was Ergebnisse zeitigte. Den Schlüssel zum göttlichen Beistand besaß, wer die gebotene Handlung auf die gebotene Art und Weise ausführte. Weder ein Glaube noch die Befolgung eines Moralkodex waren nötig, um sich der Gunst des Gottes zu versichern. Aus diesem Grund wurde in den Bars oder Straßen nicht über Dogmen diskutiert; der Beweis für die Macht einer Gottheit lag in ihrer Fähigkeit, Ergebnisse in Echtzeit zu liefern. Das zeigt sich beispielhaft im Neuen Testament, wo es bei den vielen Auseinandersetzungen um Magie nur darum geht, wessen Zauberkunst die wirksamste ist, und nie um die Philosophie oder Theologie des Praktizierenden.
Zu größeren Zusammenstößen kam es nicht aus theologischem Anlass, sondern dann, wenn die Macht einer besonders verehrten Gottheit in Frage gestellt oder geschmäht wurde. Beleg dafür ist ein anderes Erlebnis des Paulus in Ephesos. Der Tempel der Artemis, die bei den Römern Diana hieß, war weithin bekannt und eine beliebte Votivstätte. Ein Silberschmied namens Demetrius und seine Kollegen machten mit Herstellung und Verkauf von silbernen Abbildungen des Tempels große Gewinne. Dieser Handwerker traf Maßnahmen, um sein Gewerbe zu schützen: Er fachte den Zorn seiner Kollegen an, indem er darauf verwies, dass Paulus viele Menschen überzeugte, sich vom Polytheismus abzuwenden. Die Gefahr, so sagte er, bestand nicht nur darin, dass Artemis selbst herabgewürdigt wurde; auch der Handel mit Votivtafeln würde austrocknen. Mit dem Ruf: »Groß ist die Diana der Epheser!« hetzte der wilde Haufen gegen Paulus. Die Menge spürte zwei Gefährten des Paulus auf, trieb sie zum Theater und wollte sie wegen Lästerung der Göttin verurteilen lassen (Apostelgeschichte 19,23 – 34). »Groß ist die Diana der Epheser!« war für sie kein theologisches Argument. Es war die einfache Bekräftigung nicht nur der Existenz, sondern auch der Macht ihrer Göttin. Jeder, der diese Wahrheit bezweifelte, war ein Feind. Die Vorstellung von einem Zusammenhang zwischen moralischem Verhalten und der Gunst der Götter hatte, vermittelt durch stoisches Denken, in der Elite zwar eine gewisse Geltung erlangt, aber es gibt kaum Hinweise darauf, dass dieses Denken bis in die Schichten drang, die weiterhin ihren grundsätzlich einleuchtenden und befriedigenden religiösen Überzeugungen anhingen. Diese beruhten auf der Wirksamkeit übernatürlicher Mächte, die engagiert werden konnten, um die praktischen Probleme des Alltags zu lösen, von Krankheiten über Liebesenttäuschung bis zur Rache an Feinden und Rivalen. Der Angriff auf die Existenz einer Gottheit schwächte ein wesentliches Hilfsmittel der gewöhnlichen Menschen zur Lösung ihrer Alltagsprobleme.
Wenn die Anstrengungen, sich der Kraft des Übernatürlichen als Lebenshilfe zu versichern, einmal vergeblich blieben, waren die Menschen nicht sonderlich enttäuscht. Allgemein herrschte die Überzeugung, dass bei einem Scheitern der Anrufung oder eines Opfers der Fehler im Prozess des Rituals zu suchen war, nicht im grundsätzlichen Funktionieren der magisch-religiösen Welt – entweder war das falsche Zaubergebet gesprochen worden oder es war nachlässig gesprochen worden oder die Kleidung war falsch gewesen. Es gibt keinen Hinweis darauf, dass das Vertrauen in Religion und Magie in dem hier behandelten Zeitabschnitt, ja im Verlauf der gesamten Antike abgenommen hätte.
Alltagssorgen 
Da die gewöhnlichen Römer ihr Leben an allgemeinen Moralvorstellungen und übernatürlichen Kräften orientierten, konnten persönliche Probleme ihr Leben jederzeit in Aufruhr bringen. Sie lebten in einer Welt voll möglicher und tatsächlicher Veränderungen. Ihr Schicksal konnte sich zum Besseren oder Schlechteren wenden. Die natürliche Reaktion auf das Leben in einer Welt unbeherrschbarer physischer und sozialer Bedrohung des Überlebens – und des Glücks – war Besorgnis und, so möglich, Aktivität. Angesichts der unterschiedlichen Machtverteilung, der stark hierarchischen Sozialstruktur und der Unberechenbarkeit von Witterung, Gesundheitszustand und Naturkatastrophen vertraute das Volk auf Möglichkeiten jenseits der Ratio, wenn es darum ging, die Zukunft vorauszusagen und sie solchermaßen zu bewältigen. Zwar nutzte auch die Oberschicht Traumdeuter und Astrologen zur Lösung ihrer Probleme, doch spiegelt sich sowohl im Carmen Astrologicum als auch in Artemidors Traumbuch eindeutig das Denken ganz gewöhnlicher Männer und Frauen.
Als nützliches Mittel zum Umgang mit Lebensfragen bieten diese Handbücher wertvolle Einblicke in die alltäglichen Sorgen der Menschen. Das beherrschende Thema beider Werke sind – wenig überraschend – die Launen des Schicksals. Die Ratschläge, Deutungen und Voraussagen enthüllen Entscheidendes für Erfolg oder Scheitern und umfassen Themen wie Tod, Krankheit, Finanzprobleme, Ehe und Familie und Gefahren beim Reisen. Sie betreffen ferner die Gewalt im Alltagsleben, gespannte zwischenmenschliche Beziehungen und Rechtsgeschäfte. Der Schwerpunkt liegt auf den kleinen Problemen des täglichen Einerlei; bemerkenswert wenig Aufmerksamkeit erhalten Ereignisse, die man »große« Katastrophen nennen könnte. Bei Artemidor findet sich ein einziger Hinweis auf »das Herannahen von Feinden, Unfruchtbarkeit und Hungersnot« (Traumbuch 2,9). Die Vorgänge, die im Zentrum der Geschichtsschreibung standen – Kriege und Gerüchte über Kriege, Katastrophen und politische Manöver der Elite – beschäftigten die Normalbevölkerung wenig oder gar nicht.
Einblicke erlauben des Weiteren die magischen Papyri. Der Tod, im Traumbuch das durchgehende Thema, wird dort kaum erwähnt. Dem Sensenmann kann Zauber offenbar nichts anhaben, es sei denn indirekt, durch Heilung von Krankheiten. Auch Familienbeziehungen, die bei Artemidor häufig Thema sind, finden in den Anrufungen der Papyri bis auf gelegentliche Verweise kaum Erwähnung. Im Übrigen werden im Carmen und in den Traumdeutungen Artemidors häufig dieselben Probleme aufgegriffen wie in den magischen Papyri: Krankheit und finanzieller Erfolg, Erfolg in Rechtsstreitigkeiten und die Stellung des Einzelnen in den Augen der anderen. Zusammen vermitteln die drei Quellen einen guten Eindruck von den Alltagssorgen des durchschnittlichen Römers.
Obwohl Freud und Leid ungleich verteilt und weit mehr Schlimmes als Gutes zu erleben ist, findet sich hie und da auch die Erwähnung freundlichen Geschicks. Das Carmen nennt als gutes Geschick: »Reichtum und Preis« für Männer, »wohlhabend, reich, mächtig in Geschäften, groß im Wohlergehen, im Besitz von Ansehen und Vermögen und es vermehrend«, »Vermögen, Ansehen, Lob, Preis und ein guter Lebensunterhalt«. Auch wenn es scheinen könnte, als seien damit mehr die Gipfelpunkte eines normalen »guten Geschicks« beschrieben als die Erfahrungen der meisten, so darf man mutatis mutandis doch annehmen, dass auch für den gewöhnlichen Zeitgenossen ein gewisser Wohlstand, geschäftliche Erfolge und gutes Ansehen bei Nachbarn, Freunden und Partnern ein »gutes Geschick« darstellte. An anderer Stelle sind im Carmen als gutes Geschick für Männer auch eine schöne und treue Gattin, gute Freunde und Sieg über die Feinde erwähnt, für Frauen eine gute Gesundheit und ein makelloser Ruf. Auf all das setzt wohl jedermann seine Hoffnungen, aber die Literatur der Zukunftsdeutung verbreitete sich weit mehr über die Möglichkeiten, dass solche Guttaten des Schicksals in dieser oder jener Hinsicht ausbleiben. Was nicht überrascht, denn »Menschen ohne Sorgen bedürfen nicht der Weissagekunst« (Traumbuch 3,20).
Die größte Sorge gilt dem Tod. Das Carmen enthält eine lange Liste von – fast immer qualvollen – Todesarten; der Tod wird auch in anderem Zusammenhang mehrfach erwähnt. Bei Artemidor sind Tod, Kummer und Trauer die Ereignisse, die mit Abstand am häufigsten genannt werden. Es kann sich um den eigenen Tod handeln oder um den eines nahestehenden Menschen, eines Familienangehörigen oder Freundes. Die Allgegenwart des Todes als beherrschende Quelle menschlicher Kümmernisse ist bemerkenswert. Sehr viele Kinder starben im Alter von unter zehn Jahren; die Hälfte der Bevölkerung wurde nicht älter als zwanzig; die Lebenserwartung lag unter fünfzig – doch die »Normalität« des Todes im Licht der Statistik war ganz offenkundig kein Trost, die Menschen beklagten sie unaufhörlich. Es sollte allerdings nicht der Eindruck entstehen, und das gilt auch für die Probleme, die im Folgenden zur Sprache kommen, dass die Römer in ständiger Angst, hier vor dem Todesengel, jammerten und Trübsal bliesen. Aber der Tod war so nah, so unvorhersehbar und für die Lebenden ein so unbarmherziger Schlag, dass es nicht überrascht, wenn er ihre Gedanken beherrschte.
Auch Krankheiten waren ein ständiger Gegenstand der Sorge. Trotz oder wegen der Qualität der damals verfügbaren pflanzlichen und medizinischen Heilmittel waren Krankheiten, die leicht zu empfindlicher Schwäche oder zum Tod führen konnten, eine permanente Bedrohung des Wohlbefindens.
Beispiele für Krankheiten finden sich bei Artemidor ebenso häufig wie Verweise auf den Tod, und natürlich ist beides oft miteinander verknüpft:
 
… vermag man aber nicht hinauszugehen oder findet man nicht den Ausgang in seinem Haus oder in dem, wo man sich aufzuhalten glaubt, so prophezeit das Leuten, die ein Reise planen, Hindernisse, denen, die etwas unternehmen wollen, Schwierigkeiten, einem Leidenden langwierige Krankheit und einem seit langem Bettlägrigen den Tod. (Traumbuch 2,2)
 
Auch im Carmen ist Krankheit als Schicksal präsent. Ein Beispiel:
 
Steht Saturn im Quadrat des Mars, während Saturn im 10. Zeichen steht, wird der wenig medizinische Behandlung haben, sein Körper wird schwach sein und durch Fieber unaufhörlich von Krankheit betroffen, er wird zittern … (Carmen 2,15)
 
Oder:
 
Wenn Saturn und Mars im selben Zeichen sind, und der Mond ist zwischen ihnen, dann wird dieses Landeskind ein Leprakranker sein, und Krätze und Juckreiz werden ihn befallen. (Carmen 4,1)
 
Zwar hatte der normale Römer sein Auskommen, doch beschäftigte ihn die Frage, ob ihm weiterer Besitz zufallen und sein Leben verbessern würde oder ob weniger Ertrag und damit die Gefährdung seiner Existenz in Aussicht stand. Die Bandbreite der Verdienstmöglichkeiten war natürlich beträchtlich. Artemidor führt die verschiedensten auf: vom Arbeiter, Seemann, Handwerker und Gastwirt bis zu Beschäftigungen, die wohl Händler und Großhändler bezeichnen.
An oberster Stelle auf der Wunschliste stand finanzieller Erfolg. Wohl sagt Artemidor: »ein reicher Schatz … prophezeit Kummer und Sorgen« (Traumbuch 2,59) und: »der Reiche muss großen Aufwand treiben und hat mit Anschlägen und Neid zu rechnen« (Traumbuch 4,17), aber darin zeigt sich nur ein Stück Populärphilosophie oder der Mythos vom unglücklichen Reichen, der bei den gewöhnlichen Menschen aller Jahrhunderte beliebt war. Schneller Reichtum war kaum zu erhoffen. Es gab nur wenig Gelegenheit, die eigene wirtschaftliche Lage mit einem Schlag erheblich zu verbessern. Aber wer hart arbeitete, konnte Erfolg haben; wie vielen das gelang, entzieht sich allerdings unserer Kenntnis. Artemidor erzählt vom Sohn eines Bauern, der es bis zum Schiffsherrn brachte und sogar zu denen gehörte, die sich »einen Namen gemacht haben« (Traumbuch 5,74). Eine ähnliche Geschichte erzählt ein Bauer aus Maktar (Tunesien), der, aus ärmlichen Verhältnissen stammend, bis zum lokalen Magistraten aufstieg:
 
Ich wurde in eine arme Familie geboren. Mein Vater hatte weder Besitz noch ein eigenes Haus. Seit dem Tag meiner Geburt habe ich immer mein Land bearbeitet; weder ich noch mein Land haben jemals geruht. Wenn die Erntezeit kam und das Korn reif war, war ich der Erste, der seine Halme schnitt. Wenn die Scharen der Erntearbeiter aufs Land kamen, die sich um Cirta herum verdingen, die Hauptstadt der Numidier, oder in der fruchtbaren Ebene des Jupiter, dann war ich der Erste, meine Felder zu ernten. Dann verließ ich mein Land und brachte zwölf Jahre lang unter brennender Sonne für andere Männer die Ernte ein. Elf Jahre führte ich eine Schar von Erntearbeitern an und erntete Getreide auf den Feldern der Numidier. Durch meine Arbeit und weil ich mit wenig auskam, wurde ich endlich Besitzer eines Hauses und Landguts. Heute entbehre ich nichts. Ich bin sogar zu Ehren gekommen: Ich wurde als Magistrat meiner Stadt registriert, und meine Kollegen haben mich gewählt, mich, der sein Leben als armer Bauer begann, Zensor. Ich habe meine Kinder und Enkel zur Welt kommen und aufwachsen sehen. Ich habe ein untadeliges Leben geführt, verdientermaßen von allen geehrt. (CIL VIII 11 824 = ILS 7457)
 
Der Erfolg dieses Mannes ist eindrucksvoll, war aber keineswegs einzigartig. Artemidor deutet das Traummotiv des großen Kopfes:
 
Träumt man, einen großen Kopf zu haben, so bringt das einem Reichen, der noch kein politisches Amt bekleidet hat, ferner einem Armen, einem Athleten, einem Gläubiger, einem Bankier und einem Eranarchen [Eintreiber von Vereinsbeiträgen] Glück. Dem ersten prophezeit es ein hohes Amt, das ihn verpflichtet, einen Ehrenkranz oder eine Priester- oder Stirnbinde zu tragen, … Einem Gläubiger, einem Bankier und einem Eranarchen verspricht es höhere Geldeinnahmen. So verweist die ungewöhnliche Größe des Kopfes auf diese Dinge. (Traumbuch 1,17)
 
Einige hatten Erfolg, doch Sorgen hatten alle. Da waren an erster Stelle die Schulden. Von Schulden ist im Carmen die Rede, auf Schulden und Schuldner wird auch von Artemidor häufig verwiesen. Das deutet auf die verbreitete Aufnahme von Darlehen hin. In den von Artemidor beschriebenen Träumen kommen zum Beispiel Wucherer vor, die eine Hypothek auf ein Schiff halten, ebenso wie ein Handwerker, der seiner Schulden wegen Werkstatt und Stadt verlassen muss. Für Kredite zur Begleichung der Steuern oder zur Kapitalbeschaffung wurde Land als Sicherheit gegeben, und die Schuldner befürchteten, dass es bei Zahlungsunfähigkeit verlorengehen könnte. Das Schreckgespenst gescheiterter Geschäftsunternehmen ist ein ziemlich häufiges Traummotiv. Ein Beispiel betrifft einen Parfümhersteller, der »sein Geschäft verlor«, wie Artemidor es ganz sachlich formuliert. Daneben gab es die Arbeitslosigkeit, auch sie ein verbreitetes ökonomisches Übel, das häufig erwähnt wird. Hier scheinen nicht die Tagelöhner gemeint zu sein, da man annehmen kann, dass sie des Öfteren ohne Beschäftigung waren, sondern vielmehr Händler und Handwerker, deren Arbeit in normalen Zeiten als relativ sicher erscheinen könnte. Wir wissen aus anderen vorindustriellen Gesellschaften, dass Unterbeschäftigung die Regel ist. Dass die Angst vor Arbeitslosigkeit so oft auftaucht, weist darauf hin, dass in der römischen Normalbevölkerung viele Männer ohne Arbeit oder nur unzureichend oder in Teilzeit beschäftigt waren. Auch für einen erstklassigen Handwerker und selbst für einen Schiffsbesitzer war Arbeit keineswegs garantiert. Die Möglichkeit der Arbeitslosigkeit hatte wohl jeder ständig vor Augen.
Im Geschäftsleben konnte es außerdem jederzeit zum Streit mit Teilhabern und Geschäftspartnern kommen. Diese Befürchtungen sind im Carmen angesprochen, ebenso wie der heikle Umgang mit den lokalen Beamten, vor allem den Marktaufsehern, deren Stellung es ihnen erlaubte, einen Geschäftsmann zu schikanieren. Bei Artemidor heißt es:
 
Denn selbst wenn er [der Geschäftsmann] seine Pflichten erfüllt und Ausgaben macht, die ihm nichts einbringen, wird ihm das in jedem Fall Kritik eintragen, denn mit dieser hat der Marktaufseher nun einmal zu leben. (Traumbuch 2,30)
 
Kleinere Schikanen gehörten zum Leben und konnten sich zur offenen Korruption auswachsen wie in der Episode der Satyrica (15), in der lokale Beamte versuchen, gestohlenen Besitz an sich zu bringen, die Eigentümer mit der Androhung einer Strafverfolgung einschüchtern und die Artikel dann zum eigenen Profit verkaufen.
Breiteren Raum als Geschäft und Reisen nehmen im Carmen nur Fragen rund um die Familie ein. Für die Männer war die Ehe, waren Kinder und Verwandte von größter Wichtigkeit. Der Astronom und Astrologe Dorotheos von Sidon legt in aller Ausführlichkeit dar, was die Himmelskarten zu den Aussichten und zur Zukunft von Ehen zu sagen haben. Welche Art Ehemann wird er abgeben? Und sie – welche Art Gattin? Wird der Mann unter seinem Stand heiraten, zum Beispiel eine Sklavin oder Prostituierte, oder findet er eine Frau aus guter Familie? Wird ein Verwandter geheiratet? Wird die Person, deren Schicksal anhand der Himmelskarten erkundet wurde, mehrmals heiraten? Selten erwähnt ist romantische Liebe. Wenn es um Frauen geht, wird vielmehr mit Nachdruck ihre sexuelle Beherrschung betont. In den magischen Papyri handelt eine überwältigende Mehrheit von Zaubersprüchen und Anrufungen von der Durchsetzung der (offenbar widerwilligen) sexuellen Unterwerfung einer Frau. In nur einem Fall geht es dabei ausdrücklich um eine eheliche Beziehung. Bei allen übrigen scheint es sich um eine nicht näher definierte Beziehung oder um Ehebruch zu handeln. Der Sexualtrieb war also für den gewöhnlichen Römer von großer Bedeutung. In Anbetracht der Tatsache, dass die magischen Papyri so viele Zauberformeln und Anrufungen enthalten, um die Zuneigung der Frauen zu erwirken, ist es erstaunlich, dass sexuelle Anziehungskraft nicht auf der Liste der Männer steht, die sich von der Stern- und Traumdeutung Rat erhofften. Im Carmen ist Erfolg in der Liebe (was immer das in wechselndem Kontext bedeuten mag) kein Thema. Bei Artemidor wird zwar in einigen Träumen das Liebesleben einer Frau oder eines Mannes gedeutet – etwa dass »von irgendeinem Bekannten an der Brust verwundet zu werden … jungen Leuten beiderlei Geschlechts Liebesleidenschaft offenbart« (Traumbuch 1,41) –, aber das bleibt sehr selten. Es gibt Bezugnahmen auf die Liebe von Ehefrauen, auf Konkubinen, auf Prostituierte und Ausschweifungen, aber es fehlt jede Beschäftigung mit Empfindungen, die wir als Gefühl der Liebe an sich verstehen würden. Anscheinend ist der Gedanke an »romantische Liebe« ein Luxus, den sich Männer nicht leisten können – ihr Interesse ist sehr viel konkreter. Ist »Liebe« Teil des Lebens eines Mannes, schön und gut – vorrangige Bedeutung hat sie jedoch nicht. Weit mehr interessieren ihn die Realien der »Liebe«, zum Beispiel, ob er zu einer Frau, die er liebt, Zugang findet, oder, persönlicher gefärbt, ob er impotent sein wird (»bei den Handlungen Aphrodites wird ihm keine Freude zuteil«) oder vielleicht sexbesessen: In einem Geburtshoroskop werden beiden – Männern und Frauen – Exzesse beim Geschlechtsverkehr vorausgesagt.
Eine glückliche Ehe ist zwar möglich, doch wird sie überschattet von zahlreichen Gegenbeispielen. Den häufigen Klagen über eine von Streitsucht geplagte Ehe verleihen die vielen Grabinschriften Nachdruck, auf denen glücklich verheiratete Paare kundtun, »ohne Streit« gelebt zu haben, ein manchmal vielleicht allzu beflissenes Bekenntnis, das zumindest bestätigt, dass in der Ehe ein friedliches Miteinander gesucht wurde. Dem guten oder schlechten Verlauf der Ehe ist in Artemidors Werk ein ganzer Teil gewidmet. Notwendige Voraussetzung für ein gutes eheliches Zusammenleben sind »Einmütigkeit und Liebe«, doch ist es auch ohne weiteres möglich, dass ein Partner den anderen beherrscht wie ein Herr seine Sklaven. Nur gelegentlich ist ein uneingeschränkt positives Ehedasein vermerkt, etwa wenn Artemidor Attraktivität, Treue, die Kunst des Haushaltens und Gehorsam gegenüber dem Gatten als weibliche Stärken angibt (Traumbuch 2,32).
Zwei Punkte stehen bei der Ehe im Vordergrund: vornehmlich die Frage, ob die Ehe Bestand haben wird. Befürchtet wurden offenbar sowohl weibliche wie männliche Zügellosigkeit und sexuelles Fehlverhalten, ein Thema besonders im Carmen, aber auch bei Artemidor, wo freizügige Ehefrauen wiederholt erwähnt sind. Zentral sind außereheliche Beziehungen beider Partner in vielen Horoskopen. Vielfach werden Bedenken geäußert, dass der Ehemann ein Schürzenjäger sein könnte (was eindeutig nicht als gegeben hingenommen wurde). Von einer guten Ehefrau erwartet man Treue, aber die Furcht vor der losen, ausschweifenden Frau herrscht vor. Laut Artemidor »hat der Ehemann die Aufsicht und Autorität über den Körper« seiner Frau; er »überwacht und regiert« sie. Wenn sie auf Abwege gerät, ist das also auch katastrophal für Reputation und Stellung des Mannes. Auch Horoskope und Traumdeutungen zeichnen das Bild treuloser, sexuell enthemmter Frauen, wie sie detailliert in Apuleius’ Roman geschildert sind. Was auch immer davon der Realität entsprach, der normale Römer war um die Treue der Gattin (und sie um die seine) offensichtlich sehr besorgt.
Grund zur Sorge waren auch die sexuellen Beziehungen in der Ehe oder vielmehr das Verhalten der Frauen als Sexualpartnerinnen. Ist die Frau »begierig auf Verkehr«, weist dieses Verhalten laut dem Carmen auf »Zügellosigkeit und Laster« hin. Eine tugendhafte Frau »vollzieht den Akt der Aphrodite nicht auf unnatürliche Weise«. Oralsex mit der Ehefrau ist ebenso wenig geduldet wie Fellatio. Vermutlich geht es hier darum, dass Geschlechtsverkehr mit der Ehefrau nicht zu verwechseln sei mit der beiläufigen sexuellen Befriedigung durch eine Sklavin oder Prostituierte. Besorgnis weckt auch die Vorstellung, die Ehefrau könnte Lesbierin sein. Artemidor denkt großzügiger als der Autor des Carmen. Die Ehefrau sollte sich zwar unterwerfen – »Wie nun der Mann beim Verkehr nach Aphrodites Gesetz ganz und gar Herr über den Körper der Beischläferin ist« (Traumbuch 1,79) –, aber auch sie hat das Recht, den Liebesakt zu genießen: »Seiner eigenen Frau beizuwohnen, wenn sie einwilligt, dazu Lust hat und sich gegen den Verkehr nicht sträubt, ist für alle ohne Ausnahme gut.« Es ist aber durchaus möglich, dass die Ehefrau nur »mit gewissem Widerstand« nachgibt – und das gilt nicht als gut (1,78). Im Geschlechtsverkehr mit der Ehefrau wird die Stellung »Leib an Leib« als »der natürlichen Ordnung« entsprechend bezeichnet (1,79); als weitere Positionen werden genannt: a tergo und im Stehen (»nur Leute, die weder Bett noch Matratze besitzen, sind auf diese Stellung angewiesen«), die Variante, bei der die Frau kniet oder liegt, und die Reitstellung. Alle Positionen außer der »natürlichen« wurden »aus Übermut, Zügellosigkeit und Unbeherrschtheit ersonnen« (1,79). Die Sicht der Frau gilt dabei als nebensächlich. Erwünscht ist also eine Ehe, in der beide Partner treu sind und die Frau in der sexuellen Beziehung passiv und verhalten bleibt – nicht »die Hure spielt«.
Des Weiteren wurde befürchtet, die Ehe könne böse enden, sogar mit einem Mord, etwa wenn eine Frau ihren Mann vergiftet. Vielfach werden profanere Möglichkeiten des Scheiterns, die Scheidung oder das Verlassen des Partners, erwähnt. Dass eine Frau das Haus ihres Ehemanns verlässt, ist ein häufiges astrologisches Szenario, kann also wohl als allgemeine Befürchtung gelten. Dasselbe gilt für die Scheidung. Vermutlich verband sich mit dieser Sorge der Gedanke an den Verlust der Mitgift, die im Besitz der Frau blieb. Eine Mitgift war üblich.
Die Summe einer erfolgreichen Ehe scheinen Kinder zu sein. Grund zur Sorge sind Horoskopen zufolge Unfruchtbarkeit, die Zahl der Kinder und die Frage, ob es »gute Kinder« werden. Männliche Nachkommen werden bevorzugt; in Träumen »sind Knaben von guter, Mädchen von übler Vorbedeutung« (Traumbuch 4,10), aber es gibt keinen Hinweis auf Kindsmord, Abtreibung oder Verhütung. In der Tat ist es ein großes Leid und Missgeschick, keine oder nur wenige Kinder zu haben.
Die Kinder unterstehen der uneingeschränkten Kontrolle des Vaters. Die Beziehung kann gut oder schlecht sein, erwartet wird, dass sie gut ist und dass die Eltern für eine angemessene Erziehung und für das spätere Erbe der Kinder sorgen. Die Beziehungen zwischen den Generationen sind oft angespannt – die Eltern befürchten, dass die Kinder elterliches Eigentum und Kapital verschwenden und dass nichts aus ihnen wird. Man ist besorgt um die Kinder und um ihre Entwicklung, besonders um die der Knaben. Auch hier zeigt die Streitsucht ihr hässliches Gesicht – Kinder geraten leicht in Streit, mit misslichen Folgen für die Familie. Über die Kernfamilie hinaus, auf die sich die Zeugnisse offenbar sämtlich beziehen, und bis hinein in die Großfamilie ist Zank ein Thema. So entsteht der Eindruck, dass die Familie des gewöhnlichen Römers ein Ort der Auseinandersetzung war.
Oben war von der Rolle der Sexualität in der Ehe die Rede, aber die sexuelle Aktivität des gewöhnlichen Mannes muss noch unter einem allgemeineren Gesichtspunkt betrachtet werden. Zum männlichen Sexualleben gehörte der Geschlechtsverkehr mit der Ehefrau zum Zweck der Reproduktion. Andere Aspekte sind dagegen schwieriger zu fassen. Die Quellen aus dem Kreis der Elite, vor allem Ovid, Martial und Juvenal, aber auch Schriften von Historikern, Rednern und Literaten fast jeglicher Art enthalten Material zum männlichen Sexualleben. Im Detail komplizierter, war das dominierende Männlichkeitsethos der Elite, in dem Herrschaft als Wert und Unterwerfung als Schande galt, grundsätzlich dadurch bestimmt, dass jeder Geschlechtsverkehr, ob homo- oder heterosexuell, als spezifische Spielart von Macht und Unterwerfung betrachtet wurde. Ob ein bestimmter Sexualakt akzeptabel war oder nicht, hing also weniger vom physiologischen Vorgang des Aktes selbst ab als von den Beteiligten und von der Rolle, die der Einzelne darin spielte. Man berücksichtigte die Akteure (männlich? weiblich?), ihren Status (Sklaven? Freie?), ihren Familienstand (unverheiratet? verheiratet?), die ökonomischen Gegebenheiten (bezahlt? gratis?), die biologische Absicht (zur Fortpflanzung?) und allem voran den Aspekt dominant/unterwürfig. Jeder sexuelle Akt wurde danach beurteilt, wie er sich ins System dieser »Spielregeln« einordnen ließ.
Innerhalb des Basismodells von Sexualität und Ehe stand Interessierten eine ganze Palette anderer sexueller Aktivitäten offen, vorausgesetzt, die Spielregeln wurden eingehalten. Hier ist vor allem die Besonderheit zu nennen, dass sich kein Personentyp oder eine »Identität« ausmachen lässt, die man als homo- oder heterosexuell bezeichnen könnte. Es gibt im Lateinischen nicht einmal ein Wort für »homosexuell« – ebenso wenig übrigens für »heterosexuell«. Wesentlich ist vielmehr, in den Begriffen bestimmter Handlungen und Situationen innerhalb einer Elitekultur zu denken, die die zentrale Bedeutung männlicher Vorherrschaft als Verhaltens- und Identitätsmuster für den Mann nie in Frage stellt.
Fragen lässt sich, ob dieses fluide Ethos auf den gewöhnlichen Mann anzuwenden ist. Auch er verstand den Sexualakt als Vorgang der Herrschaft oder Unterwerfung. Ein sehr lebendiger Beweis für diese Gleichsetzung von Männlichkeit und sexueller Gewalt sind die Schleudergeschosse. Soldaten, die diese eichelförmigen Bleiobjekte anfertigten, versahen sie mit eingeritzten Botschaften an den Feind. Einige dachten dabei nur an ein »Da hast du’s!« Viele andere aber benutzen eine sexuell gefärbte Sprache, um die Botschaft der Macht deutlich zu machen. Das bezeugt dieser glans (lateinisch für »Penis« wie auch für »Schleudergeschoss«), der aus dem Krieg gegen Octavian, den späteren Augustus, stammt: »Ich suche Octavians Arsch« (CIL XI 6721.7), eine der blumigeren Wendungen, die alle auf die Penetration als Symbol der Herrschaft abzielen. Die Sicht der männlichen Dominanz als Sexualmetapher ist hier die des einfachen Soldaten.
Die magischen Papyri bestätigen das Bild einer aggressiven männlichen Sexualität. Viele Zauberformeln und Anrufungen verfolgen den Zweck, Frauen zu unterwerfen, manchmal in der rabiatesten Form:
 
Herbeizwingender (Liebes-)Zauber mit einem Räucherwerk von Myrrhe. Räuchere über Kohlen und sag das Gebet her. … ›Du bist die Myrrha, die bittere, die schwere, … Alle nennen dich Myrrha, ich aber nenne dich Fleischfresserin und Versengerin des Herzens. … ich sende dich zur NN, der NN Tochter, damit du mir gegen sie dienest, damit du sie mir zuführest. Sitzt sie, so soll sie nicht sitzen, spricht sie mit einem, soll sie nicht sprechen, … geht sie zu einem, soll sie nicht gehn, … ißt sie, soll sie nicht essen, küßt sie einen, soll sie nicht küssen, … doch mich allein, den NN, soll sie im Sinne haben, mich allein soll sie begehren, mich allein soll sie lieben, meine Wünsche alle soll sie erfüllen. Geh nicht in sie ein durch ihre Augen, … und nicht durch ihre Glieder, sondern durch die Scham und verbleibe in ihrem Herzen und brenne ihre Eingeweide, ihre Brust, ihre Leber, ihren Atem, ihre Knochen, ihr Mark, bis sie kommt zu mir, dem NN, mich liebend, und erfüllt alle meine Wünsche, weil ich dich beschwöre, … auf daß du mir meine Aufträge ausführest, Myrrhe: so wie ich dich verbrenne und du wirksam bist, so verbrenne das Hirn der NN, die ich liebe, brenn es aus und reiß aus ihre Eingeweide, träufle ihr Blut aus, bis sie kommt zu mir …‹ (PGM IV 1497 – 1548)
 
Die brutalen Bilder entsprechen der Vorstellung vom aggressiven, dominanten Mann. Auch in den Theaterstücken des Plautus, in Apuleius’ Roman und in Petrons Satyrica sind die Männer auf Herrschaft aus. In diesen Werken ist überdies eine Welt dargestellt, in der homosexueller neben heterosexuellem Geschlechtsverkehr vorkommt und in der das elitäre System akzeptierten Verhaltens zu gelten scheint.
Neben diesem klaren Herrschaftskonzept als Lackmustest der Männlichkeit steht ein ebenso klares Konzept, dass die Praktiken, die man als Abweichung vom strikten Mann-auf-Frau-Verkehr bezeichnen könnte, in ihrer Gesamtheit inakzeptabel, um nicht zu sagen pervers oder gar krankhaft seien. Artemidor gibt unzweideutig zu verstehen, welche Vorstellung von Sexualität seinen Traumdeutungen zugrunde liegt, und vermutlich wäre das nicht der Fall, hätten die gewöhnlichen Römer diese Vorstellung nicht mehrheitlich geteilt. Wie erwähnt, gibt es seiner Auffassung nach beim Geschlechtsakt nur eine einzige »natürliche« Stellung:
 
Dass die Menschen alle übrigen Stellungen aus Übermut, Zügellosigkeit und Unbeherrschtheit ersonnen haben, die Natur sie aber nur eine einzige, nämlich Leib an Leib lehrte, kann man an dem Beispiel der anderen Lebewesen erkennen; alle Arten begnügen sich mit der ihnen zukommenden …, weil sie der natürlichen Ordnung entspricht. … So liegt es in der Natur der Sache, daß die dem Menschen artgemäße Stellung die von Leib zu Leib ist, während sie alle anderen aus Übermut und Zügellosigkeit hinzuerfunden haben. (Traumbuch 1,79)
 
An anderer Stelle erklärt er: »Verfinstert sich Helios, bringt er jedermann Unheil, außer denen, die verborgen bleiben wollen und im geheimen Verbotenes tun« (Traumbuch 2,36). Was aber hat man sich darunter vorzustellen? In der langen Reihe von Deutungen, die auf Träumen beruhen, bleibt kaum eine mögliche sexuelle Begegnung und Aktivität unerwähnt. Drei allgemeine Arten werden genannt: Erstens Geschlechtsverkehr, der natürlich, legal und üblich ist. Dazu gehört Sex mit der eigenen Frau, mit Prostituierten, mit »unbekannten Frauen«, mit den eigenen Sklaven oder Sklavinnen oder mit einer Frau, mit der man »intim bekannt« ist; zweitens illegaler Geschlechtsverkehr: das heißt mit jungen (fünf- bis zehnjährigen) Knaben oder Mädchen, mit dem eigenen Sohn, der eigenen Tochter oder eigenen Geschwistern, mit der eigenen Mutter, mit einem »Freund« (vermutlich ein freier Erwachsener) und drittens »unnatürlicher« Geschlechtsverkehr. Hierzu zählt er reichlich Seltsames wie den »Geschlechtsverkehr mit sich selbst«, »das Küssen des eigenen Penis«, Nekrophilie und Sodomie – aber, nota bene, keine homosexuellen Praktiken.
Ein klares Konzept dominant/unterwürfig lässt sich bei Artemidor nicht ausmachen. Einerseits gilt es als verwerflich, sich in einem Sexualakt beherrschen zu lassen; als Ausnahme nennt er den Traum von der Beherrschung durch einen reichen Mann, denn »von solchen Personen bekommt man gewöhnlich etwas« (Traumbuch 1,78). Andererseits sind selbst in der »beherrschenden« Stellung einige Praktiken wie die Fellatio, ausgeführt durch eine Ehefrau oder Geliebte, einen Freund, einen Verwandten oder ein Kind, zu tadeln. Artemidor verurteilt zwar auch den passiven Partner, der den Akt vollzieht, doch verheißt ein Traum in jeder der beiden Stellungen nichts Gutes.
Von Artemidor wird die Klassifizierung der Sexualakte durch die Elite also differenziert, zudem gilt für ihn die Norm: Sexualität zwischen Mann und Frau nur »Leib an Leib«. Die Fellatio. scheint zumindest für Ehefrauen und Freie verwerflich zu sein, und die »nicht-normalen« Positionen werden implizit kritisiert. Man gewinnt den Eindruck, dass Artemidor über die sexuellen Gewohnheiten seiner Zeitgenossen völlig im
Bild ist, aber genaue Vorstellungen davon hat, was daran »gut« und was »schlecht« ist. Sexualität in der Ehe wird in seinem Werk gutgeheißen, doch anders als die Oberschicht scheint er gleichgeschlechtlichen Verkehr, ob zwischen Männern oder Frauen, abzulehnen.
Weitere Informationen darüber, wie der gewöhnliche Mann Homosexualität beurteilte, finden sich im Carmen. In seinem Kapitel »Über Analverkehr«, das den größeren Teil über die Ehe ergänzt, geht es Dorotheos zweifellos nicht nur um die einzelnen Sexualakte, sondern um alle Personen, die gleichgeschlechtlichen Verkehr dem heterosexuellen gewohnheitsmäßig vorziehen. In einem Horoskop wird der Betreffende »nicht Frauen lieben, sondern an Knaben sein Vergnügen haben«; in einem anderen »wird sein Begehren nach Männern gehen«. Analog heißt es in einem weiteren Horoskop: »es zeigt an, dass sie Frauen begehren wird«, und für einen Mann: »er wird Männer begehren«. Und in einem dritten Fall: »ist es eine Frau, wird sie Lesbierin sein … ist es ein Mann, wird er Frauen nicht tun, wie er es sollte« (Carmen 2,7). Das Carmen ergänzt unser Verständnis also durch den Hinweis darauf, dass einige Männer (und auch einige Frauen) nicht nur vereinzelt homosexuelle Kontakte pflegten, sondern damit einer beständigen Vorliebe nachgingen.
Als letzter Einblick in das Thema Sexualität ist die Haltung des Apostels Paulus zu erwähnen. In einer Polytheistenschelte schreibt er:
 
… dieweil sie wußten, daß ein Gott ist, und haben ihn nicht gepriesen als einen Gott noch ihm gedankt, sondern sind in ihrem Dichten eitel geworden, und ihr unverständiges Herz ist verfinstert. Da sie sich für weise hielten, sind sie zu Narren geworden und haben verwandelt die Herrlichkeit des unvergänglichen Gottes in ein Bild gleich dem vergänglichen Menschen und der Vögel und der vierfüßigen und der kriechenden Tiere. Darum hat sie auch Gott gegeben in ihrer Herzen Gelüste, in Unreinigkeit, zu schänden ihre eigenen Leiber an sich selbst, sie die Gottes Wahrheit haben verwandelt in die Lüge und haben geehrt und gedient dem Geschöpfe mehr als dem Schöpfer, der da gelobt ist in Ewigkeit. Amen. Darum hat sie Gott auch dahingegeben in schändliche Lüste; denn ihre Weiber haben verwandelt den natürlichen Brauch in den unnatürlichen; desgleichen auch die Männer haben verlassen den natürlichen Brauch des Weibes und sind aneinander erhitzt in ihren Lüsten und haben Mann mit Mann Schande getrieben und den Lohn ihres Irrtums (wie es denn sein sollte) an sich selbst empfangen. (Römer 1,21 – 27)
 
Er fährt fort, ihre übrigen abscheulichen Fehler und Mängel aufzuzählen, doch wichtig ist die Feststellung, dass er den Polytheisten, milde gesagt, Aufgeschlossenheit für homosexuelle Akte attestiert. Damit ist weder gesagt, dass alle Römer der Homosexualität zuneigten, noch dass alle von ihnen bösartig, falsch, arrogant, herzlos u. s. f. waren – weitere Attribute, die er ihnen in diesem Abschnitt zuschreibt. Sicher aber ist gemeint, dass diese Praktiken ein fester Teil polytheistischer Kultur waren. Die Tatsache, dass Paulus sich dezidiert gegen Homosexualität ausspricht, lässt vermuten, dass seine Hörer seine Meinung teilten, zumindest aber von ihrer Notwendigkeit überzeugt werden konnten. Eine solche Auseinandersetzung kommt nicht von ungefähr. Paulus’ Briefadressaten und Hörer standen der Homosexualität entweder ablehnend gegenüber oder konnten leicht zu dieser Einstellung bekehrt werden. In Anbetracht der Zeugnisse Artemidors und des Carmen möchte ich annehmen, dass einem großen Teil der gewöhnlichen Menschen diese Haltung entgegenkam, weil derartige sexuelle Gewohnheiten und folglich auch diejenigen, die ihnen anhingen, als verächtlich galten.
Die Einstellung der Normalbevölkerung zur Sexualität ergibt also kein homogenes Bild. Offensichtlich gab es Männer, die dem sexuellen Verhalten ihrer Mitmenschen gleichmütig gegenüberstanden und es nicht mit dem größeren gesellschaftlichen Kontext, sondern, ganz im Sinn der Elite, nur mit individuellen Situationen verknüpften. Die Graffiti in Pompeji, Kritzeleien einer »exklusiven« Gruppe aggressiver Männer, passen in dieses Bild. Daneben gab es diejenigen, die eine maßvoll gelebte eheliche Sexualität zum Zweck der Fortpflanzung für das angemessene Modell hielten, die zwar Abweichungen unterschiedlichen Grades zugestanden, so vielleicht Sexualverkehr mit Sklaven entschuldigten, im Kern jedoch an ihren Wertvorstellungen festhielten. Dieser Aspekt kommt in dem soeben aufgeführten Material weit stärker zum Ausdruck. Das Bild ist komplex und sollte als solches akzeptiert werden, doch allgemein lässt sich sagen, dass gewöhnliche Bürger sich dem Modell der Ehe stärker verpflichtet fühlten und eher geneigt waren, homosexuellen Verkehr zu kritisieren, als der elitäre Zirkel ihrer Führungsschicht.
Dass Ehe und Sexualität die Normalbevölkerung beschäftigen, war zu erwarten. Einen eher unerwarteten Schwerpunkt in der Literatur der Astrologie und der Träume bildet das Reisen. Reisen waren nichts Außergewöhnliches. Man denkt sogleich an Vergnügungsfahrten, vielleicht zu Festspielen in kleinerer oder größerer Entfernung, an Geschäftsreisen oder Reisen unter Zwang. In Apuleius’ Roman finden sich alle drei Arten der Bewegung, und in astrologischen Texten sind die beiden Letzteren besonders breit belegt. Auch im Neuen Testament liest man von Menschen, die entweder aus geschäftlichen oder aus religiösen Gründen quer durchs Kaiserreich unterwegs sind. Doch Reisen war gefährlich. Schlechtes Wetter, Banditen und Piraten, Unfälle und unehrliche Beamte sind nur wenige von unzähligen Gründen. So liegt es auf der Hand, dass Reisen vor oder auch während des Unternehmens Grund zur Beunruhigung gaben. Ebenso eine längerfristige Emigration. Aus den vielen Inschriften, in denen eine Person als alienus (Nichtansässiger) bezeichnet ist, wissen wir, dass solche Wanderungsbewegungen sehr üblich waren. Außerdem machte man sich Sorgen um Verwandte im Ausland, einen Sohn zum Beispiel, und bangte um deren glückliche Rückkehr. Eine andere Dimension kam bei Reisen unter Zwang ins Spiel, denn man konnte verbannt werden – für den Normalbürger zwar kaum Gegenstand der Sorge – oder musste auf der Flucht vor Schulden notgedrungen sein Haus verlassen, oder man konnte als Verbrecher abtransportiert werden oder infolge einer Naturkatastrophe zum Ortswechsel gezwungen sein. Das beste Resultat des Reisens war wirtschaftlicher Gewinn, doch die Risiken der Schifffahrt, der Haupteinnahmequelle des Fernverkehrs, waren immens, ebenso die erforderlichen Investitionen (und oft auch Schulden). Reisen waren darum ein zentraler Grund zur Besorgnis.
Zu alldem galt es auch noch die Behörden im Auge zu behalten, um, wenn überhaupt möglich, einen Arrest zu vermeiden. Ein langer Abschnitt im Carmen berichtet über die Fesselung mit Ketten, und bei Artemidor sind zahlreiche Träume erwähnt, die sich auf das Schicksal von Kriminellen und Gefangenen beziehen: Verurteilung, Fesselung oder Kerker, die Aussicht auf Misshandlungen und Schläge oder Hinrichtung (Kreuzigung oder Enthauptung). Die Vertreter der Obrigkeit neigten ganz allgemein dazu, ihren Einfluss geltend zu machen, so dass man ihnen am besten aus dem Weg ging. Und da sie das Rechtssystem kontrollierten, war es von Vorteil, Verwicklungen zu vermeiden.
Recht, Verbrechen und Gewalt im Alltag 
Der Literatur der Elite zufolge war das römische Recht die Grundlage der römischen Kultur. Wissenschaftler aller Jahrhunderte haben diesen Glaubenssatz wiederholt, obwohl sie die unterschiedliche Behandlung der verschiedenen Bevölkerungssegmente in der Rechtsprechung zur Kenntnis nahmen. Der einfache Römer allerdings hatte andere, ablehnende Gedanken, wenn es um das Rechtssystem ging. Die folgende einfache Erklärung des Paulus sagt viel:
 
Wie darf jemand unter euch, so er einen Handel hat mit einem andern, hadern vor den Ungerechten und nicht vor den Heiligen? Wisset ihr nicht, daß die Heiligen die Welt richten werden? So nun die Welt soll von euch gerichtet werden, seid ihr denn nicht gut genug, geringe Sachen zu richten? Wisset ihr nicht, daß wir über die Engel richten werden? Wie viel mehr über die zeitlichen Güter. (1. Korinther 6,1 – 3)
 
Paulus dringt darauf, Streitigkeiten innerhalb der Gemeinde beizulegen und nicht vor Gericht zu bringen. Darin zeigt sich das prinzipielle Misstrauen des Apostels gegenüber dem öffentlichen Gerichtshof, von dem er für seine Anhänger offenbar kein faires Verfahren erwartet. Obwohl Paulus’ Situation aufgrund des religiösen Elements als Sonderfall gelten könnte, gibt es doch zahlreiche andere Hinweise darauf, dass der gewöhnliche Römer das Rechtssystem fast systematisch mied. Überraschend ist das kaum: Das System des römischen Rechts war von der Elite geschaffen worden, und die Gesetze wurden zu ihren Gunsten ausgelegt. Zwar wurden gewisse Fälle des einfachen Volkes zweifellos angehört und behandelt; die Digesten enthalten Erlasse mit Bezug auf einfache Römer, etwa einen Bauarbeiter (4,65,2) oder einen Wohnungsmieter (4,65,3). Doch aus der Rechtsstruktur ergaben sich gravierende Hemmnisse.
Die amtlichen Hürden aber waren nur die Spitze des Eisbergs. In einer Welt, in der persönliche Beziehungen und Wohlstand den Zugang zu allem Begehrten verschafften, nahmen die Nachteile mit abnehmender Ranghöhe zu. Die Situation war zum Verzweifeln: Klagen kosteten Geld, und alles, was Klagen befördern konnte – der Beistand der Mächtigen, Unterstützung durch Gleichrangige, die Erwartung einer Gegenleistung –, konnte ebenso gut gegen den Betroffenen wie zu seinen Gunsten wirken. Der Jakobusbrief (2,6) nennt diese Realität beim Namen: »Sind nicht die Reichen die, die Gewalt an euch üben und ziehen euch vor Gericht?« Die innere Einstellung, die die amtlichen Hindernisse herbeiführte, wirkte zweifellos weit über diese Beeinträchtigungen hinaus. So kam es dazu, dass es für Personen von niedrigerem Status schwierig war, Höherrangige auf die Anklagebank zu bringen, und praktisch aussichtslos, einen solchen Prozess zu gewinnen, es sei denn, der Fall war dank Patronage durch einen mächtigen Schirmherrn zu einem Rechtskonflikt zwischen Gleichrangigen geworden. Aus Apuleius’ Hohn auf die »Gerechtigkeit« spricht ein vernichtendes Urteil über das ganze Rechtssystem:
 
Was wundert ihr euch also, ihr Hohlköpfe, vielmehr ihr Schafe vor Gericht, nein, ihr Geier in der Robe, wenn heutzutage alle Richter ihr Urteil für Geld verschachern? (Der goldene Esel 10,33)
 
Auch Petron bringt in einer Episode die offenkundige Ungerechtigkeit des Rechtssystems zur Sprache. Enkolpius und Askyltos, die Hauptfiguren, haben einen Mantel verloren, in dessen Saum Goldmünzen eingenäht sind. Sie entdecken diesen Mantel auf den Schultern eines armen Marktverkäufers und besprechen, wie sie ihn zurückbekommen können. Enkolpius ist dafür, den jetzigen Besitzer vor Gericht zu ziehen, um ihr Eigentum einzufordern. Askyltos »dagegen scheute … das Gesetzbuch« und widerspricht:
 
»Wer kennt uns hier, und wer wird überhaupt unseren Aussagen Glauben schenken? Ich bin entschieden dafür, daß wir kaufen, obwohl uns gehört, was wir als unser Eigentum erkennen, und daß wir lieber für ein paar Groschen unseren Schatz wieder an uns bringen als uns auf einen unsicheren Prozeß einlassen:
 
Wozu nützen die Gesetze,
wenn der Mammon nur regiert.
Wenn der kleine Mann der Straße
immer den Prozeß verliert?
…
Also ist ein Trödelladen
und nichts weiter das Gericht:
wer den Vorsitz hat, den zahle,
sonst kriegst du die Ware nicht!« (Satyrica 13 f.)
 
Ähnlich klingt es bei Artemidor: Träume von Gerichtshöfen, Richtern, Anwälten und Rechtsgelehrten »prophezeien jedermann Aufregungen, Ärger und ungelegene Ausgaben; sie bringen Verborgenes zutage« (Traumbuch 2,29). Und weiter: Ein Richter ist ein Mensch, der tut, was er will, ohne dafür irgend jemandem Rechenschaft zu schulden (4,66). Ebenso harsche Kritik wird im Carmen geübt. Zu den negativen Faktoren, die zu einem fragwürdigen Urteil führen konnten, gehörten die Ungerechtigkeit des Richters, Bestechung, Druck und Günstlingswirtschaft (Carmen 5,33). In einer so korrupten Umgebung fehlten dem gewöhnlichen Römer natürlich Geld und Einfluss, Mittel, um sich gegen Personen von Stand zur Wehr zu setzen. Den Rechtsweg zu beschreiten war also immer riskant. Im Carmen finden sich ausführliche Überlegungen zur Streitschlichtung und im Besonderen zum Ausgang von Rechtsverfahren. In solchen Situationen suchte man Konflikte auf anderem Weg zu lösen. Am beliebtesten war die Vermittlung durch die Familie oder durch eine Gruppe Gleichgestellter, Geschäftspartner etwa, wie es auch Paulus seinen Glaubensgenossen in Korinth empfahl. Grundsätzlich aber galt: Der gewöhnliche Römer suchte Rechtsverfahren zu vermeiden. Die meisten nutzten das Rechtssystem nur in Fällen wirklich wichtiger Fragen, die über Lokales hinausgingen, oder wenn Rang, Beziehungen und Mittel einen Erfolg versprachen. Juris consultus abesto (Anwalt, bleib fern!) – wie wahr!
In einer Gesellschaft mit so weit verbreiteter Arbeitslosigkeit, um nicht zu sagen ausgesprochener Armut, war Diebstahl ein ständiges Problem. Eine reguläre Polizei, die durch die Straßen patrouillierte, gab es nicht. Ein Nachtwächter, der in Provinzstädten oft nach einbrechender Dunkelheit unterwegs war und Verhaftungen vornehmen konnte, wirkte wenig abschreckend. Im Carmen wird eine Reihe von Diebstählen erwähnt, und eine Kapitelüberschrift lautet: »Wenn du etwas über einen Diebstahl wissen willst, der begangen wurde, oder etwas, das verlorenging, ob man es wieder besitzen wird oder nicht«:
 
Dieses Gut wird schnell und ohne Mühe gefunden … dieses sein Gut, das abhanden kam, wird nach langer Zeit und mit Mühe gefunden … daß die Diebe das Gut vom ersten Platz, an den sie es brachten, als sie es stahlen, an einen anderen Ort brachten … dass es nach Zeit und Mühe gefunden wird … dass es richtiger ist, dass es gefunden wird … dass dieses Gut, das gestohlen wurde oder abhanden kam, gefunden wird … dass es nicht gefunden wird … dass die Sache, die gestohlen wurde oder abhanden kam, verschwinden wird, so dass er sie nicht besitzen wird … dass er die Sache, die gestohlen wurde oder abhanden kam, bald besitzen wird … dass er die Sache, die gestohlen wurde oder abhanden kam, nicht besitzen wird, und dass es für den Besitzer nicht nötig sein wird, danach zu suchen, denn er würde sich plagen, ohne etwas zu erreichen … dass er die Sache, die gestohlen wurde oder abhanden kam, nicht besitzen wird außer langsam und mit Mühe oder mit Streit und Kränkung und Kampf. (Carmen 5,35)
 
Bei Artemidor richtet sich eine Traumdeutung sogar direkt an den Verbrecher. Wenn ein Mann seines Schlages von Sternen träumt, die vom Himmel fallen, wäre das »einzig Leuten, die ein schändliches Verbrechen ausführen wollen, … von guter Vorbedeutung« (Traumbuch 2,36). Andere Träume zeigen an, dass jemand betrogen wird, dass Tempel ausgeraubt werden und Diebe einen Reisenden angreifen. Ein Habicht oder Wolf im Traum bedeutet einen Banditen oder Räuber.
Gestohlenes war nur schwer wiederzuerlangen. Formelle polizeiliche Ermittlungen gab es nicht, allerdings hatten Beamte die Möglichkeit einzugreifen, falls sie das wünschten. Als Lucius im Goldenen Esel angeklagt wird, seinen Gastgeber beraubt zu haben und geflohen zu sein, gehen Beamte der Sache nach, foltern Lucius’ Sklaven und schicken Mitarbeiter nach Korinth, um den Gesuchten zu finden. In der Regel aber blieb es den Opfern selbst überlassen, das Geraubte sowie den Dieb aufzuspüren. Dabei konnte man sich der Hilfe eines Gottes versichern. Ein anderer Weg war die Befragung der Sterne. Das Carmen enthält zahlreiche Horoskope, die angeben, wo man nach gestohlenem oder verlorenem Eigentum suchen soll:
 
… im Mist der Schafe oder in den Schlupfwinkeln der Tiere … in den Essen der Schmiede … in oder nahe einem Meer oder in einer Quelle oder einem Strom oder einem Tal oder einem Fluss oder einem Kanal oder einem Ort, in dem Wasser ist … (Carmen 5,35) 
 
Gestohlen wurden Güter aller Art: kostbares Tuch, Kleidungsstücke, Schmuck und Parfüm, Werkzeug für Bau und Landwirtschaft, Metall, Keramik, religiöse Figuren, Bücher und Geschäftsbücher, ebenso aber auch ganz gewöhnlicher, alltäglicher »derber und grober« Besitz. Mit Diebesgut ließ sich leicht handeln; niemand stellte Fragen nach der Herkunft. Dem Carmen zufolge wurden häufig Sklaven und Sklavinnen als Hehler benutzt. Als Hehler betätigten sich aber auch wohlhabende Männer mit guten Beziehungen.
Wie die gestohlenen Objekte waren auch die Diebe zahlreich und unterschiedlichster Art. Es konnten Bekannte sein, völlig Fremde oder auch Nahestehende; ein Dieb, »ist zum Gespräch eingetreten und zwischen ihm und den Leuten des Hauses besteht Freundschaft und sie setzen Vertrauen in diesen Mann, aber dann stiehlt er« (Carmen 5,35). Sie konnten jung sein, mittleren Alters oder alt. Auch unter ihnen waren gewöhnlich Sklaven. Ansatzpunkte und Methoden differierten: Da waren die Gelegenheitsdiebe, die sich zum Beispiel aus anderem Grund im Haus aufhielten, etwas Verlockendes sahen und es einsteckten. Oder List und Tücke kamen ins Spiel. Oder man grub sich durch eine Wand, brach ein Schloss auf, besorgte sich Kopien von Schlüsseln oder schlich durch ein Dachfenster ins Innere.
Bei der Suche nach dem Täter ist es von Vorteil, wenn man weiß, wie er aussieht. Zum Glück konnten andernfalls die Sterne eine Beschreibung liefern, abhängig vom dominierenden Planeten in den Horoskopen:
 
Jupiter: weiß, fett, groß in den Augen, das Weiß seiner Augen wird kleiner sein, als es sein muss wegen der Größe dieses Auges; und ihre Bärte werden rund und lockig sein, ihre Persönlichkeit freundlich und gut; Saturn: abstoßend von Gesicht, von schwarzer Farbe, den Blick auf den Boden gerichtet, geschwächte und kleine Augen, schlank, ein krummer Blick, von fahler Farbe, viel Körperhaar und buschige Brauen, ein Lügner und kränklich; Mars: von roter Farbe, rötliches Haar, scharfer Blick, fette Wangen, ein fröhlicher Bursche, ein Meister der Spaßes; Venus: hübsch, ein Kopf mit vollem Haar, fett, schwarzäugig, bleiche Haut, freundlich und höflich; Merkur: schlank, ausgemergelt, bleich, unklar im Denken. (Carmen 5,35) 
 
Allen Informationen lässt sich entnehmen, dass Diebstahl den Menschen ernstlich zu schaffen machte. Rechnet man zum Diebstahl auch Sklavenbesitz, der sich davonstiehlt – das vielleicht wertbeständigste und zweifellos beweglichste Gut –, wird dieses Problem im Carmen ebenso ausführlich behandelt wie das Thema Ehe und Familie. In der Literatur sind Diebe und Diebstahl allgegenwärtig. Anspielungen darauf sind über das Neue Testament verstreut: Der Tod kommt »wie ein Dieb in der Nacht« (Thessalonicher 5,12); »Sammelt euch aber Schätze im Himmel, da sie weder Motten noch Rost fressen und da die Diebe nicht nachgraben noch stehlen« (Matthäus 6,20); »Das sollt ihr aber wissen: Wenn ein Hausherr wüßte, zu welcher Stunde der Dieb käme, so wachte er und ließe nicht in sein Haus brechen« (Lukas 12,39); »Ein Dieb kommt nur, daß er stehle, würge und umbringe« (Johannes 10,10); »Es wird aber des Herrn Tag kommen wie ein Dieb in der Nacht« (2. Petrus 3,10). Gewalttätige Angriffe auf Personen und Eigentum finden sich häufig bei Apuleius. Die Ängste waren umso größer, als die Behörden sich bestenfalls mangelhaft einsetzten. Sie waren darauf bedacht, »den Frieden zu wahren«, und konnten, wie im Goldenen Esel, eine Volksmenge losschicken, um Banditen anzugreifen. Doch wenn nicht ein abscheuliches Verbrechen gegen Angehörige der Elite vorlag oder wenn niemand die Initiative ergriff, war Untätigkeit an der Tagesordnung. Die Menschen blieben im Kampf gegen den Diebstahl sich selbst überlassen, wie das Carmen deutlich macht, das wiederholt Fragen nach dem Aussehen der Diebe, dem Versteck des Diebesguts oder der Identität der Diebe nachgeht. Diese Situation wiederum hatte zur Folge, dass die Menschen Maßnahmen trafen, um ihr Eigentum zu schützen.
War ein Dieb gefasst, konnte er den Gerichten übergeben werden, doch es bestand durchaus die Möglichkeit, dass er einem gewalttätigen Mob zum Opfer fiel und gelyncht wurde. Das geschieht im Goldenen Esel, als ein Aufgebot aus Hypata Räuber aufgreift und sie an Ort und Stelle mit dem Schwert tötet oder sie über die Klippen wirft. Wurden Sklaven gefasst, versuchte man sie durch Folter zu Geständnissen zu bringen. Die Strafen, die ein Verurteilter erlitt, sind für unser modernes Empfinden äußerst grausam. Aber darum ging es – mögliche Täter durch die Furcht vor bestialischen Strafen abzuschrecken: Abhacken der Hände, Auspeitschungen, Verurteilung zur Arbeit in den Minen oder als Gladiator, Enthauptung, Erhängen, Tod durch Klauen und Zähne wilder Tiere und Kreuzigung. Solche Strafen waren die zwangsläufige Folge des durchgehend gewalttätigen Charakters der Welt des einfachen Mannes. In jüngster Zeit zeigt man sich betont entsetzt von den Kämpfen der Gladiatoren und den öffentlichen Spielen mit Aufführungen von Mythen, bei denen der Tod eines der Beteiligten von vornherein einkalkuliert war. Wichtiger aber ist es, sich klarzumachen, dass für den einfachen Mann jeder Aspekt des Lebens Gewalt einschloss, dass Gewalt normal war. Er konnte seine Sklaven (und manchmal auch die eines anderen) durch Schläge, Vergewaltigung oder Beschimpfungen misshandeln; seine Kinder unterstanden uneingeschränkt der väterlichen Gewalt und konnten nach seinem Belieben körperlich bestraft werden. Auch die Ehefrau hatte der Gewalt vonseiten des Mannes nur wenig entgegenzusetzen. Außerhalb der Familie waren Kämpfe ein gebräuchliches Mittel, persönliche Differenzen beizulegen, denn die prägende Kultur der Scham und der Ehre ließ im Fall wirklicher oder eingebildeter Kränkungen gewaltsame Formen der Selbstbestätigung zu. In der Regel war der einfache Mann zwar insofern »unbewaffnet«, als er, vor allem wenn er zu den Ärmeren gehörte, kein Kampfgerät wie ein Schwert zur Hand hatte; doch standen ihm andere Objekte wie Steine, Stöcke, Jagdspeere, Werkzeug, Pflastersteine und dergleichen zur Verfügung, und er benutzte sie, wie sie auch ihm gegenüber unter Umständen benutzt wurden. Die von Artemidor geschilderten Träume machen deutlich, dass persönliche Feinde auf Angriffe aller Art aus sein konnten und dass man sich jederzeit vor Verrat hüten musste:
 
Fremde Hunde, die einen anwedeln, bedeuten Anschläge und Hinterhältigkeiten von nichtswürdigen Kerlen oder Weibern. (Traumbuch 2,11)
 
Dass Streit in Kämpfen endete, kam sogar, oder vielleicht besonders, in engagierten Gemeinschaften wie den Gruppen der ersten Christen vor:
 
Woher kommt Streit und Krieg unter euch? Kommt’s nicht daher: aus euren Wollüsten, die da streiten in euren Gliedern? Ihr seid begierig, und erlangt’s damit nicht; ihr hasset und neidet, und gewinnt damit nichts; ihr streitet und krieget. (Jakobus 4,1 f.)
 
Die Anfeindungen waren unterschiedlicher Art, aber auch körperliche Attacken gehörten dazu, die zu Verletzungen und sogar zum Tod führten. Zumal auf Reisen bestand außerdem immer die Gefahr von Angriffen durch Banditen:
 
Es war ein Mensch, der ging von Jerusalem hinab gen Jericho und fiel unter die Mörder; die zogen ihn aus und schlugen ihn und gingen davon und ließen ihn halbtot liegen. (Lukas 10,30)
 
Wachsame Selbsthilfe war die Regel. Als die Räuber im Goldenen Esel das Haus eines Bürgers angreifen, werden sie von den Besitzern und ihren Nachbarn zweimal zurückgeschlagen. Bei anderer Gelegenheit ergreifen Bürger die Initiative, packen einen Verdächtigen und übergeben ihn den Behörden. Wenn ein Streitfall vor Gericht kam, konnte amtliche Gewalt wie die Prügelstrafe verlangt werden, aber in zwischenmenschlichen Auseinandersetzungen war Selbsthilfe für die meisten das nächstliegende Mittel, ob mit oder ohne anschließenden Eingriff der Behörden. Bei Unfrieden in größerem Rahmen, so wenn das Volk mit den Ämtern im Streit lag oder den Verdacht hatte, dass zum Beispiel die Reichen während einer Hungersnot Getreide zurückhielten, war die natürliche Reaktion der Aufruhr, entweder um die angeblichen Übeltäter einzuschüchtern oder gar zu töten oder um ihren Besitz zu zerstören. In einer Episode im Goldenen Esel schleppt eine Horde Städter Lucius vor den Magistrat, und er entkommt erst, als sich zeigt, dass er das Opfer in einem »Fest des Lachens« ist. Paulus hatte bei ähnlichen Gelegenheiten ein paarmal weniger Glück. Sein Fall ist vielmehr ein Beispiel dafür, wie die Menschen auf soziale Ärgernisse reagierten. In Ephesos predigte und lehrte Paulus in den Synagogen, doch die Silberschmiede der Stadt glaubten, wie wir sahen, ihre Einkünfte bedroht und wurden aktiv – ergriffen zwei Gefährten des Paulus und schleppten sie zum Theater, wo das Volk und der Magistrat versammelt waren. Hier versuchten die Beamten die Menge zu beruhigen und zum Abzug zu bewegen, doch diese erreichte am Ende ihr Ziel: Paulus verließ alsbald die Stadt (Apostelgeschichte 19, 35 – 20,1). Und das mit Grund, denn Ähnliches hatte er, mit schlimmeren Folgen, schon in Philippi erlebt. Dort hatte er eine Sklavin von ihrem »Wahrsagergeist« geheilt, sehr zum Ärger ihrer Besitzer, die sich ihrer Gewinne beraubt sahen. Sie ergriffen Paulus und seinen Begleiter Silas und brachten beide auf den Markt vor die Obrigkeit, die den Wünschen der Menge entsprach:
 
Und das Volk ward erregt wider sie; und die Hauptleute ließen ihnen die Kleider abreißen und hießen sie stäupen. Und da sie sie wohl gestäupt hatten, warfen sie sie ins Gefängnis und geboten dem Kerkermeister, daß er sie wohl verwahrte. Der, da er solches Gebot empfangen hatte, warf sie in das innerste Gefängnis und legte ihre Füße in den Stock. (Apostelgeschichte 16,22 – 24)
 
Jeden, den man als Störenfried empfand, durfte man attackieren, und eine kleine Zahl Einheimischer konnte die Menge aufwiegeln, wie die Silberschmiede in Ephesos oder das wohlhabende Brüderpaar in Philippi. Der einfache Mann hatte in seiner Heimat weniger zu fürchten, obwohl auch er betroffen sein konnte, so wenn der Vater zweier Söhne den älteren Sohn des Mordes beschuldigte und den Versuch machte, die Volksmenge anzustacheln, auf einen Prozess zu verzichten und den Beschuldigten zu steinigen (Der goldene Esel 10,6 – 12). Gewöhnlich aber war der einfache Mann Teil des Mobs, denn die Angegriffenen waren meist entweder Außenseiter oder Angehörige der Elite. Ein Beispiel dafür ist die Bürgerwehr in Apuleius’ Erzählung von den Priestern der syrischen Göttin. Diese waren durch die Städte gereist, hatten ihre Riten vollzogen und gegen Geld Prophezeiungen angeboten. In einer Stadt stahlen die Männer einen goldenen Pokal aus dem Tempel der Großen Mutter. Die Einwohner entdeckten den Diebstahl und machten sich auf, das gestohlene Gut zurückzuholen:
 
Schau, da überrennt uns plötzlich von hinten ein Haufen bewaffneter Reiter, die kaum die Galoppierwut ihrer Pferde zügeln und hitzig über Philebus und seinen Gefährten herfallen; sie werfen ihnen Stricke um den Hals, schimpfen sie Tempelschänder und Saukerle und schlagen dabei mit Fäusten auf sie ein. Auch legen sie noch allen feste Handschellen an und treiben sie wieder und wieder mit drohenden Worten in die Enge: Heraus lieber mit dem goldenen Humpen, heraus mit diesem ihrem Sündenlohn! … Einer war sogar dabei, der mir die Hand auf den Rücken legte, mitten im Schoß der mir aufgeladenen Göttin herumsuchte, den goldenen Humpen fand und vor aller Augen ans Licht zog. … Während sie … zwecklos herumschwatzen, führen die Bauern sie nach hinten ab und stoßen sie sofort gefesselt ins Verlies. (Der goldene Esel 9,9,3 – 10,4)
 
Das Volk war außerdem beteiligt an Aufständen, zu denen der häufige Nahrungsmangel führte, an Demonstrationen gegen lokale Magistrate während der Spiele, Wagenrennen und Gladiatorenkämpfe, an lokalem Parteienstreit über alles und jedes sowie an Konkurrenzkämpfen zwischen Städten. Das berühmteste Beispiel dafür ist der Aufstand im Jahr 59 n. Chr. nach einem Wettkampf zwischen Gladiatoren aus den benachbarten Städten Pompeji und Nuceria, den ich später (Kap. 8) ausführlicher behandle. Wenn ein Aufruhr wirklich außer Kontrolle geriet, besonders in Großstädten wie Rom, Alexandria oder Antiochia, wurden die Truppen alarmiert. Von Bedeutung ist, dass die breite Bevölkerung jederzeit und unter den verschiedensten Umständen bereit war, ihren Ärger auf gewalttätige Weise auszuleben. Es wäre zwar irreführend, wollte man sich Gewalt und Aufruhr der Menge als tägliches Geschehen vorstellen, aber die Möglichkeit bestand immer, und die Menschen zögerten nicht, sich an den Aktionen zu beteiligen.
Dass Sorgen, wie ich sie in großen Zügen dargestellt habe, das Leben der gewöhnlichen Menschen bestimmten, wird durch die magischen Papyri im Großen und Ganzen bestätigt. So lässt sich den Traumdeutungen, Horoskopen, Gebeten und Anrufungen zusammenfassend entnehmen, worauf sich die Wünsche der gewöhnlichen Leute richteten: ein gutes Leben, gesundheitliches Wohlergehen und genügend Mittel, um auskömmlich zu leben, Freunde, ein gutes Renommee und eine Stütze im Familienleben mit Kindern. In Beziehungen außerhalb der Familie suchte man eine Position von Rang, Schutz vor Feinden, Sieg über Konkurrenten, sei es in Geschäften, vor Gericht oder in der Liebe, sowie Ruhm oder gutes Ansehen im sozialen Umfeld. Die größten Ängste galten lebensverändernden Umständen, in erster Linie einer schwachen Gesundheit, Raub, Tod, Armut und sogar einer möglichen Versklavung.
Das Leben in der Gemeinschaft 
In seiner Welt führte der Normalbürger ein aktives Sozialleben. Eine wichtige Rolle spielten religiöse Zeremonien und Feste. Zum Fest der Isis, dessen ersichtlich sozialer Kontext bei Apuleius geschildert ist, versammeln sich die Städter in großer Zahl, um an den Festspielen teilzunehmen. Bei Apuleius stehen die sakralen Teilnehmer im Mittelpunkt: die in den heiligen Dienst Eingeweihten, die Oberpriester und »Götter, die mit Menschenfüßen zu schreiten geruhten«. Doch die intensive Beteiligung der breiten Bevölkerung schon in der Morgendämmerung, noch vor Beginn der eigentlichen Prozession, das Beladen des Schiffs der Isis mit Körben voller Opfergaben durch die der Göttin geweihten Jungfrauen und die profanen Zuschauer, lassen ebenso wie die Begeisterung für die Tempelrituale den gesamtgesellschaftlichen Charakter solcher Feiern erkennen. Nach einem solchen Tag kehren die Menschen voller Hochgefühl in ihre Häuser zurück (11,8 – 18).
Höhepunkte der Geselligkeit waren auch die Tage der öffentlichen Spiele. Die Menge strömte schon vor einer Darbietung zusammen. Dieser konnte Unterhaltsames vorausgehen, etwa Pantomimen, und allenthalben tummelten sich Straßenverkäufer und Künstler. Die Hauptveranstaltung stärkte das Gemeinschaftsgefühl und wirkte als soziales Band – manchmal war es ein blutiges Schauspiel wie der Wettkampf von Gladiatoren, oft eine Theateraufführung oder eine zirkusähnliche Darbietung. Waffentanz, Pantomime und volkstümliches Drama, wie sie Apuleius als Einleitungen zur nachfolgenden Hinrichtung schildert, sind typische Beispiele solcher Volksbelustigungen (Der goldene Esel 10,29 – 34).
Hinrichtungen boten eine weitere Gelegenheit, sich in der Öffentlichkeit zusammenzufinden. Bei Apuleius ist die Paarung eines Esels mit einer verurteilten Frau die halb komische, halb ernste »Spielart« der normalen Strafe, den Schuldigen wilden Tieren auszuliefern. Doch jedes öffentliche Schauspiel diente dem Zweck sozialer Integration. In der Regel fand am Vorabend der Hinrichtung ein öffentliches Fest statt – eine großartige Gelegenheit, sich in unterschiedlichsten Gruppierungen zu versammeln und Gratiskost zu genießen.
Große Bedeutung im alltäglichen Sozialleben außerhalb der Familie hatten die Vereine. Typisch für einen Verein waren ein gemeinsamer Berührungspunkt (Haushalt, Beruf, Hauptinteressen), ein regelmäßiger Treffpunkt, ein religiöser Zweck (zumindest dem Namen nach), die Verpflichtung zum Begräbnis der Mitglieder und der Aspekt der Geselligkeit. Die Mitgliedschaft war kostspielig. Häufig schlossen sich Gruppen von Haushalten zusammen, denen nicht nur Freie angehören konnten, sondern auch Sklaven und Freigelassene – und auch Frauen. Auch religiös orientierte Vereine konnten allen offenstehen – Männern, Frauen, Freien, Freigelassenen und Sklaven. Daneben gab es die Berufsvereine, die auf eine Produktionssparte ausgerichtet waren, zum Beispiel die der Bauarbeiter. Schließlich gab es Vereine auf lediglich geographischer oder ethnischer Basis. Diese standen Freien und Freigelassenen und zuweilen auch Frauen offen.
Getragen wurden die Vereine von gewöhnlichen Römern oder auch von Sklaven und Freigelassenen. Die Elite hatte an solchen Zusammenschlüssen kein oder nur geringes Interesse, ausgenommen vielleicht die Mitgliedschaft in einigen religiösen Gemeinschaften. Allerdings hatten die Vereine oft wohlhabende Patrone aus den Reihen der lokalen Oberschicht. Ergänzend zu einer »horizontalen« Sozialfunktion dienten die Vereine innerhalb der strikt hierarchischen Gesellschaftsstruktur damit auch als »vertikales« Instrument des Ausgleichs: Sie brachten die kleinen Gruppen in Verbindung mit der Macht und dem Einfluss, den nur die Oberschicht besaß.
Der soziale Charakter der Vereine konnte aus Sicht der Elite zu Scherereien führen. Klubs waren den Mächtigen immer verdächtig. In Pompeji waren Klubs offenbar in den Fankult der Gladiatorenspiele verwickelt und mussten nach Krawallen am Rande der Spiele verbannt werden (Tacitus, Annalen 14,17). Kaiser Trajan unterstrich die Position der Regierung und erklärte, dass Vereine immer ins »Politische« umschlügen: »Welchen Namen wir auch und welche Bestimmung wir auch solchen Zusammenschlüssen geben, es werden in kurzer Zeit politische Vereine daraus« (Plinius d. J., Epistulae – Briefe 10,34). Heute wird viel über die einzelnen Kategorien der Vereine diskutiert, über »legitime« und »illegitime«, über das, was »genehmigt« und was vom Staat »missbilligt« wurde. Hier ist wichtig zu betonen, dass die Vereine trotz des Argwohns der Obrigkeit und Schlimmerem eindeutig an Zahl zunahmen und einen bedeutenden Teil des Soziallebens der breiten Bevölkerung ausmachten.
Ein vielgeschätzter Treffpunkt waren auch die Bäder. Gemeinschaftliches Baden – nicht das Schwimmen in einem Pool, sondern echtes Bemühen um Reinlichkeit – gehört im Leben des modernen Menschen nicht zu den üblichen Gepflogenheiten. Für die römische Bevölkerung in den Klein- und Großstädten war es ein wesentlicher Teil des täglichen Lebens. Die berühmten und luxuriösen Thermen Roms, aber auch größerer Provinzstädte sind allgemein bekannt; daneben aber wuchs sowohl dort wie in kleineren Städten des Reiches die Zahl sehr viel schlichterer Einrichtungen. Auch die Angehörigen der Oberschicht konnten diese öffentlichen Orte benutzen, und das taten sie, doch standen ihnen im eigenen Haus oder bei Freunden auch private Bademöglichkeiten zur Verfügung. Anders die einfachen Leute. Sie fanden in den öffentlichen Bädern eine Kombination von Fitnesscenter, Massagesalon, Badeortatmosphäre und sozialem Treffpunkt. Im Goldenen Esel sucht Lucius, nachdem er bei seinem Gastgeber in Hypata eingekehrt ist und sein Pferd versorgt weiß, als Erstes die lokalen Bäder auf. Für mehrere Episoden in den Satyrica benutzt Petron die Bäder als Kulisse. Soldaten verfügten in befestigten Lagern immer auch über eine Badeeinrichtung. Wohlhabende Bürger übten sich in Großzügigkeit und machten Mitbürgern Badehäuser zum Geschenk. War das Forum Mittelpunkt und Symbol des Wirtschafts- und Rechtslebens, so waren die Bäder der Mittelpunkt des Soziallebens. Hier fand man Essen und Trinken, Freunde und Feinde, politische Intrigen, Nachbarschaftsklatsch, geschäftliche Tipps, sexuelles Vergnügen und vieles, vieles andere.
 
Tiberius Claudius Secundus lebte 52 Jahre … Wein, Sexualität und die Bäder zerstören unseren Körper, aber Wein, Sexualität und die Bäder machen unser Leben gut! Merope, Freigelassene des Caesar, errichtete dieses für ihren lieben Gefährten, für sich und die gemeinsamen Nachkommen. (CIL VI 15 258, Rom)
 
Aber auch die guten Zeiten waren nicht sorgenfrei. Ein Rendezvous konnte misslingen. Ein Ehebruch konnte auf eigene Kosten gehen. Nach einem Bad konnte man schäumend vor Wut und fluchend entdecken, dass sich ein Dieb mit den Kleidern davongemacht hatte. In Rom hatte sich dieses Problem so zugespitzt, dass der Präfekt der Stadtwache den Auftrag erhielt, dagegen einzuschreiten. Er war »auch gegenüber den Kleiderverwahrern, die in Bädern gegen Lohn die Kleider zur Bewachung übernehmen, … zum Richter bestellt, damit er, wenn jene bei der Verwahrung der Kleider betrügerisch handelten, selbst darüber entscheiden kann« (Digesten 1,15,3,5).
Anlass zur Besorgnis bot sich auch, wenn die eigene Ehefrau die Bäder besuchte, wie die folgende formelle Klage aus Ägypten dokumentiert:
 
Von Hippalos, Sohn des Archis, staatlicher Bauer aus dem Dorf Euphemeria im Bezirk Themistos. Am 6. des Monats Tybi, während meine Frau Aplounous und ihre Mutter Thermis badeten, wurden sie von Eudaimonis, Tochter des Protarchos, und von Etthytais, Tochter des Pees, und Deios, Sohn des Ammonios, und Heraklous angegriffen, und meine Frau Aplounous und ihre Mutter erhielten im Badehaus des Dorfes viele Schläge am ganzen Körper, so dass sie das Bett hüten muss, und in dem Streit verlor sie einen goldenen Ohrring, drei Quarter schwer, ein Armband aus ungestempeltem Gold, 16 Drachmen schwer, eine Bronzeschale im Wert von 12 Drachmen; und ihre Mutter Thermis verlor einen goldenen Ohrring, zweieinhalb Quarter schwer, und … (Rowlandson, Nr. 254)
 
Wenn wir das Bild dieses sozialen Treffpunkts vor Augen haben, überfüllt von Männern (für die Frauen waren gesonderte Stunden reserviert), sehen wir unwillkürlich den glänzenden Marmor der Caracalla-Thermen in Rom vor uns oder die Pracht der römischen Bäder im Pariser Hôtel de Cluny und wollen darin ein Zeichen der überragenden römischen Zivilisation und Kultur erkennen. Ein Element davon enthielten sie natürlich – wer wäre von den grandiosesten dieser Einrichtungen unbeeindruckt geblieben? Aber darüber sollten wir nicht die Realität aus dem Blick verlieren: die Tatsache, dass der Besuch der Bäder den Normalbürgern ebenso wie der Elite nicht nur eine Gelegenheit zum sozialen Austausch bot, sondern die Badenden auch einem gefährlichen Mangel an Hygiene aussetzte, dessen bloße Vorstellung schockiert. Wir wissen nicht, wie oft das Wasser gewechselt wurde, doch weist nichts darauf hin, dass dies häufig der Fall war. Es gab keinen »Vorwaschgang«; das Einschäumen mit Öl und das nachfolgende Abschaben desselben als Reinigungsprozess vor dem Bad bedeutete nur, dass das vom Körper geriebene Material von einem der Badewärter in das Becken gefegt wurde. Es standen zwar hier und da Latrinen zur Verfügung, anscheinend aber benutzen einige einfach den Pool:
 
Am schlimmsten und gefährlichsten ist es wohl, im Tempel einer Gottheit, auf dem Marktplatz, auf der Straße oder in einem Bad seine Notdurft zu verrichten; dies prophezeit den Zorn der Götter, eine große Taktlosigkeit und eine empfindliche Geldstrafe, ferner bringt es Verborgenes zutage und erweckt häufig Haß gegen den Träumenden. (Traumbuch 2,26)
 
Kurz: alles, was die Menschen an Unrat, Dreck, Körperflüssigkeiten und Keimen mit ins Bad brachten, hatte das Wasser alsbald auf die übrigen Badenden übertragen. Vor allem im Warmbad dürfte die Bakterienzahl astronomische Höhen erreicht haben. Obwohl das Zusammenwirken dieser Faktoren sicherlich zur Verbreitung ansteckender Krankheiten führte, gibt es keinen Hinweis darauf, dass sich irgendjemand dieser Gefahr auch nur im entferntesten bewusst war. Der Rat, »die Bäder zu nehmen«, war sogar eine der Standardempfehlungen der Ärzte, so dass infizierte Personen (wie wir heute wissen) geradezu aufgefordert wurden, ihr Leiden an andere weiterzugeben, während die fortgesetzte Erkrankung durch das Wasser der Bäder unverändert als Heilung galt. Gelegentlich teilten zwar auch Kaiser die öffentlichen Badehäuser mit der gewöhnlichen Bevölkerung, doch zumindest einer blieb diesem Ort wahrscheinlich fern. Mark Aurel brachte das Abstoßende des Badeprozesses zum Ausdruck, als er schrieb:
 
Wie dir das Baden, das Öl, der Schweiß, der Schmutz, das fettige Wasser und alles sonst als ekelhaft erscheint … (ta eis heauton – Sellbstbetrachtungen 8,24)
 
In den Thermen ging es auch laut und chaotisch zu. Artemidor hält fest, dass Träume von Gesang in Bädern Unglück bedeuten. Auch Träume von den Bädern selbst, meinten einige, bedeuteten Unglück, denn der ständige Lärm zeige Wirrnis im Leben an. Über den Geräuschpegel beklagt sich wortreich der Elitenspross Seneca, wenn er sich vorstellt, in einer Wohnung über einem öffentlichen Bad arbeiten zu müssen:
 
Zum Henker mit mir, wenn wirklich für den in Studien Vertieften die Stille der Umgebung so unentbehrlich ist, wie man gemeinhin meint. Umrauscht mich doch hier der mannigfachste Lärm von allen Seiten. Meine Wohnung ist gerade über dem Bade. Nun stelle dir das bunte Stimmengewirr vor, das einen dazu bringen könnte, die eigenen Ohren zu verfluchen. Wenn Leute kräftigeren Schlages ihre Übungen anstellen und ihre mit Blei beschwerten Hände nach allen Richtungen hin in Bewegung setzen, wenn sie sich anstrengen, sei es wirklich oder bloß dem Anschein nach, dann vernehme ich allerhand Stöhnen, und wenn sie den angehaltenen Atem wieder von sich geben, mancherlei Zischen unter schwerem Aufatmen. Gerate ich in die Nähe eines energielosen Menschen von der Sorte derjenigen, die sich auf die übliche Einsalberei beschränken, dann vernehme ich ein Klatschen der auf die Schultern aufprallenden Hände, das seine Tonart wechselt, je nachdem die Hand entweder flach oder hohl auffällt. Kommt nun noch ein Ballspieler hinzu, der seine Bälle zählt, dann gute Nacht! Dazu noch all das Gezänk, der Lärm bei Ergreifung eines Diebes und die Stimmproben der gesangessüchtigen Badenden. Dazu das tosende Aufspritzen des Wassers beim Sprunge der sich mit gewaltigem Schwung in das Bassin stürzenden Badenden. Neben allen diesen, die doch wenigstens mit unverstellter Stimme sich bemerklich machen, denke dir einen dienstbeflissenen Haarzupfer, der, um sich nach Möglichkeit bemerkbar zu machen, immer wieder seine dünne und schrille Stimme vernehmen läßt und seinen Mund nur dann hält, wenn er Haare ausrupft und einen anderen für sich schreien läßt. Dazu nimm nun noch das Stimmengewirr der Kuchenbäcker, der Wursthändler, der Süßigkeitskrämer und aller der im Dienste der Garküchen stehenden Krämer, die ihre Ware, ein jeder in seiner besonderen Tonart, feilbieten. [Außerhalb des Hauses höre ich noch] einen vorüberfahrenden Wagen, einen … in der Nachbarschaft arbeitenden Handwerker oder einen mit Sägen Beschäftigten oder den Mann, der an der Brunnensäule … seine Trompeten und Flöten probiert und es nicht auf Musik, sondern nur auf Reklame abgesehen hat. (Epistulae morales – Briefe an Lucilius 56,1,2)
 
Dennoch: Die Bäder waren Ort sozialer Begegnungen für den gewöhnlichen Römer und auch für seine Familie. Kinder konnten die Eltern in die Bäder begleiten und besuchten zumindest einige. Ein römisches Epitaph erzählt eine traurige Geschichte:
 
Daphnus und Chryseis, Freigelassene des Laco, errichteten diesen Grabstein für ihren lieben Fortunatus. Er lebte 8 Jahre. Er verlor sein Leben im Becken der Bäder des Mars. (CIL VI 16740)
 
Ein Echo darauf ist vermutlich eine zweite Inschrift, die, eine traurige Fügung, vom Bildhauer selbst stammt:
 
Ich, ein höchst unglücklicher Vater, habe dieses für meinen Jungen gemeißelt, der, arme Seele, im Becken ertrank. Er lebte 3 Jahre und 6 Monate. (CIL IX 6318)
 
Es war zwar keineswegs die Regel, aber auch Frauen badeten gelegentlich zusammen mit den Männern. Eine berührende Grabinschrift ist von Pompeius Catussa überliefert:
 
Den Göttern der Unterwelt und zum immerwährenden Gedächtnis von Blandinia Martiola, dem reinsten Mädchen, das 18 Jahre, 9 Monate und 5 Tage lebte. Pompeius Catussa, sequanischer [gallischer] Bürger, ein Stuckateur, errichtete dieses Monument für eine unvergleichliche Ehefrau, die sehr liebreich zu mir war, die 5 Jahre, 6 Monate und 18 Tage ohne jeden niedrigen Vorwurf mit mir lebte, und zu meinen Lebzeiten für sich selbst. Du, der du dieses liest, gehe zu den Bädern des Apollo, um zu baden, wie ich es mit meiner Frau getan habe. Wie sehr wünsche ich, dass ich es immer noch könnte! (CIL XIII 1983 = ILS 8158)
 
Wenn der gewöhnliche Römer sein Haus oder ein Vereinstreffen oder die Thermen verließ und die Straße betrat, erwartete ihn eine geschäftige, laute Welt. Wie jeder andere in der Gesellschaft verbrachte er einen guten Teil seines Lebens außer Haus. Was er brauchte, vor allem Proviant, fand er in den Ständen oder auf Matten ausgebreitet, die nicht nur an den wenigen freien Plätzen, sondern entlang jeder Straße zu finden waren und die relativ wenigen Geschäfte ergänzten, in denen Waren verkauft wurden. Auf seinem Schlängelkurs durch die Menge machten sich Bettler an ihn heran, spielten oder sangen für ein paar Münzen Straßenmusiker, suchten Lehrer im lauten Stimmengewirr die Aufmerksamkeit ihrer Schüler festzuhalten, gingen Straßenphilosophen, Wahrsager, Zauberer und Passanten aller Art ihrem Handwerk nach:
 
Die beste und nützlichste Art der Zurückgezogenheit ist daher wohl, sich auf sich selbst zurückzuziehen und auf seine eigenen Angelegenheiten zu achten, … Man kann es auch an den Menschen sehen, die sich im lautesten Lärm und im dichtesten Gedränge von ihrer Beschäftigung nicht abbringen lassen. Der Flötenspieler oder -lehrer, der oft unmittelbar an der Straße unterrichtet, geht seiner Beschäftigung nach, und nichts bringt ihn draus, weder das Getümmel um ihn her noch der Lärm der Vorübergehenden. Auch der Tänzer oder Tanzlehrer ist ganz bei der Sache, ohne auf die streitende, feilschende und dies und jenes treibende Menge zu achten, genauso auch der Zitherspieler und der Maler. Und das Erstaunlichste: Selbst die Lehrer sitzen mit ihren Kindern am Rand der Straße, und nichts kann sie hindern, inmitten der großen Menschenmenge zu lehren und zu lernen. Ich selbst habe schon gesehen, wenn ich durch die Rennbahn ging, wie an ein und demselben Ort viele Menschen ihren verschiedenen Beschäftigungen nachgingen: der eine spielte Flöte, der andere tanzte, der dritte zeigte Zauberstücke, der vierte las eine Dichtung vor, während ein anderer sang und wieder ein anderer eine Geschichte oder ein Märchen erzählte. Und keiner von ihnen störte den andern oder hielt ihn von seinem Vorhaben ab. (Dion Chrysostomos, Orationes – Sämtliche Reden 20,8 – 10)
 
Die Geselligkeit in Straßen und Gassen war von vitaler Bedeutung. Zum öffentlichen Leben gehörte ferner das Gasthaus. Auch wer Geschäften nachging oder wer nur selten Arbeit und dafür Zeit in Hülle und Fülle hatte, was viele betraf, war täglich in der örtlichen Schenke zu Gast. Eine Skizze mag genügen: Wandmalereien in der »Taverne der Sieben Weisen« in Ostia illustrieren den Humor der Männer, die solche Orte aufsuchten. Die Taverne war eine ganz gewöhnliche Kneipe, die keinerlei Anspruch auf architektonischen oder sonstigen Glanz erhob. Die Sieben Weisen Griechenlands waren die Lieblinge der Elite und ihre Darstellung in Form von Büsten, Zitaten und anderem gehörten zur Ausstattung ihrer Villen. Die Ratschläge der Sieben Weisen in den Malereien der Taverne aber sind obszöner Art: Die Männer verrichten ihr Bedürfnis, eine Szene in derber Bildsprache. Neben Geburt und Vermögen war Bildung eines der Merkmale der Elite. Bildung stand zwar auch dem einfachen Mann offen – und die Sprüche der Sieben Weisen hatten den Weg bis hinunter in die Populärphilosophie gefunden –, dennoch kam Spott auf »hochgestochenes« Gelehrtentum dem Augenschein nach gut an. Im Gewölbe der Taverne sind teure Weine dargestellt. Hier ist offenbar demonstrativer Reichtum die Zielscheibe des Humors. Hohe Geburt wird nicht zum Gegenstand des Gespötts, stand aber mit den beiden anderen Kennzeichen der Elite in engster Verbindung. Man erinnert sich der Fabel vom Kampf der Mäuse und der Wiesel. Illustrationen dieser Fabel waren, wie Phaedrus berichtet, eine beliebte Dekoration in Wirtshäusern. Erzählt wird darin, dass Mäuse und Wiesel beständig miteinander im Kampf lagen, woraus immer die Wiesel als Sieger hervorgingen. Die Mäuse kamen überein, dass nur eine Führung durch die Elite die Lösung sein könne, und sie bestimmten die Stärksten, Klügsten und Tapfersten und diejenigen aus edlem Blut dazu, die Macht zu übernehmen und die Mäusearmee zu trainieren. Sobald die neue Elite ihre Armee nach bestem Wissen und Können reorganisiert und ausgebildet hatte, erklärten die Mäuse den Wieseln den Krieg. Die Generäle der Mäuse banden Stroh an ihre Köpfe, um sich vom gemeinen Haufen abzuheben. Schon unmittelbar nach Beginn der Kämpfe wandte sich das Kriegsglück gegen die Mäuse, die aus dem Glied brachen und en masse in den Schutz ihrer unterirdischen Behausungen flohen. Unglücklicherweise erwiesen sich die hohen »Strohfedern« als Hindernis für die Anführer, die darum nicht in ihren Löchern verschwinden konnten und bis auf die letzte Maus von den Wieseln gefangen und aufgefressen wurden (Babrios, Mythiambi Aesopei – Äsopische Fabeln 31; Phaedrus, Fabulae Aesopiae – Äsopische Fabeln 4,6). Der Inhalt dieser Fabel, der den Betrachtern sicherlich bekannt war, lieferte den Dünkel, um nicht zu sagen die Dummheit und Nutzlosigkeit der Hochgeborenen dem Spott aus.
In den Wirtshäusern und Bars ging es lebhaft zu. Es gab nicht nur Speise und Trank, häufig standen auch Frauen zur Verfügung. Im Inneren oder vor dem Haus rollten die Würfel; Unterhaltungen mit Nachbarn und Fremden über lokale Ereignisse und Politik sowie Klatsch ergänzten das allgemeine Stimmengewirr. Dank diesen persönlichen Kontakten blieb der Einzelne mit der Gemeinschaft in Verbindung und war auf dem Laufenden über Situationen und Ereignisse, die ihn betreffen konnten.
Auch die Straße war ein Ort des Lernens und der Nutzung des Gelernten. Da Bücher meist ein Gegenstand des Luxus für die Reichen waren, wurde Literatur jeglichen Niveaus mündlich vermittelt. Dichter standen in Parks und an Straßenecken und rezitierten für jeden, der zuhören wollte. All das bot den Menschen Gelegenheit zur Unterhaltung, die vom Kauz im Winkel bis zur Diskussion seriöser politischer Themen reichte – dies zumindest in den ersten Jahrhunderten des Römischen Reiches, in denen viele Provinzstädte ihre Beamten selbst wählten. Während die Ämter und der aus ehemaligen Amtsträgern bestehende lokale Senat unter dem Einfluss der Elite standen, war der normale Römer von amtlichen Maßnahmen unmittelbar betroffen. Neben dem politischen Tagesgeschäft erstreckte sich die Zuständigkeit dieser Männer und namentlich der Ädilen auf öffentliche Wohltaten wie Brotverteilung und die Organisation öffentlicher Unterhaltung, der Gladiatorenspiele und Theateraufführungen. Also war das Volk sowohl aus ökonomischen als auch aus sozialen Gründen engagiert. Doch so wie in Rom selbst die gesetzgebenden Volksversammlungen im Lauf der Kaiserzeit an wirklicher Macht verloren, wurden auch die lokalen Versammlungen durch eine zunehmend mächtige, fest etablierte herrschende Klasse an die Wand gespielt.
Trotz dieses langfristigen Trends nahmen zu jener Zeit noch viele gewöhnliche Menschen aktiv an politischen Kampagnen und Wahlen teil. Die zahlreichen Wahlgraffiti in Pompeji sind ein lebendiger Ausdruck des politischen Lebens, sowohl in ihrer Ernsthaftigkeit als auch in ihrer humorvollen Sicht:
 
Ich bitte euch, macht den C. Iulius Polybius zum Aedilen! Er sorgt für gutes Brot! (CIL IV 429 = ILS 6412 e/Arend, Nr. 640a [S. 670])
 
Wählt den M. Casellius Marcellus! Er ist ein guter Aedil, der herrliche Spiele geben wird. (CIL IV 999/Arend, Nr. 640a [S. 670])
 
Proculus, mach den Sabinus zum Ädilen und er wird dich dazu machen. (CIL IV 635 = ILS 6436/Krenkel, S. 19)
 
Andere Botschaften verraten eine Spur Humor:
 
Den Vatia schlagen zum Aedilen vor die Spitzbuben. (CIL IV 576 = ILS  6418 f/Arend, Nr. 640a [S. 670])
 
Den M. Cerrinius Vatia erbitten als Aedilen alle Spättrinker. (CIL IV 581 = ILS 6418d / Arend, Nr. 640a [S. 670])
 
Den Cn. Helvius Sabinus erbitten als Aedilen die Knoblauchhändler. (CIL  IV 3485/Arend, Nr. 640a [S. 670])
 
Unterstützung der Kandidaten kam auch von Wirtschaftsgruppen:
 
Den Marcus Holconius Priscus fordern als Bürgermeister mit Jurisdiktion die Obsthändler in ihrer Gesamtheit (zusammen) mit Helvius Vestalis. (CIL IV 202 = ILS 6411 a/Schumacher, Nr. 267)
 
Die Müller bitten darum, für Gnaeus Helvius Sabinus als Ädil zu stimmen; auch die Nachbarn wünschen das! (CIL IV 7273)
 
Oder von religiösen Gruppen:
 
Den Cn. Helvius Sabinus erbitten als Aedilen sämtliche Isisverehrer. (CIL  IV 787 = ILS 6420 b/Arend, Nr. 640a [S. 670])
 
Auch geographisch Vernetzte schlossen sich zusammen:
 
Seine Nachbarn bitten euch, für Marcus Lucretius Fronto als Ädilen zu stimmen. (CIL IV 6625)
 
Ich bitte euch dringend, o Nachbarn, Lucius Statius Receptus zum Obersten Magistrat mit gerichtlicher Macht zu wählen, einen Mann, der eure Stimmen verdient. Dies schrieb Aemilius Celer, euer Nachbar. Wer immer dies voll Hass zerstört, die Krätze soll dich treffen! (CIL IV 3775 = ILS 6409)
 
Die Leute, die rund um das Forum wohnen, bitten euch, stimmt für … (CIL IV 783)
 
Selbst die vom Wahlrecht ausgeschlossenen Frauen redeten ein Wörtchen mit:
 
Wählt Gnaeus Helvius Sabinus zum Ädilen. Das bittet Junia. (CIL IV 1168)
 
Es ist schwer abzuschätzen, welche Graffiti tatsächlich die Meinung des Volkes ausdrücken, denn viele sind sichtlich professionell ausgeführt. Da jährlich Wahlen stattfanden, mussten die Graffiti regelmäßig erscheinen, und für jeden neuen Urnengang wurden zweifellos Trupps von Wahlhelfern angeheuert und für diese Arbeit eingesetzt. Fairerweise muss man dennoch sagen, dass die Leute Wahlen zumindest wahrnahmen und in Bars und Bädern darüber sprachen. Viele beteiligten sich wahrscheinlich sowohl am Wahlkampf als auch an den Wahlen selbst, einem festlichen Anlass im Übrigen, bei dem Speisen und Getränke gereicht wurden. Mit der Zeit ging diese politische Aktivität vermutlich verloren, doch obwohl sie je nach Ort differierte, lieferte sie den Menschen Stoff zum Nachdenken, was umso bedeutsamer war, als die gewählten Beamten ihr tägliches Leben beeinflussen konnten. Solange die politische Aktivität anhielt, war die Straße ein wichtiger Austragungsort von Diskussionen und Wahlwerbung.
Fazit 
Der normale Alltag gewöhnlicher Männer in Rom und im Römischen Reich war bestimmt von der Familie, von Geschäften und gesellschaftlichen Kontakten sowie von Ängsten und Sorgen, nicht anders als bei einem großen Teil der Menschheit überhaupt. Der Dichter Horaz, Sohn eines Freigelassenen, sagt es so:
 
[Der … erzählt:] Volteius Mena sei sein Name; er sei Auktionator mit geringem Vermögen, aber unbescholten und dafür bekannt, daß er zur rechten Zeit rührig sei, dann auch wieder ausruhe, und zu erwerben aber auch zu genießen verstehe. Er finde sein Vergnügen im Verkehr mit seinen bescheidenen Vereinsbrüdern, an seinem eigenen Herd, an den Festspielen und nach seinen Geschäften am Sport auf dem Marsfeld. (Epistulae – Briefe 1,7,55 – 59)
 
Der normale Römer führte ein Leben, das sich von dem der Elite mehr oder weniger stark unterschied. Kontakte zwischen beiden Schichten ergaben sich zwangsläufig – im Geschäftsleben, in rechtlichen Fragen und in der Verfolgung ihrer Interessen, wenn nötig mit Gewalt. Aber in seiner Welt und in seinen Anschauungen spiegelte sich die Realität der eigenen Existenz in ihrem engen Bezug zu Freigelassenen, Sklaven und gewöhnlichen Frauen. Er suchte seinen Weg getreu dem eigenen moralischen Kompass, lebte in Furcht und in Hoffnung und setzte auf Aberglauben, Magie und Religion, um sich die Nöte seiner Welt zu erklären und ihrer Herr zu werden.




EIN EIGENES LEBEN:


 GEWÖHNLICHE FRAUENRömische Frauen lebten in einer Welt, die von einer eindeutig männlichen Auffassung ihres Geschlechts und ihrer Stellung geprägt war, einer Auffassung, die von der Elite für den eigenen Stand formuliert worden war, von den normalen Männern jedoch weithin geteilt wurde. Wie immer es sich im wirklichen Leben bewährte, das Ideal ist bei Johannes Chrysostomos zutreffend beschrieben. In seiner Darstellung einer zweifachen Ordnung der Gemeinschaft um einen männlichen und einen weiblichen Mittelpunkt spiegelt sich ein Denken, das für die klassische Antike insgesamt kennzeichnend war:
 
Die Aufgabe der Frau ist es, für Kinder, für ihren Ehemann und für ihr Heim zu sorgen … Denn das menschliche Tun ist in zwei Bereiche geteilt, einen, der das Leben außer Haus, und einen, der das Leben im Hause betrifft; »öffentlich« und »privat«, wie wir sagen könnten. Gott hat jedem Geschlecht eine Rolle zugeteilt; die Frauen haben für das Haus zu sorgen, die Männer für die öffentlichen Angelegenheiten, für das Geschäftliche, für rechtliche und militärische Aufgaben – für das gesamte Leben außerhalb des Hauses. Denn eine Frau kann keinen Speer werfen oder einen Pfeil abschießen; vielmehr kann sie spinnen, Tücher weben und alle anderen häuslichen Geschäfte übernehmen – und sie hervorragend ausführen. Sie ist nicht befähigt, im Stadtrat zu sprechen, kann aber ihre Meinung sagen, was den Haushalt betrifft. Ja, oft hat sie sogar ein besseres Verständnis für die häuslichen Bedürfnisse als der Ehemann. Zwar kann sie keine öffentlichen Pflichten übernehmen, doch ist es sehr befriedigend, gut geratene Kinder aufzuziehen, die das Licht unseres Lebens sind. Sie ist befähigt, Sklavinnen, wo nötig, zu disziplinieren und den Überblick über den ganzen Haushalt zu behalten. Sie hält alle Unruhe fern und befreit ihren Ehemann von allen Sorgen, wenn sie die Verantwortung für die Speisekammer, das Spinnen der Wolle, das Kochen und die Bekleidung und alle anderen Aufgaben übernimmt, die für Ehemänner unpassend sind. Sie kann diese sogar besser ausüben, als ein Ehemann es könnte, selbst wenn er versuchen würde, diese Aufgaben zu übernehmen. (Quales ducendae sint uxores – Welche Frauen zu heiraten sind 4)
 
In dieser Vorstellung befangen, setzte die römisch-griechische Welt die Behauptung der körperlichen und geistigen Minderwertigkeit der Frauen in jede mögliche Fuge des Lebens ein. Kaum ein Mann hätte Plautus widersprochen, der in seiner Komödie Die Bacchen (41) schrieb: Miserius nihil est quam mulier (»Nichts ist elender als eine Frau«). So tief saß die Überzeugung vom Wert allein des Mannes, dass zum Beispiel im apokryphen Thomasevangelium Maria, die Mutter Jesu, zum Mann werden muss, um des Himmelreichs teilhaftig zu werden:
 
1. Simon Petrus sprach zu ihnen: Maria soll von uns weggehen; denn die Frauen sind des Lebens nicht würdig. 2. Jesus sprach: Siehe, ich werde sie führen, auf dass ich sie männlich mache, damit auch sie ein lebendiger Geist werde, der euch Männern vergleichbar ist. 3. Denn jede Frau, die sich männlich machte, wird eingehen in das Königreich der Himmel. (Das Thomas-Evangelium, Logion 114)
 
Auch Artemidors Traumdeutungen liegt häufig Misogynie zugrunde, so wenn der Mann mit rechts, die Frau mit links assoziiert wird (Traumbuch 1,21) oder wenn Träume über einen Wandel vom Mann zur Frau Unglück verheißen (Traumbuch 1,50). Seine Traumdeutungen und Horoskope sind im Allgemeinen strikt auf Männer ausgerichtet und bezogen. Männer waren durchweg der Ansicht, Frauen seien schwach und benötigten Schutz vor finanziellem oder körperlichem Missbrauch. Sie galten als kraftlos, behindert durch Mutterschaft, unerfahren (was sie in »Männerangelegenheiten« zweifellos waren), als angewiesen auf männliche Verwandte oder Vormünder, wenn es um Eigentum, Recht oder Ähnliches ging, als geschwätzig, emotional labil, launenhaft, verletzlich und triebhaft.
Dieser männlichen Analyse zum Trotz werden Handlungen und Ansichten der Frauen aber auch gewürdigt. Die Zwiesprache zwischen Aurelia und ihrem Ehemann Aurelius ist eines der berührendsten Zeugnisse der lateinischen Epigraphik (Abb. 3). Der Ehemann Lucius Aurelius Hermia, ein Metzger auf dem Viminalis, spricht:
 
Die mir vorangegangen im Tod, meine einzige Gattin, keusch von Natur, deren Herz völlig dem meinen vereint, treu dem treuen Gemahl, mit ihm von gleicher Gesinnung, ohne die Neigung zum Geiz ließ von der Pflicht sie nicht ab. (ILS 7472/Geist, Grabinschriften, Nr. 30)
 
Auf dem Grabrelief ist Aurelia ihrem Mann durch den Handschlag – die sogenannte dextrarum iunctio – liebevoll verbunden (Abb. 3). Sie antwortet:
 
Dies ist Aurelia Philematio, Freigelassene des Lucius. In meinem Leben wurde ich Aurelia Philematio genannt, keusch, bescheiden, unwissend im üblen Gebaren der Menge, treu meinem Gatten. Er wurde freigelassen wie ich, er, der mir jetzt entrissen wurde – ach! Er war in Wahrheit und in der Tat wie ein Vater für mich und mehr. Er nahm mich, die erst Siebenjährige,  auf den Schoß – jetzt nach mehr als 40 Jahren bin ich tot. Er blühte in all seinem Tun unter den Männern meiner treuen und festen Ergebenheit wegen. (CIL I 1221 = VI 9499 = ILS 7472, Rom)
[image: ]
Abb. 3. Eheliche Zuneigung: Aurelius Hermia und seine Frau Aurelia Philematio erinnern auf ihrem Grabstein an die glückliche Ehe. Das Relief wurde 1593 in einem Grab in der Nähe der Via Nomentana in Rom entdeckt.



Aurelia Philematio ist als Muster der idealen Gattin dargestellt, wenn ihre Bescheidenheit, Vortrefflichkeit, moralische Rechtschaffenheit und Treue gelobt werden. Sie gibt diesen Idealen selbst Ausdruck, aber da ihr Mann sie überlebte und den Grabstein aufstellte, ist anzunehmen, dass es seine eigenen Empfindungen sind, denen die ihren vielleicht durchaus entsprachen. In Richmond Lattimores Sammlung griechischer und römischer Grabinschriften werden als typische weibliche Eigenschaften am häufigsten genannt: schön, liebenswert (lieb, süß, nicht streitsüchtig), fruchtbar, keusch und gute hausfrauliche Fähigkeiten. Die essenziellen Werte der Frau in den Grabinschriften sind somit Treue, Keuschheit und Fleiß. Sie müsse ihren Platz kennen; in der Gegenwart von Männern dürfe sie nicht anmaßend auftreten, sondern sie »lerne in der Stille mit aller Untertänigkeit. Einem Weibe aber gestatte ich nicht, daß sie lehre, auch nicht, daß sie des Mannes Herr sei, sondern stille sei« (1. Timotheus 2,11 f.).
Die Frau war ein Mittel zum Zweck und dachte vermutlich auch von sich selbst nicht anders. Der Zweck war eine Familieneinheit, die Erben hervorbringen würde und damit ein Weg, Eigentum weiterzugeben. Es gab zwar sekundäre Möglichkeiten, aktiv zu werden, im Handel zum Beispiel, doch jede Frau, die eine davon zum vorrangigen Lebensziel gewählt hätte, hätte wählen können, wäre fürwahr rara avis gewesen. Begibt man sich in die Welt der römischen Frauen, sollte man sich in Erinnerung rufen, dass ihre Sicht, in eigenen Worten ausgedrückt, in fast allen literarischen und archäologischen Quellen fehlt. Ausnahmen sind in erster Linie Grabinschriften (sofern wir uns die Annahme gestatten, dass einige tatsächlich von den betreffenden Frauen selbst verfasst wurden) und Papyri. Doch sogar in diesen Texten finden sich keine Einwände gegen das männliche Denken oder Alternativen zu der vom Mann bestimmten Position der Frau in Kultur und Gesellschaft, was auf unser modernes Empfinden leicht verstörend wirkt. Das sollte uns jedoch nicht dazu verleiten, Spekulationen über geheime Wünsche und Erwartungen einer Befreiung anzustellen, die uns für immer verborgen sind; vielmehr ist zu vermuten, dass es solche geheimen Wünsche oder Erwartungen gar nicht gab. Soweit wir wissen, wurden alternative Lebensformen und Ziele weder angeboten noch in Betracht gezogen – nichts deutet darauf hin, dass die Frauen der griechisch-römischen Welt jemals Vorstellungen von einer Gesellschaft hegten, die sich von der unterschied, in die sie hineingeboren waren, oder dass sie jemals über die gedanklichen Grundlagen verfügten, alternative Lebensgestaltungen zu erwägen. Man sollte davon ausgehen, dass die Frauen ihren – in unseren Augen unterdrückten – Zustand akzeptierten und versuchten, sich darin so befriedigend wie möglich einzurichten, dass sie manchmal an Grenzen stießen, sich meist jedoch innerhalb dieser Grenzen hielten, manchmal dagegen aufbegehrten, sie aber nie überschritten. Innerhalb dieses Vorstellungsrahmens lässt sich ein nützliches und realistisches Bild der normalen Frauen und ihrer geistigen Welt entwerfen.
Es trifft zu, dass Frauen an wesentlichen Prozessen des öffentlichen Lebens nicht teilhatten. Sie waren nicht rechtsfähig, konnten nicht wählen und blieben von der höheren Bildung faktisch ausgeschlossen. Andererseits werden wir sehen, dass Frauen, die dem elitären männlichen Modell im Rahmen ihrer eigenen Realität nachlebten, in einem sehr viel weiteren Umfeld zu agieren wussten, als das elitäre Bild zu erkennen gibt. Briefe aus Ägypten zeigen willensstarke Frauen, die Verantwortung trugen. Sie zeigen die Frau nicht als schüchternes Pflänzchen oder im Bann ihrer Haushaltspflichten, eingeschlossen in einem Frauenquartier. Es ist sicher bedauerlich, dass in diesen Briefen »geheime« Gedanken selten offenbart werden. Ihr oft undurchsichtiger Charakter erweckt den Eindruck, die Verfasserinnen wollten vermeiden, dass mögliche fremde Leser erführen, worüber genau gesprochen wird. Von dem »Mit-teilen«, das sich zum Beispiel in den Briefen Ciceros findet, ist wenig zu spüren. Dennoch gewinnt man den Eindruck, dass diese Frauen positiv und aktiv über ihr Leben bestimmten.
Außer Haus erscheinen die Frauen zu Routineanlässen. Sie erledigen Einkäufe oder machen Besorgungen. Sie nehmen an öffentlichen religiösen Zeremonien teil. Sie treten auch bei den nicht seltenen öffentlichen Unruhen in Erscheinung. In seinen Tiraden gegen ein solches Verhalten bezeugt Philo von Alexandria, dass Frauen sich an Straßenaufständen beteiligten:
 
Wenn aber Frauen sich erdreisten, zu Männnern, die in einem Wortwechsel oder in einer Schlägerei begriffen sind, hinauszueilen, um mitzukämpfen oder zu helfen, so ist das tadelnswert und in hohem Grade schamlos: hat doch das Gesetz sie nicht einmal zur Beteiligung an Kriegen, Feldzügen und Gefahren für das gesamte Vaterland zugelassen, mit Rücksicht auf die Schicklichkeit, die es jederzeit und allerorten unverrückt gewahrt wissen wollte, da es gerade sie an und für sich für ein höheres Gut hielt als Sieg, Freiheit und jegliches Wohlergehen. Wenn indessen eine Frau selbst erfährt, daß man ihrem Manne Gewalt antut, und wenn sie dann ihrer zärtlichen Empfindung für ihn erliegt und von dem in ihr aufsteigenden Gefühl der Gattenliebe getrieben wird, zu seiner Hilfe hinauszueilen, so überschreite sie doch nicht in ihrer mannhaften Keckheit die natürlichen Grenzen, sondern bleibe Frau, auch wenn sie beisteht; denn es wäre sehr schlimm, wenn eine Frau, die ihren Mann vor Verunglimpfung schützen will, sich selbst verunglimpfte, dadurch daß sie ihr eigenes Leben mit Schmach erfüllt und mit der großen Schande, (die sie) durch unsühnbare Dreistigkeit (auf sich lädt). Wird denn etwa eine Frau auf (offenem) Markte Schimpfworte gebrauchen oder sonst einen ungehörigen Ausdruck in den Mund nehmen …? Tatsächlich gehen jedoch manche so weit, daß sie nicht nur mitten unter Männern – als Frauen! – mit ihrer frechen Zunge Schmähungen und Schimpfworte ausstoßen, sondern selbst ihre Hände erheben, die im Weben und Spinnen, nicht im Schlagen und Mißhandeln geübt sind. Und wenn man auch anderes noch ertragen könnte, so ist es doch unerträglich, wenn eine Frau sich so weit erdreistet, daß sie den Gegner (ihres Mannes) an seinen Geschlechtsteilen packt; denn sie soll, weil sie anscheinend zur Unterstützung ihres Mannes solches getan, darum keineswegs straflos ausgehen, sie soll vielmehr in ihrer das Maß überschreitenden Dreistigkeit dadurch gehemmt werden, dass sie eine Strafe zu erleiden hat, die sie an der nochmaligen Ausübung der gleichen Missetat, falls sie danach Lust trägt, hindern und zugleich die anderen, die frecheren Sinnes sind, abschrecken und in ihre Schranken weisen wird. (Philo von Alexandria, De specialibus legibus – Über die Einzelgesetze 3,172 – 175)
 
Natürlich war das Erlebnis der Öffentlichkeit den jeweiligen Gewohnheiten entsprechend sehr unterschiedlich. Einige Frauen waren häuslicher als andere, auch die Kleidersitten variierten: Wir wissen, dass die Frauen an einigen Orten verschleiert aus dem Haus gingen (Petron, Satyrica 14,16) und dass an anderen sogar die vollständige Verhüllung des Körpers üblich war. In jedem Fall aber mussten Frauen besorgt sein, die Grenzen des »Anstands« einzuhalten. So konnten Frauen zwar zusammen mit ihren Männern an religiösen Versammlungen teilnehmen, doch weist Paulus sie an, in der Gemeinde zu schweigen und ihre Fragen erst daheim zu stellen (1. Korinther 14,34 f.). Letzten Endes aber war es in den zahlreichen Haushalten, die ohne oder mit nur wenigen Sklaven auskommen mussten, ganz einfach unpraktisch, die Frauen von der Welt abzukapseln. Sie mussten ja auf dem Markt einkaufen und vielleicht sogar Verkäufe tätigen und sich um die Hauswirtschaft kümmern. Sogar im eigenen Haus waren sie nicht abgesondert. Der Verfasser des Timotheusbriefs spricht von falschen Priestern der letzten Tage, »die hin und her in die Häuser schleichen und führen die Weiblein gefangen, die mit Sünden beladen sind und von mancherlei Lüsten umgetrieben, und lernen immerdar und können nimmer zur Erkenntnis der Wahrheit kommen« (2. Timotheus 3,2 – 7). Offenbar bot das Leben den Frauen ein recht breites Spektrum an Erfahrungen.
Grundsätzlich lebte die große Mehrheit der Frauen für das Gedeihen von Familie und Hauswesen. Das oft erwähnte Ideal der Frau an Herd und Spinnrad entspricht der Norm vorindustrieller Gesellschaften. Zwar boten sich einige wenige Optionen darüber hinaus, doch jedes Mädchen lernte schon von frühester Kindheit an, dass Erwartung und Wunsch für die Zukunft Ehe und Kinder waren. Hatte eine Frau diese Belehrungen verinnerlicht, bekam ihr Leben gewissermaßen eine feste Grundlage, und wenn sie ihnen folgte, fand sie darin Halt sowie Beispiele und Präzedenzfälle zur Bewältigung etwaiger Probleme. Im Verlauf ihrer Entwicklung von der jungen Braut zur Mutter und zur älteren »Matrone« gewann sie an Alter und Erfahrung, Eigenschaften, die in der römischen Kultur hochgeachtet waren, und ihr Einfluss innerhalb des Hauses nahm allmählich zu. Von der Welt, die den Männern offenstand, blieb sie nach Recht und Sitte lebenslang ausgeschlossen. Sie war nicht rechtsfähig und brauchte, besondere Umstände ausgenommen, zum Abschluss öffentlicher Geschäfte einen Vormund, so wenn sie ein Testament aufsetzen oder einen Verkaufsvertrag unterschreiben oder andere rechtliche Verpflichtungen eingehen wollte wie im Fall von Aurelia Ammonaion aus Oxyrhynchos:
 

[Ersuchen] An Gaius Valerius Firmus, Präfekt von Ägypten, von Aurelia Ammonaion. Ich bitte dich, mein Herr, mir gemäß der lex Iulia et Titia und dem Erlass des Senats Aurelius Ploutammon zum Vormund zu geben. Datiert im Konsulat unserer Herren Philippus Augustus, zum zweiten Mal, und Philippus Caesar. (AD 247)

[Antwort] Damit … nicht abwesend sei, ernenne ich Ploutammon zum Vormund gemäß der lex Iulia et Titia. Ich habe dies gelesen. (Rowlandson, Nr. 140)


 
Von dieser Einschränkung waren die Frauen mit dem dritten Kind befreit (Freigelassene mit dem vierten). Eine gebildete Frau, Aurelia Thaisous, ersucht um dieses Recht:
 

… [Seit langem bestehen Gesetze], höchst würdiger Präfekt, die Frauen, die das Recht von drei Kindern haben, dazu ermächtigen, Herrinnen ihrer selbst zu sein und ohne einen Vormund alle ihre Geschäfte zu führen, vor allem die, welche schreiben können [in Wirklichkeit rechtlich irrelevant]. Da auch ich die glückliche Ehre habe, mit Kindern gesegnet zu sein, und da ich fähig bin, mit großer Leichtigkeit zu schreiben, wende ich mich mit diesem Ersuchen also in größter Gewissheit an Eure Hoheit in der Absicht, dazu befähigt zu werden, jedes Geschäft, das ich von jetzt an durchführe, ohne Hindernis zu vollbringen, und ich bitte Euch, es unbeschadet meiner Rechte im Büro Eurer Hoheit aufzubewahren, damit ich Eure Unterstützung erhalte und meine unversiegbare Dankbarkeit bekenne. Lebt wohl. Ich, Aurelia Thaisous, auch Lolliane genannt, habe diese Darstellung geschickt. Jahr 10, Epheiph 21.

[Antwort] Dein Antrag wird im Büro [d. h. ›in den Akten‹] aufbewahrt. (Rowlandson, Nr. 142)


 
Allerdings taten Kindersterblichkeit, Unkenntnis gesetzlicher Rechte und die schwere Hand eines Gatten zweifellos das Ihre und ließen solche Ambitionen kaum aufkommen.
Ehe und Sexualität 
Durch den Wunsch nach Kindern zur Erhaltung der Familie und die Notwendigkeit einer helfenden Hand zur Verbesserung der Überlebenschancen sahen sich sogar Männer und Frauen am unteren Rand der sozialen Schicht, die ich die normale nenne, zur Heirat gedrängt. Diesen ursächlichen Zusammenhang illustriert einer der von Artemidor gedeuteten Träume: »Verwandelt sich ein Mann in eine Frau, so ist das für einen Armen und einen Sklaven ein gutes Vorzeichen. Der eine wird wie eine Frau einen Ernährer finden …« (Traumbuch 1,50). Dass die Frauen den Wunsch des Manner nach einer Ehe teilten, wird aus einer der Fragen ersichtlich, die im Orakelbuch Sortes Astrampsychi gestellt werden: »Werde ich heiraten und wird dies für mich von Vorteil sein?« (Rowlandson, Nr. 247 = Frage 21). Frauen versuchten zu erfahren, mit welcher Art Ehemann sie rechnen mussten. Im Carmen (2,3 f.) werden mithilfe der Gestirnkonstellation bei der Geburt die Typen von Ehemännern aufgezählt, die eine Frau zu erwarten hatte: kein Ehemann, mehrere Ehemänner, ein alter Mann, »ihr Großvater oder Onkel väterlicherseits oder Onkel mütterlicherseits oder ein anderer ihrer Verwandten«, ein herrischer Mann, ein Soldat aus der Fremde, ein in seiner Stadt bekannter Mann, ein Schürzenjäger. Obwohl die Ehe das erwünschte Ziel war, konnte das Eheleben selbst »Schande, Ausschweifung und Zerstörung« mit sich bringen, und Alkoholismus oder Betrug und Streit konnten zum Scheidungswunsch führen. Das tat dem Heiratswunsch an sich allerdings keinen Abbruch.
Es gab Frauen, die einem Mann, dem die Ehe widerstrebte, sogar mit Erfolg nachstellten:
 
Es träumte jemand, eine Frau, die er seit längerer Zeit kannte, verfolge ihn in der Absicht, ihm Pänulen [ein Obergewand] …, deren Naht in der Mitte aufgetrennt war, umzuwerfen, und schließlich lasse er es widerwillig mit sich geschehen. Die Frau verliebte sich in den Mann und heiratete ihn gegen seinen Willen, aber schon nach einigen Jahren ließ sie sich von ihm scheiden, weil die Pänulen aufgetrennt waren. (Traumbuch 5,29)
 
Sie konnten auch Zauberkraft benutzen, um ihr Ziel zu erreichen:
 
(Ich binde) Aristokudes und die Frauen, die mit ihm gesehen werden. Er soll keine andere Frau oder Jungfrau heiraten [als mich]. (Gager, Nr. 23) Ich rufe dich an, der die ganze Welt erschütterte, der den Rücken der Berge bricht und sie aus dem Wasser heraus erhebt, der die ganze Erde erzittern lässt und dann alle ihre Bewohner erneuert. Ich rufe dich an, der Zeichen macht am Himmel, auf der Erde und auf dem Meer – bringe Urbanus, der von Urbana geboren wurde, und vereinige ihn als Gatten mit Domitiana, die von Candida geboren wurde, der sie liebt, schlaflos vor Sehnsucht nach ihr, und nach ihr verlangt und sie bittet, in sein Haus zurückzukehren und seine Frau zu werden … (Gager, Nr. 36)
 
Für die legale Eheschließung eines römischen Bürgers mussten vier Voraussetzungen erfüllt sein: Beide Partner mussten frei sein und nicht von gesetzlichen Einschränkungen betroffen, die eine Ehe ausschlossen; sie mussten mindestens im Pubertätsalter stehen, und alle relevanten Parteien musste ihre Zustimmung geben (d. h. der Mann, die Frau und beider Eltern). Eine amtliche Bewilligung oder Registrierung der Ehe war nicht erforderlich und nicht einmal eine religiöse Zeremonie oder eine öffentliche Feier (obwohl beides in der Regel stattfand).
Ein wesentlicher Bestandteil jeder Heirat war die Mitgift. Bei einfachen Leuten war ihre Höhe oft sehr gering, fiel innerhalb ihrer ökonomischen Situation aber vermutlich ins Gewicht. Jane Rowlandson legt eine Reihe von entsprechenden ägyptischen Dokumenten vor: Nr. 252 nennt eine Aussteuer für die Heirat »einer dem Anschein nach bescheidenen Dorffamilie«, deren Wert (in Kleidung und Schmuck) mit 200 Drachmen angegeben ist; Nr. 127 enthält einen Vertrag mit einer Mitgift in etwa derselben Höhe in Schmuck und Kleidern; Nr. 128 beläuft sich auf 200 Drachmen, und ein »Haus und Grundstück« sind zu verkaufen, um diese Summe aufzubringen, wenn die Ehefrau sie zurückfordert; Nr. 129 gibt etwas über 240 Drachmen in Form von Schmuck und Kleidung an sowie 120 Drachmen in bar; in Nr. 132 scheinen nur 72 Drachmen (informelle) Mitgift enthalten. Man vergleiche eine Aussteuer in Kreisen der Elite (Nr. 141): ein halbes Goldtalent in Gütern, Schmuck im Wert von 1500 Drachmen, Kleidungsstücke im Wert von 5000 Drachmen sowie vier Talente und 2000 Drachmen in Münzen.
Da eine Mitgift im Scheidungsfall zurückgegeben werden musste, besaß die Frau damit ein gewisses Druckmittel, denn der Ehemann war häufig auf diese Ressourcen angewiesen und/oder hoffte sie zu erben. Die Ehefrau hatte also verständlicherweise ein waches Auge auf ihren Besitz. Sie konnte über einen Missbrauch des Geldes durch den Gatten in Wut geraten: »die Mitgift der Braut erleidet Schaden, und sie wird wüten wie ein brennendes Feuer wegen Frauen, und die Ehe wird damit [trotzdem] stattfinden« (Carmen 2,1). Und sie war schnell damit bei der Hand, die Mitgift zurückzufordern (oder auch einfach an sich zu nehmen), wenn über eine Scheidung gestritten wurde. In Plautus’ Komödie Aulularia lässt sich Megadorus endlos darüber aus, wie die Frauen ihre Mitgift nutzen, um die Männer zu beherrschen und herumzukommandieren, und er preist die Idee einer Heirat ohne Mitgift, um so die Frauen in ihre Schranken zu weisen (Aulularia 475 ff.).
Wenn die Aussteuer der Frau in der Ehe auch einen gewissen Einfluss sicherte, so war sie doch fast immer der Autorität eines Mannes unterworfen. Vor der Heirat war es ihr Vater. Wer nach der Heirat im Normalfall diese Rolle innehatte, Vater oder Gatte, ist nicht ganz klar, üblicherweise aber nahm die Frau Wohnung bei ihrem Ehemann. Hätten konkurrierende Autoritäten ihr Kopfschmerzen bereitet? Bei Artemidor findet sich folgendes Beispiel: »Es träumte einer, seine Schwester werde vom Vater ihrem Mann entrissen und einem anderen zur Frau gegeben« (Traumbuch 5,43). Wäre das nicht auch im täglichen Leben möglich gewesen, wäre der Traum belanglos. Wie üblich war es aber? Rowlandson führt den Fall eines Vaters an, der unter ägyptischem Recht die Erlaubnis verlangt, seine verheiratete Tochter gegen ihren Willen zurückzuholen (Nr. 138). Die römischen Instanzen weisen die Forderung jedoch als zu hart ab – und merken an, sie unterständen ägyptischem (d. h. griechischem) Recht, nicht römischem, deshalb habe die patria potestas (die absolute Macht des Vaters) keine Gültigkeit. In der Bittschrift gibt die Ehefrau an, sie habe Dokumente vorgelegt, »die alle beweisen, dass erwachsene Frauen die Herrinnen über die eigene Person sind und nach ihrem eigenen Wunsch bei ihren Ehemännern bleiben können oder nicht; und sie … sind nicht ihren Vätern unterworfen …«. Einer der angerufenen Präfekten urteilt: »Die entscheidende Frage ist, bei wem die verheiratete Frau zu leben wünscht.« Offenbar war es Brauch, dass die Frauen unter der Kontrolle ihrer Ehemänner lebten, nicht unter der ihrer Väter, und dass das Haus des Ehemanns nach ihrer Heirat praktisch unwiderruflich zu ihrem eigenen wurde.
Liebe konnte zwar ein Teil der Ehe sein, doch spielte romantische Liebe in dieser Beziehung keine wesentliche Rolle, war vielleicht völlig bedeutungslos. Romantische Liebe erschien als verdächtig, als Maske, hinter der sich die wahre Natur verbarg, wie in der Fabel »Die Katze als junge Braut«:
 
Die Katze hatt sich einst verliebt in einen wunderschönen Mann, / und Kypris [Venus], aller Liebesfreuden Mutter, gab ihr die Erlaubnis, / zu wechseln die Gestalt und eine Frau zu werden, / und zwar solch feine Frau, daß jeder gern sie haben mußte. / Wie jener sie erblickte, war er gleich gefangen / und wollte Hochzeit halten. Als die Tafel war gedeckt, / lief eine Maus vorbei; flugs sprang die junge Braut / vom Speisesofa und ihr hinterher. / Das Hochzeitsmahl ging so zu Ende; Eros, der so hübsch / gescherzt, macht sich davon, und die Natur blieb Sieger. (Babrios, Äsopische Fabeln 32)
 
Auch in aphoristischen Äußerungen wird romantische Liebe als trügerisch verunglimpft. Es ist schwierig zu entscheiden, ob die leidenschaftlichen Graffiti in Pompeji für romantische Liebe oder für männliche Eroberungslust stehen. Ein Beispiel: »Vibius Restitutus hat hier allein geschlafen, und seine Urbana hat er vermisst« (CIL IV 2146/Hunink, Nr. 672) – aber wenn im Folgenden derselbe Restitutus spricht, sehnte er sich nicht nur nach Urbana: »Restitutus hat viele Mädchen oft getäuscht« (CIL IV 5251/Hunink, Nr. 932). Was immer junge Burschen an die Wände schrieben, die Ehe war zu wichtig, um sie romantischen Launen auszuliefern; der Weiterbestand der Familie und das Eigentum standen auf dem Spiel, sogar in armen Familien und beim einfachen Volk gewiss.
In Sprichwörtern und anderen Beispielen aus der volkstümlichen Literatur wird an Frauen prinzipiell die Erwartung gerichtet, der Mittelpunkt der Familie zu sein, und ihnen wird jede Rolle außerhalb des Hauses verwehrt (sie werden zum Beispiel als unsoldatisch verlacht). Tatsächlich aber konnte die Ehe für beide Gatten ein breites Spektrum an Erfahrungen umfassen. Das Ideal war ein Leben ohne Konflikte, ohne jeden Streit, wie es auf Grabsteinen wieder und wieder bezeugt ist. So auch in dieser Inschrift:
 
Diesen Grabstein errichtete Gaius Aonius Vitalis für Atilia Maximina, sie, des reinsten Geistes, eine unvergleichliche Ehefrau, die 18 Jahre, 2 Monate und 9 Tage ohne jeden Streit mit mir lebte; sie lebte 46 Jahre und führte ein Leben der Ehre und des guten Namens, mein immerwährender Trost. Leb wohl. (CIL V 3496 = ILS 8457, Verona)
 
Oder in der folgenden:
 
Pompullius Antiochus, ihr Ehemann, errichtete diesen Grabstein für Caecilia Festiva, seine geliebte, süße Gattin, hart arbeitend und verdienstvoll, die 21 Jahre ohne ein Wort des Widerspruchs mit mir lebte. (CIL IX 3215 = ILS 8433, Corfinio, Italien)
 
Ein Heiratsvertrag aus Ägypten bezeugt Monogamie beider Partner, Respekt und geteilte Verantwortung. Im Idealfall also war die Grundlage der Ehe wenn nicht Liebe, so doch Respekt, Partnerschaftlichkeit und Treue. Faktisch aber stand das Eheleben häufig unter einem schlechten Stern: Nach Artemidor kündigen sich »Aufregungen und üble Nachrede« an, wenn ein Mann von der Ehe träumt, »denn ohne Wirrwarr geht es bei keiner Hochzeit aus« (Traumbuch 2,65). Dieselbe Einschätzung geht aus dem Carmen hervor; in Horoskopen des Dorotheos von Sidon werden Dinge vorausgesagt wie die Heirat eines Mannes mit einer angenehmen Frau, Freude für den Vater eines Kindes oder umgekehrt »Unheil und Schande durch Frauen und kummervolle Ängste ihretwegen«. Oder die Ehefrau wird sich als Hure erweisen, oder ein Zeichen »deutet auf Böses in der Ehe von Männern und Frauen, so dass sich sein Leben wegen der Frauen in einem Kreis von Kummer und Elend bewegt …« (Carmen 2,1).
Trotz offenkundiger Dominanz des Mannes in der Ehe war die Frau aktive Partnerin und ließ sich nicht in den Hintergrund drängen. Vorrangig hatte sie für den Haushalt zu sorgen, Nahrung und Kleider eingeschlossen, und die Kinder aufzuziehen. Diese Erwartung wird von den ersten Christen übernommen. Wie um 200 n. Chr. der heilige Clemens festhält, ist eine Frau »bestimmt für die Schwangerschaft und die Haushaltung« (Stromateis 4,8,58,2 – 60,1 [Rowlandson, Nr. 51]). Doch wurden an eine Ehefrau noch zahlreiche weitere Erwartungen gestellt. Vor allem hatte sie gewisse Grundsätze hochzuhalten. Im Amphitryon lässt Plautus Alkmene sagen:
 

Nicht eracht ich das für meine Mitgift, was sonst Mitgift heißt, / Sondern Sittsamkeit und Scham und eine mäßige Begier, / Götterfurcht und Elternliebe und Familien einig, / Um gefällig dir, den Guten mild, den Braven zu Nutz zu sein.

Sosia: Meiner Treu, sagt sie die Wahrheit, ist sie die Vorzüglichste! (Amphitryon 839 – 843)


 
Sieht man von Übertreibungen im Dienst der komödiantischen Wirkung ab, entspricht dieses Porträt im Wesentlichen dem Bild der Frau, das die Grabinschriften vermitteln. Allem voran wird die Keuschheit gepriesen. Die folgende römische Inschrift steht für zahlreiche weitere Zeugnisse, in denen der hohe Wert der moralischen Rechtschaffenheit einer Ehefrau beschworen wird.
 
Titus Flavius Flavianus errichtete dieses Grabmal für Papinia Felicitas, die 25 Jahre, 5 Monate und 25 Tage lebte. Sie war eine höchst tugendhafte und keusche Gattin, unvergleichlich unter den Frauen. (CIL VI 23 773 = ILS 8441, Rom)
 
Oder die folgende aus Nordafrika:
 
(Sie [Postumia Matronilla] war) eine unvergleichliche Gattin, gute Mutter, überaus liebevolle Großmutter, züchtig, fromm, fleißig, brav, energisch, wachsam, besorgt; sie war nur einmal verheiratet, teilte nur mit einem das Lager; sie war eine Frau voller Tatkraft und Verlässlichkeit. (CIL VIII 11 294 = ILS 8444, Jabal az Zaatli bei Thelepte, Numidien/Blank-Sangmeister, Nr. 15)
 
In Postumias Inschrift wird auch die Haushaltsführung angesprochen und neben anderen Tugenden ihre Tüchtigkeit und Sparsamkeit gelobt. Liebevolle Fürsorge in der Familie war stets die vornehmste Pflicht der guten Ehefrau. Es mochte normale Männer geben, die ihre Frauen mit Preziosen schmückten, um nach dem Beispiel der Elite ihren Reichtum zur Schau zu stellen, doch üblicherweise gehörte zur Bescheidenheit auch die entsprechende Kleidung. Frauen wurden angehalten, sich »in zierlichem Kleide mit Scham und Zucht … [zu] schmücken, nicht mit Zöpfen oder Gold oder Perlen oder köstlichem Gewand …« (1. Timotheus 2,9; vgl. auch 1. Petrus 3,3 f.). Nicht zuletzt hatte die Ehefrau mit ihrem Mann auf gutem Fuß zu stehen. Jenseits des banalen »wir hatten niemals Streit« des idealen Paares zeigt sich hier das Bild einer Frau, die dem Mann Gehorsam schuldet. Artemidor nennt Ehefrauen böse, wenn sie »bellen oder beißen« (Traumbuch 2,11), d. h. ihrem Gatten bzw. Herrn widersprechen. »Desgleichen [d.h. wie Sklaven ihren Herren] sollen die Weiber ihren Männern untertan sein …« heißt es im ersten Petrusbrief (3,1). Allerdings soll der Ehemann diese Unterwerfung nicht zu seinem Vorteil ausnutzen, vielmehr der Frau Rücksicht erweisen. So rät der Apostel: »wohnet bei ihnen mit Vernunft und gebet dem weiblichen als dem schwächeren Werkzeuge seine Ehre« (1. Petrus 3,7).
Eine Frau hat aber nicht nur selbst Prinzipien zu wahren, sondern sie auch jüngeren Frauen und Kindern einzuprägen. Die älteren Frauen haben die Aufgabe, den jüngeren das richtige Verhalten beizubringen, nämlich Ehemann und Kinder zu lieben, vernünftig, keusch, häuslich und freundlich zu sein und sich dem Ehemann zu unterwerfen (vgl. Titus 2,4).
In der traditionellen Sicht der römischen Elite war die Ehe eine kalte Beziehung, die von den Eltern für ihre Kinder arrangiert wurde. Zweck und Kern dieser Institution waren die Fortpflanzung und der Erhalt des Wohlstands und Einflusses der Familie. Die Frau aber »legte sich zurück und dachte an Rom«1, während der Mann seine sexuelle Potenz nicht nur an ihr, sondern auch an Konkubinen, Huren und Sklavinnen auslebte. Diese Sicht stand nie ganz in Einklang mit den Äußerungen über ein behagliches Familienleben voller Fürsorge, wie sie in Grabinschriften und anderen Zeugnissen jenseits der literarischen Gedankenspiele der Elite – und verschiedentlich sogar in diesen Schöpfungen selbst – zu finden ist. Ein direkter Zugang zum römischen Ehebett ist uns zwar verwehrt, doch lässt sich mit einiger Sicherheit festhalten, dass nach sozialen ebenso wie nach religiösen Konventionen Sexualität in der Ehe weniger dem Vergnügen als der Fortpflanzung diente.
Dennoch war Sexualität für die Frau zweifellos ein selbstverständlicher Teil des Ehelebens. In ihr spiegelte sich das kulturelle Schema dominant/unterwürfig, das die Institution Ehe prägte, doch im Rahmen dieser Praxis bestand die Möglichkeit, ja die Notwendigkeit, dass die Frau ein guter Sexualpartner war. Wenn die literarische Version eines Hochzeitsliedes aus der Hand des Elite-Lyrikers Catull die authentische, normale Empfehlung an die Braut resümiert, dann ist ihre Rolle im Sexualverkehr unleugbar die der Unterwürfigen: »Du Braut, hüte dich, daß du nie / weigerst, was der Gemahl begehrt; / denn er sucht es sonst anderswo« (Carmina – Gedichte 61,151 – 153). Artemidor bekräftigt diesen Rat für gewöhnliche Menschen:
 
Seiner eigenen Frau beizuwohnen, wenn sie einwilligt, dazu Lust hat und sich gegen den Verkehr nicht sträubt, ist für alle ohne Ausnahme gut; denn die Gattin bedeutet das Handwerk des Träumenden oder sein Geschäft, aus dem er Lust und Freude schöpft, dem er wie seiner Frau vorsteht und das er leitet. Das Traumgesicht bezeichnet also den materiellen Nutzen, den man aus seinen Tätigkeiten zieht; denn ebenso wie der Liebesgenuß bereitet auch materieller Gewinn den Menschen Freude. Sträubt sich aber die Gattin oder ist sie nicht zu Willen, bedeutet es das Gegenteil. (Traumbuch 1,78)
 
Es ist nicht schwer, sich vorzustellen, wie »alte Frauen« jungen Bräuten raten, das zu tun, was die Männer wünschen – »Männer sind nun mal Männer« –, um neben dem Ziel der Fortpflanzung auch die psychologische Seite der ehelichen Sexualität gelten zu lassen. Dass die erklärtermaßen keuschen Frauen derb und drastisch männlicher Sexualität ausgesetzt waren, sei es in Riten wie den Lupercalia, sei es angesichts der Genitalien, die sich ihren Blicken darboten, wenn sie beim Kult der Fortuna virilis (Ovid, Fasti – Sagen des römischen Festkalenders 133 – 156) zusammen mit den Männern die Bäder aufsuchten, führte vor Augen, dass der Mann der Herr und Schöpfer war, die Frau aber das Gefäß.
Unverblümte sexuelle Anspielungen fanden sich allerorten. In Pompeji zum Beispiel steht die Zeile »Hier wohnt das Glück« (hic habitat felicitas) über und unter dem Symbol der männlichen sexuellen und beschützenden Macht, dem Phallus (CIL IV 1454/Hunink, Nr. 370). Den Männern stand es mehr oder weniger frei, ihr sexuelles Potenzial mit Sklaven und Prostituierten auszuleben, den Frauen nicht. So war das sexuelle Vergnügen »respektabler« Frauen auf die Ehe beschränkt. Und ihr Vergnügen hatten sie durchaus – und mussten es auch haben, wenn die Empfängnis möglich sein sollte. In den medizinischen Schriften von Hippokrates bis zu Galen und Soranus wird der weibliche Orgasmus, zumindest aber eine positive Einstellung zum Geschlechtsverkehr, mit der Empfängnis verknüpft. Folglich war im Rahmen der maßgeblichen Funktion der verheirateten Frau das Vergnügen an der Sexualität nicht nur erlaubt, sondern auch erhofft.
Das Spektrum dieses Vergnügens reichte von »heiterer Pflichterfüllung« bis zum Schwelgen in sexuellen Exzessen. Die von Paulus im ersten Korintherbrief (7,2 – 5) geäußerten Anschauungen sind beispielhaft für die Erfahrung der Frau: Sex ist »Pflicht«.
 
Aber um der Hurerei willen habe ein jeglicher sein eigen Weib, und eine jegliche habe ihren eignen Mann. Der Mann leiste dem Weib die schuldige Freundschaft, desgleichen das Weib dem Manne. Das Weib ist ihres Leibes nicht mächtig, sondern der Mann. Desgleichen der Mann ist seines Leibes nicht mächtig, sondern das Weib. Entziehe sich nicht eins dem anderen, es sei denn aus beider Bewilligung … (vgl. auch 1. Thessalonicher 4,3 – 6)
 
Bei Galen findet sich eine Zustimmung zu dieser verhaltenen, doch wenigstens potenziell vergnüglichen ehelichen Erotik, wenn er die Christen wegen ihrer »Zurückhaltung beim Beilager« lobt, und auch Seneca preist die unterkühlte Ehefrau. Glaubt man dem Dichter Lukrez, auch er der Elite zugehörig, war die weniger leidenschaftliche Position a tergo beim ehelichen Beischlaf die bevorzugte:
 
Eine sehr große Bedeutung gewinnt auch die Art des Vollzuges / lockenden Lebensgenusses. Nach weit verbreiteter Meinung / werden die Frauen leichter geschwängert, wenn sie den Samen / wie die vierfüßigen Tiere empfangen: Der Samen erreiche / eher sein Ziel bei tiefliegender Brust und erhobenen Schenkeln. (De rerum natura – Das Wesen des Weltalls 4,1263 – 1267)
 
Die »Missionarsstellung« führte allzu leicht zu unnötiger, exzessiver Leidenschaft und zum Coitus interruptus als Mittel zur Verhütung einer Schwangerschaft:
 
Geile Bewegungen nützen den Gattinnen nicht im geringsten. / Sie widersetzen sich nur der Empfängnis und können sie hemmen, / wenn sie wollüstig, mit schwingenden Hüften, den drängenden Gatten / auffangen, ihn zum Erguß noch reizen mit wogenden Brüsten, / lenken sie doch das Pflugschar lediglich in die verkehrte / Richtung und lassen den Ausstoß des Samens das Ziel nicht erreichen. (Das Wesen des Weltalls 4,1268 – 1273)
 
Am anderen Ende des Meinungsspektrums findet sich ein Diktum des Dichters Publilius Syrus: »Eine willfährige Ehefrau hält den Mann von Huren ab« (Sentenz 492). Angesichts der sexuellen Kompetenz zumindest einiger Prostituierter war damit die Messlatte für eine Reihe von Paaren wohl recht hoch gelegt.
»Natürliche« Erotik also konnten die Ehefrauen auskosten, verpönt war dagegen »abweichendes« Verhalten im Ehebett. In einer seiner Fabeln schreibt Phaedrus, Prometheus machte bei der Schöpfung des Menschen nach »der Bildung des Schamglieds die Zunge der Frau. / Von da kommt die Nachbarschaft des Obzönen« (Äsopische Fabeln 4,15). Für einige verheiratete Paare gehörte oraler Sex aber eindeutig dazu: Firmicius schreibt in einem seiner Horoskope, ein Zeichen zeige an, dass ein Ehemann und seine Frau »unreinen Geschlechtsverkehr vollziehen«, und bezieht sich damit vermutlich auf Oralsex (Mathesis 6,31,38 f.). Artemidor ist sich des vollen Spektrums sexueller Praktiken eindeutig bewusst, wenn er von Ehepaaren spricht, die im Traum die ganze Palette üblicher und abweichender Positionen und Akte nutzen, auch wenn seine Deutungen immer auf das Grundprinzip zurückgehen, dass Herrschaft gut, Unterwerfung schlecht sei.
In welchem Ausmaß lesbische Liebe Eingang ins Leben der gewöhnlichen Frauen fand, ist unmöglich abzuschätzen; dass sie vorkam, steht jedoch fest. So lesen wir bei Pseudo-Lukian:
 
Recht so, du neue Zeit, die du seltsame Lüste sanktionierst und neue Bahnen der Wollust den Männern eröffnest, gib denn dieselbe Vergünstigung auch den Weibern und laß sie wie Männer miteinander verkehren. Die Erfindung schamloser Instrumente verwertend, den monströsen Zauberstab unfruchtbarer Liebe, soll das Weib beim Weibe schlafen wie ein Mann; jenes Wort, das bisher nur selten an das Ohr drang – ich schäme mich es zu nennen – tribadische Unzucht mag zügellos ihre Trümpfe feiern. Alle unsere Frauengemächer sollen voll sein von den Schamlosigkeiten der androgynen Liebesszenen einer Philainis. (Erotes – Ein Gespräch über die Liebe 28)
 
Artemidor zufolge, der in seinem Werk die Möglichkeit sexueller Kontakte zwischen Frauen erwähnt, wurde lesbische Liebe in der breiten Bevölkerung praktiziert:
 
Wenn eine Frau eine andere gebraucht, wird sie ihre Geheimnisse der Beischläferin mitteilen. Kennt sie aber diese nicht, wird sie nutzlose Handlungen in Angriff nehmen. Wird eine Frau von einer anderen in Anspruch genommen, wird sie sich von ihrem Ehemann trennen oder verwitwen; nichtsdestoweniger wird sie die Geheimnisse der Beischläferin kennenlernen. (Traumbuch 1,80)
 
Diesen sachlichen Darstellungen der Homosexualität zwischen Frauen stehen andere gegenüber, denen zufolge gleichgeschlechtliche Beziehungen von Frauen zu vermeiden waren, so die Verurteilung heidnischer Frauen durch Paulus im Römerbrief: »denn ihre Weiber haben verwandelt den natürlichen Brauch in den unnatürlichen« (Römer 1,26).
Frauen im Haushalt 
Neben dem ehelichen Sexualleben standen den Frauen zahlreiche weitere Quellen der Freude und des Vergnügens offen. Wie bereits ausgeführt, hätte eine Frau ihre Rolle niemals in Frage gestellt – zu stark und folgenreich war die kulturelle Prägung, und Verhaltensmuster anderer Art standen nicht zur Wahl. Wenn sie sich aber in Einklang mit den Gegebenheiten befand, besaß sie ein hohes Maß an emotionaler Sicherheit, und hatte sie ihrem Wert und damit ihrer Stellung durch die Geburt von Kindern erst einmal Geltung verschafft, waren kaum noch Probleme zu erwarten, auf deren Bewältigung ihre Erziehung sie nicht vorbereitet hätte. An Traumatisierung durch Kinderlosigkeit, durch Unfruchtbarkeit, durch Kindersterblichkeit wird es nicht gefehlt haben, doch eine Frau war selten allein, so dass psychologische Unterstützung bereitstand und ihr half, mit diesen »zu erwartenden« Rückschlägen fertigzuwerden.
Die gesammelte Aufmerksamkeit der Eltern galt ihren Kindern. Diese standen im Mittelpunkt und waren von so fundamentalem Wert, dass die Mutterschaft den ersten Christen als besondere Gabe der Frau, als der ihr eigene Weg zum ewigen Leben galt: »Sie wird aber selig werden durch Kinderzeugen, so sie bleiben im Glauben und in der Liebe und in der Heiligung samt der Zucht« (1. Timotheus 2,15). Ein Brief aus Ägypten ist beredter Ausdruck von Zuwendung, Teilnahme und Sorge:
 
Isidora ihrem Her[rn Brud]er Hermias vielmals Grüße. Setze alles daran, [schi]ebe alles auf und komme morgen. Das [Ki]nd ist krank; dünn ist es gewor[den, hat nicht] gegessen. 6 Tage sind es nun, ich fü[rchte,] es stirbt, und du bi[st] nicht [hi]er. Werde dir aber darüber klar, daß, wenn es s[tirbt], und du bist nicht da – paß auf, daß [nicht] Hephaistion findet, wie ich mich erhängt [habe] … (PSI III 177, Oxyrhynchos, 2. und 3. Jh. n. Chr./TUAT N. F. 5 [2010] S. 349)
 
Unter normalen Umständen liebten Mütter ihre Kinder, auch wenn wie in jeder Gesellschaft abnormes Verhalten vorkam. Die Aussetzung von Kindern gehört zu den Erscheinungen der Antike, mit denen sich der moderne Mensch besonders schwer tut. Von Juden und Christen wurde der Brauch verurteilt, er war jedoch tief verwurzelt und gesellschaftlich weit verbreitet. Es ist schwer, sich in die Gedankengänge einer Familie hineinzuversetzen, die ihr Neugeborenes willentlich dem Ungewissen preisgibt und damit auch seinen Tod in Kauf nimmt. Solche Entscheidungen gingen den Frauen vielleicht mehr zu Herzen als den Männern. Und mit Sicherheit waren mehr Mädchen als Jungen betroffen. Ein berühmter Brief aus Ägypten ist Zeugnis dieser Realität:
 
Hilarion seiner Schwester Alis viel Freude und meiner Herrin Berûs und dem Apollonaris. Wisse, daß wir auch jetzt noch in Alexandreia sind; sei nicht ängstlich, wenn sie ganz heimkehren; ich bleibe in Alexandreia. Ich bitte dich und ermahne dich, sorge für das Kind, und sobald wir Unterhalt bekommen, schick ich dich (!) etwas hinauf. Wenn du mit Gottes Segen (?) gebierst, wenn es männlich ist, laß es, wenn es weiblich ist, setz’ es aus. Du hast der Aphrodiaias gesagt, »vergiß mich nicht«; wie kann ich dich vergessen? Ich bitte dich also, ängstige dich nicht. Jahr 29 des Caesar, Payni 23. (P.Oxy. IV 744/Schubart, Nr. 46 = Rowlandson, Nr. 230)
 
Hier verbindet sich also die unzweifelhafte Liebe zum einen Kind mit der unbeirrbaren Entschlossenheit, das nächste loszuwerden, sollte es ein Mädchen sein. Es gab zwar Verhütungsmittel und Behandlungen, die Fehlgeburten herbeiführten, doch der sicherste Weg, das gewünschte Kind zu behalten und sich des unerwünschten zu entledigen, war die Aussetzung. Noch der Heranwachsenden konnte eine andere Form der »Aussetzung« drohen, wenn eine verzweifelte familiäre Situation dazu führte, dass das Mädchen in die Prostitution verkauft wurde, um der Familie das Geld für Nahrung und Kleidung zu verschaffen, auch das eine schmerzliche Entscheidung.
Wenden wir uns einem glücklicheren Aspekt des Frauenlebens zu – den vielen Möglichkeiten, auch außerhalb von Heim und Familie unter die Leute zu kommen. Alles weist darauf hin, dass Frauen engen Kontakt untereinander pflegten. Sie besuchten Verwandte und Freunde; Familienereignisse waren zu planen und gaben Anlass zu Besuchen; Einkäufe auf dem Markt fielen den Frauen zu, denn die einfachen Leute hatten für solche Besorgungen im Allgemeinen keinen Sklaven, und auch andere tägliche Verrichtungen außerhalb des Hauses gehörten zu ihren Pflichten, so das Wasserholen vom nächsten Brunnen mit Klatsch und Tratsch während des Weges. Und natürlich gab es religiöse Zeremonien, an denen sie teilnehmen mussten, nicht nur innerhalb des eigenen Hauses, sondern auch in Kultstätten in der Nachbarschaft und in nahegelegenen größeren Heiligtümern – vielleicht sogar dann und wann eine Wallfahrt zu weiter entfernten heiligen Orten. Die zahlreichen religiösen Anlässe aller Art sorgten dafür, dass »die Frauen aus dem Haus kamen«, und gaben Gelegenheit zu manchmal feierlich-ernsten, manchmal auch ausgelassenen Feiern. Der gesellschaftliche Verkehr der Frauen wurde von den Männern als Anlass zu bestenfalls frivolem Geschwätz und schlimmstenfalls bösartiger Diffamierung gebrandmarkt; oft wurde auch vermutet, dass Trinkorgien damit einhergingen. Besonders die frühchristliche Literatur gefiel sich darin, kritisch auf diese angeblichen Schwächen hinzuweisen. Während der Autor des Titusbriefs älteren Männern zu Vernunft, Ernst und Mäßigkeit rät, warnt er die älteren Frauen davor, sich Verleumdungen und der Trunksucht hinzugeben, und betont damit die zwei »weiblichen« Schwächen: Tratschen und Saufen (Titus 2,3). Frauen, die als Diakoninnen in der Gemeinde eine Leitungsfunktion übernehmen wollen, müssen »ehrbar« sein, »nicht Lästerinnen, sondern maßvoll, treu in allen Dingen«. Ein maßvolles Wesen wird auch als Voraussetzung für den guten Ehemann genannt (1. Timotheus 3,2), dass aber von Männern Verleumdungen ausgehen könnten, wird nicht angedeutet (1. Timotheus 3,2). Insbesondere Witwen gelten als anfällig für die Laster Sex, Klatsch, Wichtigtuerei und Trunksucht: »Der jungen Witwen aber entschlage dich, denn wenn sie geil geworden sind wider Christum, so wollen sie freien und haben ihr Urteil, daß sie den ersten Glauben gebrochen haben. Daneben sind sie faul und lernen umlaufen durch die Häuser; nicht allein aber sind sie faul, sondern auch geschwätzig und vorwitzig und reden, das nicht sein soll« (1. Timotheus 5,11 – 13). Diese Vorstellung eines mangelnden Verantwortungsbewusstseins ist fester Bestandteil der allgemeinen Herabwürdigung der Frau, von der die männliche Kultur geprägt ist. Sieht man jedoch von solchen Feindseligkeiten und Verdächtigungen ab, bietet sich das Bild sozial vernetzter Frauen, die Kontakt miteinander halten, Informationen austauschen und ganz allgemein eine Umgebung schaffen, in der wichtige Entscheidungen getroffen werden können, die sie selbst und ihre Familien angehen.
Während den Männern das Sozialverhalten der Frauen zu denken gab, hatten die Frauen ernsthaftere Probleme. Ihre vordringliche Sorge galt der Gesundheit, der eigenen und der ihrer engsten Angehörigen, sowie dem Wohlergehen der verschiedenen Familienmitglieder. In den auf Papyrus geschriebenen Briefen von Frauen geht es vor allem um diese zwei Punkte; dazu kommen geschäftliche Schwierigkeiten, was erneut auf die aktive Rolle der Frauen innerhalb wie außerhalb des Hauses verweist. Dass Frauen sich mit Fragen der Gesundheit, vor allem der eigenen, befassten, ist nicht erstaunlich. Die häufige Erwähnung des Todes von Frauen in der Epigraphik sowie in den Briefen zeigt, wie verbreitet der Tod im Kindbett gewesen sein muss, der historisch betrachtet immer eine der Hauptursachen für die Frauensterblichkeit war. Man darf davon ausgehen, dass er den Frauen jederzeit vor Augen stand, weil die kulturelle Erwartung, Kinder zu gebären, ihre Wirkung tat.
Traumdeutungen sollten die Befürchtungen der Schwangeren zerstreuen. Artemidor hält fest, wie verbreitet Totgeburten waren:
 
Wenn eine schwangere Frau träumt, sie gebäre einen Fisch, so wird … das Kind, das sie zur Welt bringt, … nur kurze Zeit leben … denn jeder Fisch verendet, wenn er das ihn bergende Element verläßt. (Traumbuch 2,18)
 
Entscheidend waren auch elterliche Unterstützung und Hilfe:
 
Die Mutter … (?) grüßt … Ptollis, Nikandros, Lysimachos und Tryphaina. Wenn es euch gut geht, dürfte es sein, wie <ich es wünsche>. Ich bete zu den Göttern, euch gesund wiederzusehen. Ich erhielt das Briefchen von dir, in dem du anzeigtest, entbunden zu haben. Ich betete täglich zu den Göttern für dich: nun aber, nachdem du es überstanden hast, werde ich eine Zeit größter Freude durchleben. Ich habe dir eine volle Flasche mit Salböl und … Minen getrockneter Feigen übersandt; bitte entleere die Flasche und schicke sie mir sicher zurück, weil ich sie hier brauche. Zögere nicht, die Kleine Kleopatra zu nennen, damit du dein Töchterchen … (P. Münch. III 57)
 
Mit zunehmendem Alter der Kinder waren die Sorgen, die ihre Gesundheit, Sicherheit und Erziehung betrafen, ebenso häufig wie selbstverständlich. Der oben zitierte Brief Isidoras an ihren Bruder ist ein lebendiges Beispiel. Im folgenden Brief drückt eine Großmutter ihre Besorgnis um Tochter und Enkel aus – und klagt zugleich über mangelnde Unterstützung:
 
Eudaimonis an ihre Tochter Aline, Grüße. Vor allem bete ich dafür, dass du rechtzeitig gebären kannst und dass ich Nachricht von einem kleinen Jungen erhalte. Du bist am 29. fortgesegelt, und am nächsten Tag wurde ich damit fertig, [die Wolle?] herunterzuziehen … Deine Schwester Souerous hat geboren. Teeus schrieb mir einen Brief, um dir zu danken, so weiß ich, meine Dame, dass meine Anweisungen gültig sein werden, denn sie hatte ihre ganze Familie verlassen, um mit dir zu kommen. Die Kleine sendet dir ihre Grüße und lernt weiter eifrig. Sei sicher, dass ich Gott keine eifrige Aufmerksamkeit schenken werde, ehe ich nicht meinen Sohn sicher zurückbekomme. Warum hast du mir in meiner schwierigen Situation 20 Drachmen geschickt? Ich sehe mich schon nackt, wenn der Winter beginnt. Leb wohl. (P. Brem. 63)
 
Wie aus den Briefen hervorgeht, war eine weitere große Belastung die Witwenschaft und die damit einhergehende Hilflosigkeit. War die Witwe noch jung, standen ihr Möglichkeiten offen, wie der Timotheusbrief bezeugt: »So will ich nun, dass die jungen Witwen freien, Kinder zeugen, haushalten …« (1. Timotheus 5,14). Ägyptischen Quellen zufolge waren die meisten Witwen allerdings älter und nur wenige heirateten wieder – vielleicht war das Wagnis einer Schwangerschaft zu groß, vielleicht suchten die Männer jüngere Frauen und verschmähten die Witwen. In der Geschichte von Cupido und Psyche, einer Binnenerzählung im Rahmen von Apuleius’ Goldenem Esel, wirft Venus dem Cupido Respektlosigkeit vor, und sie sagt, er behandle sie so verächtlich, wie man sonst Witwen begegne (5,30). Was auch immer die Gründe sein mochten, eine zweite Heirat war offenbar selten. Die Hilfsbedürftigkeit der Witwen war bekannt und ihre Situation oft prekär; ein Leben als Witwe war keine erbauliche Zukunftsaussicht. Doch obwohl Witwen allgemein als benachteiligt, hilfs- und schutzbedürftig galten und Missbräuchen ausgesetzt waren, fanden sich zumindest einige von ihnen in der neuen Lage gut zurecht. Bei Artemidor liest man die folgende Traumdeutung: »… die zweite Frau wird ihren Mann verlieren und ihren Haushalt allein führen, wird somit Ehefrau und Ehemann in einem sein« – ein Beleg dafür, dass einige Frauen im Witwenstand der Situation ohne Mann im Haus problemlos Herr wurden.
Sorgen bereitete auch die Sicherheit von nahen Angehörigen, die auf Reisen waren:
 
Eutychis sendet ihrer Mutter Amertrion viele Grüße. Vor allem anderen bitte ich Gott, dass es dir gut gehen möge. Ich möchte dir sagen, dass ich am 30. des Monats Tybi nach Tyrannion kam und keine Möglichkeit fand, zu dir zu gelangen, weil die Kameltreiber sich weigerten, nach Oxyrhynchos zu gehen. Und nicht nur das – als ich in Antinooupolis ein Schiff suchte, fand ich keins. Ich plane also jetzt, meine Güter nach Antinooupolis zu bringen und dort zu bleiben, bis ich ein Schiff finde und flussabwärts segeln kann … Grüße alle im Hause und alle unsere Freunde; ich bin bald bei euch. Ich bete für eure Gesundheit. (P. Oxy. XIV 1773)
 
Die Briefe zeigen, dass Frauen tatsächlich erstaunlich häufig auf Reisen gingen, sei es um die Familie zu besuchen (besonders um bei Geburten zu helfen), sei es in Geschäften oder um verstreuten Landbesitz zu warten. Sie fanden nichts dabei, auf den Straßen unterwegs zu sein. Auch in anderen Quellen treffen wir auf mobile Frauen wie Priska/Priscilla in der Apostelgeschichte (18,1 – 3). Priscilla und ihr Mann stammten aus Pontus, hatten in Rom gelebt und waren in Korinth, als Paulus bei ihnen Wohnung nahm. Aber Reisen bargen immer Probleme, und es kann nicht überraschen, dass viele der von Artemidor gedeuteten Träume die Möglichkeiten von mehr oder weniger angenehmen Erlebnissen einschließen, die auf die Reisenden zukommen konnten.
Ägyptische Haushalte bestanden zumeist aus Großfamilien. Sie dürften in dem hier behandelten geographischen Gebiet die übliche Form des Zusammenlebens gewesen sein, denn sie entsprechen im Großen und Ganzen dem, was man in vorindustriellen Kulturen erwartet und auch für den gesamten Mittelmeerraum vormoderner Zeit feststellen konnte. Die in ägyptischen Dokumenten erwähnten Haushalte bestehen zu etwa 60 Prozent aus Großfamilien, zu 35 Prozent aus Einpaarfamilien (Kernfamilien), und nur 5 Prozent der Menschen lebten allein. Angesichts solcher Verhältnisse, in denen sich eine große Zahl Menschen in aller Regel auf engstem Raum zusammendrängten, erstaunt es nicht, dass die Papyri voll sind von Familiendramen. Kummer und Sorge bereiteten vor allem die Kinder. Im folgenden Brieffragment zum Beispiel schreibt eine Mutter der eigenen Mutter über eine Tochter, die ihr Sorgen macht:
 
Heliodora an meine Mutter, viele Grüße. Ich bin sehr erbittert über dich, weil ich dir nicht einmal wert scheine, einen Brief mit Nachrichten von dir zu erhalten. Seit der Zeit, als ich dich verließ, hat meine Tochter mir viel Kummer bereitet. Sieh, wie viel sie dazu beitrug, den Gutsherrn und seine Nachbarn zu verärgern, und dann zornig auf ihn war. Sie hat mir alles genommen und hat meinen Goldschmuck und meine Ohrringe erwischt und mir eine [getragene] Tunika gegeben, so dass … Rufe den Gott für mich an, dass er sich erbarmt. Tu alles, um meinen Bruder zu mir zu schicken. Ich gehe mit Hermous nach Senepta. Schicke mir nicht …: was ich habe, ist genug für mich. Grüße alle meine Brüder und die, die dich lieben. Ich bete für deine Gesundheit. (SB XVI 12 326)
 
Innerfamiliäre Spannungen gibt es zuhauf; oft geht es um Konflikte zwischen den Generationen. Im Folgenden setzt eine Mutter ihren Sohn darüber ins Bild, dass seine Frau, ihre Schwiegertochter, Probleme verursacht und ihn um den kleinen Finger wickelt:
 
An Kopres [von seiner Mutter], Grüße. Ich kenne dein hitziges Temperament, aber deine Frau reizt dich, wenn sie dir alle Stunde sagt, dass ich dir nichts gebe. Als du kamst, gab ich dir kleine Münzen, weil ich etwas Getreide bekommen habe, aber in diesem Monat konnte ich [nichts] finden, um es dir zu geben. Ich halte nichts vor dir zurück, weil ich dir vertraue. Deine Frau sagt aber, »Sie vertraut dir nicht« … Niemand kann dich lieben, denn sie formt dich zu ihrem Vorteil … (SB III 6264)
 
Von einer Ehefrau wurde erwartet, dass sie Schwächen ihres Mannes duldete, die wir für schwerwiegend halten würden (z. B. Alkoholmissbrauch, Spielsucht oder Frauenaffären). Und das ungeachtet der Tatsache, dass solches Verhalten, »objektiv« betrachtet, leicht den Besitz und das Wohlergehen der Kinder in Gefahr bringen konnte. Eine gute Ehefrau sah über die Tändeleien des Gatten mit Sklavinnen und Prostituierten hinweg; solche Liebschaften kamen ihr möglicherweise entgegen, wenn sie eine Abneigung gegen ihn hatte oder weniger Kinder wollte. Unruhig wurde sie erst, wenn es um einen wirklichen Ehebruch oder um ein unverhohlenes Konkubinat ging, denn das bedrohte ihre Stellung und die ihrer Kinder. Doch die Achtlosigkeit eines Ehemanns ging oft über bloßes Fremdgehen hinaus. Gewalt und Missbrauch waren sehr verbreitet. Ein plastisches Bild davon vermitteln die misslichen ehelichen und familiären Verhältnisse, in denen Monica, die Mutter des heiligen Augustinus, ihr Leben verbrachte. Die Schilderung ihres Lebens in den Bekenntnissen zeigt Kränkung und Misshandlung von Ehefrauen in ihrer Stadt Thagaste als grassierendes Übel. Die Erfahrungen Monicas mit ihrem Ehemann Patricius gehören in den Haushalten der Stadt zum Alltag; die meisten Frauen sind von den Schlägen ihrer Männer auch körperlich gezeichnet. Augustinus’ Familie ist Teil der städtischen Elite, sein Vater, Patricius, ist städtischer Beamter. Monicas Erfahrungen sind also nicht typisch für die einer gewöhnlichen Frau. Es besteht aber kein Grund zu der Annahme, dass die männliche Einstellung zum Missbrauch der Frau in der Ehe bei den Nichtprivilegierten und Armen eine andere war. Man beachte die Androhung von Gewalt und die rabiate Sprache Petrons in der Schilderung Trimalchios und seiner Frau Fortunata:
 
Im folgenden geriet unsere Heiterkeit zum ersten Mal ins Wanken; denn als ein nicht unhübscher Bursche unter den neuen Dienern eingetreten war, fiel Trimalchio über ihn her und begann, ihn ausgiebig zu küssen. So begann Fortunata, um den Satz »Gleiches Recht für alle« als gültig zu erweisen, auf Trimalchio zu schimpfen und ihn mit »Unflat« und »Schandkerl« zu titulieren, der seine Geilheit nicht beherrschen könne. Am Ende setzte sie sogar hinzu: »Du Hund!« Trimalchio auf der anderen Seite nahm die Schelte übel und schleuderte Fortunata einen Becher ins Gesicht. Sie brüllte, als hätte sie ein Auge verloren, und schlug sich die bebenden Hände vor das Gesicht. Auch Scintilla geriet in Bestürzung und legte schützend ihren Arm um die Zitternde. (Satyrica 74 f.)
 
Das Beispiel zeigt die Vulgarität, die Trimalchio bei allem Reichtum kennzeichnet – zumindest Petron glaubte also, dass sich die Subelite auf diese Weise benahm. Auch im Goldenen Esel wäre ein Ehemann aus Ärger darüber, dass seine Frau ihm Hörner aufsetzte, gewalttätig geworden, hätte nicht eine Freundin der Ehefrau geraten, das Feld zu räumen, bis der Ärger des Mannes verraucht war – eine Taktik, die Monicas Beifall gefunden hätte. Die Schläge selbst liegen im Rahmen des Erlaubten, wie Artemidors Deutung eines Traumes belegt: »Prügeln sollte man nur diejenigen, deren Gebieter man ist, ausgenommen die Frau; denn diese treibt Ehebruch, wenn sie geprügelt wird« (Traumbuch 2,48).
Ein Brief auf Papyrus gibt die wortreiche Klage über einen prügelnden Ehemann wieder:
 
An Protarchos. Von Tryphaine, Tochter des Dioskourides. Asklepiades, mit dem ich verheiratet bin, hat meine Eltern überzeugt, mich ihm als meinem Fürsorger zu übergeben, obwohl ich selbst nicht willens war, und … [Asklepiades] ging die Ehe ein und [erhielt?] in meinem Namen auch eine Barzahlung auf meine Mitgift bestehend aus Kleidung im Wert von 40 Drachmen und 20 Drachmen in Silbermünzen. Aber mein Ankläger, Asklepiades, ist während der ganzen Ehe immer wieder ohne Grund von Hause fort, hat die erwähnten Güter verschleudert, mich gekränkt und beleidigt und mich, die er auch tätlich angriff, benutzt, als wäre ich seine gekaufte Sklavin … (Rowlandson, Nr. 257)
 
Gewalt in der Ehe ist selbst auf einigen Grabsteinen bezeugt. Von einer gewissen Iulia Maiana heißt es, sie sei im Verlauf eines häuslichen Streits erschlagen worden:
 
… der ewigen Ruhe der Iulia Maiana, einer höchst tugendhaften Frau, erschlagen von der Hand des grausamsten Ehemannes; sie starb, bevor es ihr Schicksal (so) bestimmt hat. Mit ihm (dem Gemahl) lebte sie 28 Jahre und brachte von ihm zwei Kinder zur Welt: einen Sohn, 19 Jahre alt, (und) eine Tochter, 18 Jahre alt. O Treue, o Liebe! Iulius Maior, ihr Bruder seiner süßesten Schwester, und Ingenuinius Ianuarius, ihr (?) Sohn, haben (den Grabstein) setzen lassen … (CIL XIII 2182 = ILS 8512, Lyon/Schumacher, Nr. 223)
 
Im folgenden Beispiel geht es um eine Familie, die ein Denkmal für eine sechzehnjährige Ehefrau errichtete, die von ihrem Gatten ermordet wurde:
 
Restutus Picenesis und Prima Restuta machten diesen Grabstein für Prima Florentia, ihre liebe, liebe Tochter, die ihr Ehemann, Orfeus, in den Tiber warf. Der Mann mit Namen December errichtete dies für eine, die nur 16 Jahre lebte. (IPOstie-A, 210 = ISIS 321)
 
Gewalt hatten Frauen auch in anderen Lebensbereichen zu fürchten. Ein Brief aus Ägypten berichtet von einem Arbeitgeber, der die Frau eines Angestellten schlug:
 
Als ich mit Bentetis, Sohn des Bentetis, ein Schafhirte von Oxyrhynchos in demselben Bezirk, Rechnungen machte und als er mich nicht bezahlen wollte, sondern betrügen, verhielt er sich auf beleidigende Art zu mir und meiner Ehefrau Tanouris, Tochter des Heronas, im erwähnten Areos Kome. Außerdem prügelte er meine Frau mit harten Schlägen schonungslos auf jeden Teil ihres Körpers, wo er nur konnte, obwohl sie schwanger war, so dass sie einen toten Fötus gebar, und sie selbst liegt jetzt in ihrem Bett und muss um ihr Leben fürchten. (Rowlandson, Nr. 229)
 
Eine Frau konnte auch von Mitbürgern bedroht werden:
 
Von Hippalos, Sohn des Archis, staatlicher Bauer aus dem Dorf Euphemeria im Bezirk Themistos. Am 6. des Monats Tybi, während meine Frau Aplounous und ihre Mutter Thermis badeten, wurden sie von Eudaimonis, Tochter des Protarchos, und von Etthytais, Tochter des Pees, und Deios, Sohn des Ammonios, und Heraklous angegriffen, und meine Frau Aplounous und ihre Mutter erhielten im Badehaus des Dorfes viele Schläge am ganzen Körper, so dass sie das Bett hüten muss, und in dem Streit verlor sie einen goldenen Ohrring, drei Quarter schwer, ein Armband aus ungestempeltem Gold, 16 Drachmen schwer, eine Bronzeschale im Wert von 12 Drachmen; und ihre Mutter Thermis verlor einen goldenen Ohrring, zweieinhalb Quarter schwer, und … (Rowlandson, Nr. 254)
 
Eine Ehefrau benutzte gegenüber den Wutausbrüchen und Schimpfworten des Ehemanns die Waffen der Vernunft und Selbstbeherrschung. Monica, die Mutter des heiligen Augustinus, zeigt einen anderen Weg, mit rabiaten Ehemännern umzugehen – sie umsichtig zu behandeln. Oft wird zur Beschreibung des Verhältnisses von Mann und Frau die Sprache der Sklaverei benutzt, und in einer schwierigen Beziehung waren die Strategien eines Sklaven zur Vermeidung von Schlägen auch einer Ehefrau dienlich. »Die rechtschaffene Hausfrau ordnet ihr Heim, indem sie aufmerksam ist auf die Wünsche ihres Mannes«, sagt Publilius Syrus (Sentenz 108). Von jungen Jahren an wurde ihnen geraten, im Umgang mit dem Mann ihres Lebens Schmeicheleien (blanditiae) und ähnliche Mittel einzusetzen.
Der letzte Ausweg war eine Scheidung. Manchmal wurde sie durch heillose eheliche Verhältnisse wie Untreue oder Misshandlung ausgelöst, manchmal erfolgte sie aber auch in beiderseitigem Einverständnis, wie dieser Brief aus Ägypten zeigt:
 
An Promachos von Zois, Tochter von Heraclides, zusammen mit ihrem gesetzlichen Vormund, ihrem Bruder Irenaeus, Sohn des Heraclides, und auch von Antipater, Sohn des Zeus: Zois und Antipater sind sich einig, dass sie voneinander getrennt sind und das über die Ehe Vereinbarte null und nichtig ist … Zois hat von Antipater aus eigener Hand aus dem gemeinsamen Haushalt erhalten, was er aus der Mitgift besaß, nämlich Kleidung im Wert von 120 Drachmen und ein Paar Goldohrringe. Von diesem Moment an ist der Ehevertrag völlig ungültig … und von jetzt an ist es für Zois gesetzlich erlaubt, jeden Mann ihres Wunsches zu heiraten, und für Antipater, jede Frau seines Wunsches zu heiraten, und beide sind frei von jeder Bedrohung durch rechtliche Schritte. (BGU IV 1103)
 
Schließlich waren Frauen angesichts einer Ehekrise oder auch nur der Launen des Glücks durchaus in der Lage, ihr Leben in die eigene Hand zu nehmen und ihren Mann zu verlassen, um sich ohne Rücksicht auf die »rechtliche« Situation mit einem anderen zusammenzutun:
 
An Claudius Alexandros, Zenturio, von NN, Sohn des Panetbeous, staatlicher Bauer aus dem Dorf Theadelphia. Die Ehefrau, mit der ich gelebt habe [und von der] ich ein Kind habe, wurde unzufrieden mit ihrer Ehe mit mir, [ergriff] die Gelegenheit einer Abwesenheit von mir und verließ mein Haus … Vor Monaten, ohne eine sogenannte [? Scheidung], nahm ihre Güter mit und viele von meinen, darunter einen großen, weißen ungewalkten Mantel und ein oxyrhynchisches Kissen, und einen gestreiften dilassion [ein Kleidungsstück], Stoff für zwei Chitone und anderes Arbeitsgerät von Bauern. Und obwohl ich ihr oft Nachricht gegeben habe, um meine Sachen zurückzubekommen, hat sie nicht geantwortet oder sie zurückgeschickt, und doch decke ich ihr die Kosten für die Versorgung unseres Kindes. Und weil ich außerdem jetzt erfahren habe, dass ein gewisser Neilos, Sohn des Syros, aus demselben Dorf sie gesetzwidrig zu sich genommen und geheiratet hat, unterbreite ich [diese Bittschrift] und ersuche darum, dass sie und Neilos vor euch geladen werden, damit ich Rechtshilfe erhalten kann und meine Sachen zurückbekomme und mir geholfen wird. Lebt wohl. (Rowlandson, Nr. 137)
Frauen in der Wirtschaft 
Bemerkenswert an der ökonomischen Rolle römischer Frauen aller Schichten und Einkommensklassen ist vor allem, dass sie ihren Haushalt im Griff hatten. Ihre Pflichten reichten von der profanen Hausarbeit bis zu manchmal komplizierten Handelsgeschäften. Hierokles, ein Philosoph des 2. Jahrhunderts n. Chr., beschreibt allem Anschein nach einen Bauernhaushalt. Die Frauen machen Wollarbeiten, kochen, backen Brot, zünden das Feuer an, holen am Brunnen das Wasser, machen die Betten und führen rings ums Haus eine Reihe von Tätigkeiten aus, die Körperkraft verlangen: Kornmahlen, Teigkneten, Holzschneiden, Holzholen, das Herumtragen großer Gefäße und das Ausschütteln der Bettdecken. Die Frauen helfen, wenn sie gebraucht werden, auch auf den Feldern und bei der Ernte. Dieses Bild deckt sich weitgehend mit der Lebensweise, die aus Galiläa überliefert ist. Die dort bezeugten Arbeiten umfassen das Backen von Brot und den Verkauf auf dem Markt, das Führen eines Geschäfts, Hilfe bei der Landarbeit, besonders während der Ernte, den Verkauf von Produkten aus dem eigenen Haus und den Transport der Waren zum Verkauf auf den Markt sowie den Einsatz als Amme. In der Mischna werden, in ebendieser Reihenfolge, folgende Arbeiten der Hausfrau aufgezählt: Sie hatte Korn zu mahlen, zu backen und zu waschen, die Mahlzeiten zuzubereiten, die Kinder zu pflegen, ihrem Mann das Bett zu machen und Wollarbeiten anzufertigen. Andere Arbeiten, die getan werden mussten, sind hier nicht aufgeführt, so das Fegen und Putzen, das Besorgen von Lampen und Feuerstellen, der Einkauf von Vorräten auf dem Markt und die Verwaltung der Haushaltskasse. Mit jedem Sklaven, der ins Haus kam, konnte eine der aufgelisteten Pflichten nach der anderen gestrichen werden, obwohl der jüdische Schriftgelehrte Gamaliel der Meinung war, dass die Wollarbeit auf jeden Fall auszuführen sei, um dem Müßiggang vorzubeugen.
Dieser Gedanke klingt auch im vielzitierten Epitaph der Claudia an:
 
Fremdling, was ich sage, ist kurz; bleib stehen und lies: Hier ist das nicht schöne Grab einer schönen Frau. Mit Namen nannten die Eltern sie Claudia. Ihren Gatten hat sie von ganzem Herzen geliebt. Zwei Kinder brachte sie zur Welt: eines von beiden lässt sie auf Erden zurück, eines unter der Erde beigesetzt. Ihre Rede war anmutig, ihr Gang indes gefällig. Sie hütete das Haus, spann Wolle. Ich bin zu Ende, geh! (CIL VI 15 346 = ILS 8403, Rom/Blank-Sangmeister, Nr. 12)
 
Das Weben wurde so sehr als Inbegriff weiblicher Tätigkeit betrachtet, dass »eine Frau träumte, sie habe ihr Gewebe vollendet. Tags darauf starb sie; denn sie hatte keine Arbeit mehr, das heißt, sie hatte nicht mehr zu leben« (Artemidor, Traumbuch 4,40). Von zentraler Bedeutung war auch die Zubereitung der Mahlzeiten, ebenso Mutterschaft und Kinderpflege. Das Bedürfnis nach einer großen Zahl Kinder, um die hohe Kindersterblichkeit auszugleichen, hatte zur Folge, dass die Frauen vollständig in ihrer Rolle als Gebärerinnen aufgingen, beginnend mit der ersten Menstruation der etwa Vierzehnjährigen, bis die Fruchtbarkeit ab Dreißig allmählich zurückging und mit Mitte Vierzig endete.
Obwohl Hausarbeiten wie die genannten im Leben der überwiegenden Mehrzahl der Frauen von zentraler Bedeutung waren, sind Frauen in dieser Rolle nie auf Grabreliefs abgebildet, ein Kuriosum, denn in Schriftform ist gute Haushaltsführung wie die Arbeit mit Wolle und andere Tätigkeiten in den Inschriften häufig genannt. Amymone zum Beispiel, verstorben in Rom, wird von ihrem Gatten als die Beste und Schönste gepriesen, als Wolle spinnend, als fromm, sittsam, sparsam, keusch und häuslich – auf dem Grabstein sind jedoch keine praktischen Pflichten dargestellt (CIL VI 11 602 = ILS 8402).
Die Wollarbeit war nicht nur für den praktischen Hausgebrauch von Bedeutung. Über den privat benötigten Kleiderstoff hinaus konnte ein Überschuss zum Verkauf hergestellt werden. Diese »Heimarbeit« war für das Überleben armer Haushalte entscheidend, wie eine Geschichte des Apuleius veranschaulicht:
 
Der Mann hatte seine Not mit Meister Schmalhans, verdang sich zu Handlangerarbeiten und fristete mit dem bißchen Lohn davon sein Leben. Dabei hatte er aber ein Frauchen, das wohl auch selbst ziemlich schäbig, aber doch auch als äußerst leichtfertiges Wesen bekannt war. … »So ein Tagedieb und Müßiggänger bist du also, daß du mir mit den Händen in den Taschen herumspazieren willst und nicht an deine gewohnte Arbeit gehen, um für unsern Unterhalt zu sorgen und etwas zu futtern herzuschaffen? Aber ich armes Wesen muss mir Tag und Nacht beim Spinnen die Muskeln verrenken, damit in unserer Bude wenigstens eine Lampe leuchtet!« (Der goldene Esel 9,5)
 
Aber auch die gewöhnliche Frau saß am Webstuhl. Johannes Chrysostomos hält fest, eine Frau solle Tuch zu Hause herstellen; tue sie das nicht, könne sie das Tuch anderer Frauen kaufen, die es selbst zu Geld machten und auf den Märkten verkauften (Gegen die Männer, die mit Jungfrauen in wilder Ehe leben 9, PG 47,507). Auch aus Ägypten liegen viele Verträge und Dokumente vor, die darlegen, dass die Frauen das Weben nicht nur als Heimarbeit betrieben, sondern innerhalb einer Manufaktur. Sie konnten sogar ganze Webereien besitzen und leiten (Rowlandson, Nr. 205). Frauen, die sich mit Akkordarbeit am Webstuhl ein mageres Einkommen verdienten, hatten eine lange Geschichte – man kann sogar auf ein homerisches Gleichnis verweisen: »… sie hielten sich, / So wie die Waagschalen eine Frau, eine ehrliche Spinnerin, / Die hier das Gewicht hält und dort die Wolle und auf beiden Seiten / Hochzieht und das Gleichgewicht herstellt, dass sie den Kindern den kärglichen Lohn erwirbt« (Ilias 12,432 – 435). In Ägypten suchte eine ganze Familie zusammen mit Mutter und Ehefrau solche Beschäftigung:
 
Zenon Gruß von den Brüdern Apollophanes (und) Demetrios, Fachleute in der Weberkunst der gesamten durch Frauenarbeit ausgeübten Wollweberei. Falls es Dir gut dünkt und Du zufällig Bedarf hast, sind wir bereit, Dir Dienste zu leisten. Als wir nämlich vom Ruhm der Stadt (d. h. des Ortes Philadelphia) hörten und daß Du als Vorsteher (des an den Dioiken Apollonios vergebenen Lehenslandes) gut und gerecht seist, hielten wir es für richtig nach Philadelphia zu Dir zu kommen – wir selbst, (unsere) Mutter und die Ehefrauen. Damit wir nun Arbeit haben, beschäftige uns, falls es Dir gut scheint. … (PSI IV 341 [= Rowlandson, Nr. 201]/Hengstl, Nr. 103)
 
Neben der Heimarbeit suchten Frauen also auch Verdienst außerhalb des Hauses. Wie groß ihre Zahl war, lässt sich unmöglich sagen, aber ihre Arbeit ist reichlich belegt. Eine Studie von Susan Treggiari über berufliche Beschäftigungen zeigt, dass für Männer sechsmal so viele Beschäftigungen bezeugt sind wie für Frauen; außerdem ist aufschlussreich, dass auf hundert Grabsteinen von Frauen berufliche Arbeit nur ein einziges Mal erwähnt ist. In Artemidors Traumbuch und in den astrologischen Handbüchern sind Beschäftigungen von Frauen ebenfalls weit seltener genannt als die von Männern; angegeben sind Arbeit als Schauspielerin, Hebamme, Krankenpflegerin, Priesterin, Putzfrau und Prostituierte. Berufsarbeit wurde offensichtlich nicht als integraler Teil der weiblichen Identität betrachtet und spielte also in Ratschlägen über Ehe, Familie und Kinder keine große Rolle. Treggiari schreibt: »Es scheint, als seien Frauen im Bereich der ›Dienstleistung‹ (Nahrungsversorgung, Prostitution) konzentriert, im Handel vor allem mit Nahrungsmitteln, als Verkäuferinnen in Geschäften, in bestimmten handwerklichen Tätigkeiten, vor allem in der Herstellung von Stoff und Kleidern, in diffizilen Jobs wie der Arbeit mit Blattgold oder als Friseusen, im Handel mit bestimmten Luxusgütern wie Parfum. Damit ist zumindest ein Teil der Realität annähernd getroffen.« Sie schätzt, dass in nur einem Prozent der Grabschriften für Frauen eine Beschäftigung erwähnt ist. Diese geringe Zahl entspricht übrigens den Belegen aus dem vorindustriellen Brasilien, wo in der Mitte des 19. Jahrhunderts aus Notariatsakten hervorgeht, dass nur etwa drei Prozent der Frauen eine Arbeit außer Haus angaben.
In ihren Untersuchungen über die Darstellung von Frauen bei der Arbeit kommt Natalie Kampen zu dem Ergebnis, dass Frauen, im Gegensatz zur realistischen Darstellung von Männern bei ihrer Berufsarbeit, immer in einem mythologischen oder allegorischen Kontext abgebildet sind, d. h. nicht als eigentliche Handwerkerinnen. Treggiari zufolge zeigen bestimmte Inschriften, dass sie tatsächlich handwerklich tätig waren, und Texte bestätigen, dass Frauen »Produktionsarbeit« verrichteten – in einem Brief aus Ägypten zum Beispiel erklärt eine Frau, dass sie »von ihrer Hände Arbeit lebt« (Rowlandson, Nr. 130). Nur werden sie in der bildenden Kunst von Belang nicht entsprechend dargestellt. Es gibt auch keine Bilder von Frauen, die auf dem Feld arbeiten oder einen großen Geschäftsbetrieb führen. Kampen nimmt an, dass Berufstätigkeit nicht mit der mythologischen Vorstellung von der Frau als häusliches Wesen/ Hausverwalterin harmonierte, und sie vermutet sogar, dass derartige Arbeit außer Haus dem Status der Frau abträglich war. Träfe das zu, dann wäre es ein Beweis dafür, dass das Image der Frau als Inbild der Häuslichkeit bis in die Handwerkerklasse hinein wirksam war.
Interessant ist andererseits, dass durchaus realistische Abbildungen von Frauen als Verkäuferinnen existieren (vgl. Abb. 4 und 5). Warum diese Diskrepanz? Kampen sieht den Grund darin, dass der Verkauf unvermeidlich mit der Vorstellung von Öffentlichkeit einherging, im Unterschied etwa zum Tuchhandel, der leicht mit häuslicher Arbeit zu verwechseln war, und dass darum Männer und Frauen in derselben Bildsprache dargestellt werden konnten. Doch dürfte der relativ bescheidene Umfang solcher Darstellungen ebenso wie die geringe Zahl der Erwähnungen auf Inschriften darauf zurückgehen, dass diese Art von Arbeit zusätzlich geleistet wurde – will heißen: Nach dem Vergleichsmaterial aus anderen vorindustriellen Kulturen zu urteilen, war weibliche Arbeit außerhalb des Hauses in der Regel nicht die primäre Erwerbsquelle, obwohl besondere Situationen wie der Tod des Ehemanns dieses Bild in Einzelfällen auch ändern konnten.
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Abb. 4. Frauen bei der Arbeit: Eine Verkäuferin – vermutlich die Ehefrau des Besitzers – hilft einer Kundin beim Einkauf von Schuhen. Malerei auf der Außenwand des Filzwarenladens des Verecundus in Pompeji.
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Abb. 5. Zwei Frauen bedienen Kunden beim Kauf von Obst und Gemüse.



Zensusformulare aus Ägypten bestätigen diese Annahme; nicht eine Frau unter allen Befragten nennt eine Beschäftigung. Das bedeutet nun keineswegs, dass Frauen nicht arbeiteten; nur wurde diese Arbeit nicht als selbständige Tätigkeit empfunden, wert, amtlich registriert zu werden. Lehrverträge aus Ägypten waren ebenfalls meist für Knaben abgeschlossen; zwar erscheinen darin auch unfreie Knaben und Mädchen, freigeborene Frauen aber sind nicht zu identifizieren. Darum muss man annehmen, dass Töchter von der Familie wohl nicht als künftige Arbeiterinnen angesehen wurden. Vielmehr waren wohlhabendere Familien dem Ideal der Tochter als der künftigen Ehefrau verpflichtet, die nur Heim und Herd betreute, während ärmere davon ausgingen, dass die Mädchen nach der Heirat den Ehemann bei seiner Arbeit unterstützen würden, ohne jedoch eine gezielte Ausbildung durchlaufen zu haben. Treggiari weist darauf hin, dass die Frauen, die in den Inschriften erwähnt werden, üblicherweise zusammen mit einem Mann, meist vermutlich dem Ehemann, genannt sind, und sie deutet das als Hinweis auf gemeinsame Arbeit. Eine Inschrift aus Nordafrika ist ein beredtes Beispiel dafür, wie wichtig die eheliche Gehilfin für das Geschäft des Mannes sein konnte:
 
Urbanilla, meine Gattin, liegt hier, eine Frau von vollkommener Bescheidenheit. In Rom war sie meine Gefährtin und Teilhaberin in Geschäften, gestützt durch ihre Sparsamkeit. Alles ging gut, und sie kehrte mit mir in mein Heimatland zurück. Ah! Karthago entriss mir meine unglückliche Gefährtin. Es gibt keine Hoffnung, ohne eine solche Frau zu leben. Sie führte meinen Haushalt und gab mir guten Rat. Aus dem Licht genommen, liegt sie mitleiderregend und still in Marmor eingeschlossen. Ich, Lucius, dein Gatte, bedeckte dich hier mit Marmor. Der Wille des Schicksals gab mir diese Frau am Tag, an dem wir geboren wurden. (CIL VIII 152, Sommet el Amra, Tunesien)
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Abb. 6. Zusammenarbeit im Laden eines Metzgers: Die Ehefrau führt die Bücher, der Gatte hackt das Fleisch. Grabrelief, 2. Jh. n. Chr.



Eine vergleichbare Partnerschaft verkörpert auch das Händlerehepaar Aquila und Priscilla, Zeltmacher in Rom und dann in Korinth, aus der Apostelgeschichte (18,1 – 3). Quellen aus Ägypten belegen, dass Frauen  nicht nur Gehilfinnen waren, sondern auch selbst Unternehmen besaßen. In Briefen und Dokumenten auf Papyrus liest man von Frauen aus der breiten Bevölkerung (aber auch aus der Elite), die Ackerland besitzen und damit handeln (Rowlandson, Nr. 180), von Frauen in Lohnarbeit (Rowlandson, Nr. 130), als Geschäftsinhaberinnen und im Kreditverkehr (Rowlandson, Nr. 182 – 184, 190), in Vermietung und Einkauf von Kamelen (Rowlandson, Nr. 186 – 187, 192), in vielen Geschäftsbereichen also, die allgemein Männern zugeordnet waren. Das Dossier der Tasoucharion aus dem 2. Jahrhundert n. Chr., eine kleine Sammlung von fünf Briefen an den Bruder Neilos, zeigt eine Frau, die sich eingehend mit den Details verschiedener Geschäfte befasst. Hinweise auf ihre soziale Stellung fehlen, aber die geschäftlichen Einzelheiten lassen an eine gewöhnliche Frau denken. Auch Artemidors Traumbuch nennt geschäftlich tätige Frauen, zum Beispiel eine Frau, »die etwas zu veräußern hat« und »einen Vertrag« darüber abschließt (2,65); eine andere Frau, die einen Kaufvertrag unterschreibt, wird so beiläufig erwähnt, als sei der Vorgang alltäglich (4,30).
Gegenüber der immer noch verbreiteten Auffassung, Ägypten sei ein Sonderfall, ist auf pompejanische Graffiti zu verweisen, die die ägyptischen Zeugnisse bestätigen und zeigen, dass ägyptisches Material durchaus repräsentativ für die Verhältnisse insgesamt ist. So ist etwa eine gewisse Faustilla als Geldverleiherin tätig, die Schmuck als Pfand für ein Darlehen entgegennimmt:
 
Am 15. Juli Ohrgehänge an Faustilla. Für einen Denar nahm sie ein As Zinsen, insgesamt 30. (CIL IV 8203/Krenkel, S. 61)
 
Dieselbe oder eine andere Faustilla nahm eine Anleihe auf, anscheinend in einer Bar, denn das Folgende wurde an die Wand gekritzelt:
 
November. Von Faustilla 8 Asse als Zins für 15 Denare. (CIL IV 4528)
 
Andere Arten von Erwerbstätigkeit sind von Frauen eher zu erwarten. Der Beruf der Hebamme oder Wehmutter ist schon durch seine Bezeichnung als weibliche Domäne definiert. Auch wenn Ärzte und Ärztinnen zur Verfügung stehen, gilt in der Normalbevölkerung die Hebamme als die Expertin, die zu einer Geburt gerufen wird. Aus Ägypten liegen zahlreiche Verträge für Ammen vor. Meistens werden Ammen für Findelkinder angestellt, selten für die Kinder von Freien, Letztere sind allerdings besser bezahlt (Rowlandson, Nr. 231). Auch Haushaltshilfen sind meist Frauen, wenn nicht Sklaven zur Verfügung stehen. Die Gewohnheit, für ein Darlehen die Dienste einer Frau, oft einer Tochter, anzubieten, ist für Ägypten vielfach bezeugt; unklar ist allerdings, wie weit sie im Römischen Reich insgesamt verbreitet war.
Auf der Bühne der Öffentlichkeit waren Frauen, wie wir gesehen haben, in »männlichen« Unternehmungen aktiv, traditionell aber standen ihnen nur gewisse weniger angesehene Betätigungsmöglichkeiten offen. Auf der Bühne im eigentlichen Sinn war eine Anzahl Frauen an Aufführungen und anderen Veranstaltungen beteiligt. Dies geht zum Beispiel aus einem ägyptischen Vertrag für eine Tänzerin und einige Kastagnettenspieler hervor:
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Abb. 7. Unterhaltungskünstlerinnen: Tänzerinnen auf einem Stofffragment aus dem spätantiken Ägypten.



Sosos, Sohn des Sosos, Nachfahre von Syrakusanern, hat sich an Olympias … aus Attika [?Athenerin], Tänzerin, verdingt, mit Zopyros, Sohn des Marikkos [?], Nachfahre von Galatern, als ihrem Vormund verhandelnd, als Flötenspieler mit ihr zu arbeiten, für 12 Monate vom Monat   Hyperberetaios des 16. Jahres an für einen Lohn von 45 Bronze-Drachmen im Monat. Und Sosos hat im Voraus von Olympias 50 Bronze-Drachmen erhalten. Er wird es nicht versäumen, zu jedem Fest oder anderen Verpflichtungen, bei denen Olympias anwesend ist, zu erscheinen, und wird sich ohne Bewilligung der Olympias keinem anderen zur Verfügung stellen. Der Bewahrer des Vertrages ist Olympichos, Sohn des Herodotos, Kleopatreus … (Rowlandson, Nr. 215)
 
Wer als Tänzerin oder auch als Gastwirtin oder Bardame arbeitete, stand oft schon mit halbem Fuß im häufigsten Gewerbe der Frauen außerhalb des Hauses, der Prostitution. Dazu Weiteres in einem späteren Kapitel.
Einige Frauen verlegten sich auf die Wahrsagerei, auf andere Formen der Hilfe wie die Kräuterheilkunde (die »weisen Frauen«) und auf die Magie. Plinius der Ältere, Angehöriger der Elite, schreibt den einfachen Leuten (vulgus) einen festen Glauben an die Kraft der Frauen, ihrer Kräuter und Tränke zu. Er glaubte, die Kenntnis von Glücksbringern und magischen Kräutern sei allein den Frauen vorbehalten (Naturkunde 25,5,10). Zur Magie nahm man häufig Zuflucht, wenn Probleme zu lösen waren, und Liebende suchten »alte Weiber« auf, um mit ihnen über ihre Probleme zu sprechen (vgl. z. B. Philostrat, Ta es ton Tyanea Apollonion – Das Leben des Apollonios von Tyana 7,39). Doch Hexenkunst ging weit über die Beratung Liebeskranker hinaus, wie wiederum Philostrat dokumentiert, wenn er dem Wundertäter Apollonios von Tyana im Gespräch mit einem Kritiker folgende Worte in den Mund legt:
 
Alte Weiber, welche mit umgebundenem Siebe zu den Schäfern, bisweilen auch zu den Rinderhirten gehen, um das kranke Vieh durch Wahrsagen, wie sie behaupten, zu heilen, machen auch auf die Weisheit Anspruch und wollen sogar weiser sein als die wahren Seher. (Das Leben des Apollonios von Tyana 6,11, vgl. auch 3,43)
 
Lucius, der Protagonist im Goldenen Esel, gerät mit einer solchen Zauberkundigen in Konflikt, die allerdings zur lokalen Elite und nicht zur gewöhnlichen Bevölkerung gehörte. Interessanterweise wird die Hexe oft auch als Kupplerin dargestellt – eine Verbindung zweier voneinander unabhängiger weiblicher Berufe, die sich aus der Annahme ergab, dass die Prostituierten Zaubertränke benutzten, um Kunden zu gewinnen und zu halten.
In den Vereinen waren weise Frauen und Prostituierte vermutlich nicht vertreten; für andere Frauen dagegen, die außer Haus tätig waren, lassen sich solche Verbindungen belegen. Diese Umgebung verschaffte ihnen die Gelegenheit, mit anderen Frauen und auch mit Männern in Kontakt zu kommen. Zu Handwerkerzünften wurden sie wahrscheinlich nur selten zugelassen, aber sie gehörten zweifellos Begräbnisvereinen an, und manchmal waren sie dort auch Amtsträgerinnen. Sogar eine nur aus Frauen bestehende Gruppe ist bezeugt, die »Versammlung der Frauen«, auf die man im italischen Lanuvium stieß (CIL XIV 2120). Doch handelt es sich dabei wahrscheinlich um einen Begräbnis- oder Kultverein von Hausgemeinschaften mit beschränkter Mitgliedschaft. Darüber hinaus gibt es zahlreiche Belege für die Mitgliedschaft von Frauen (zusammen mit Männern, d. h. in gemischten Gruppen) in religiösen Vereinen. Reguläre Mitglieder waren gleichberechtigt; über ihnen standen gewählte Beamte und an der Spitze die Gründer oder Patrone. So konnten sich Reiche und Arme, Herren und Sklaven, Männer und Frauen, Freie und Freigelassene zusammenfinden. Ein Beispiel sind die Mitglieder des religiösen Vereins zur Verehrung des Zeus in Philadelphia, zu denen Männer und Frauen, Freie und Sklaven gehörten. Bevor die frühchristlichen Gemeinden von Männern dominiert wurden, konnten Frauen die Funktion von Lehrerinnen und weitere Führungspositionen übernehmen. So wirkte eine Frau, Isebel, als einflussreiche Prophetin und Lehrerin, angeblich der Sittenlosigkeit, in der Kirche von Thyatira (Offenbarung des Johannes 2,19 – 23). Die weiblichen Führungsfiguren übernahmen wahrscheinlich einfach weiterhin die Rollen, die Frauen in früheren, nichtchristlichen Vereinen ihrer Gemeinschaften selbstverständlich innehatten.
Außerhalb der Städte finden sich Frauen, die aktiv Landwirtschaft betreiben. Im Ägypten der Römerzeit war ungefähr in Drittel der Landbesitzer Frauen, denen zwischen 16 und 25 Prozent des Bodens gehörte. Die Tatsache, dass fast alle Frauen einen Vormund brauchten, um Geschäfte zu betreiben und Rechtsverträge abzuschließen, hielt sie offenkundig nicht von aktiver wirtschaftlicher Tätigkeit ab. Im folgenden Beispiel kauft eine Frau Land für ihre Tochter:
 
An Aelius Aprodisios, Strategos, von Ptolemais, Tochter des Agenor, Sohn des Philiskos aus der Stadt Oxyrhynchos, Mutter der Claudia Areia durch den Schreiber Hermes. Ich möchte für meine Tochter Claudia Areia und wie immer sie sich benennt, aus den Ländereien, die nahe dem Epoikion [Siedlung] von Artapatou in der mittleren Toparchie [Bezirk], aus der Parzelle des Simias, zum Verkauf stehen, 16 Arouras [3 Hektar] katoikisches [privates] Land kaufen … Und das Eigentumsrecht soll bei Claudia und ihren Nachkommen bleiben und bei denen, die für sie handeln. (Rowlandson, Nr. 171)
 
Diese Frauen waren nicht nur Besitzerinnen des Landes; sie überwachten auch die landwirtschaftliche Arbeit und Organisation:
 
Thais sendet Grüße an ihre einzige Tigrios. Ich habe an Apolonarios geschrieben, er soll kommen und in Petne die Vermessung vornehmen. Apolinarios wird dir sagen, wie die Depositen und Steuern stehen; in wessen Namen sie sind, wird er dir selbst sagen. Wenn du kommst, nimm sechs Artabas [ca. 400 Liter] Gemüsesamen und versiegle ihn in Säcke, so dass sie bereit sind, und wenn du kannst, geh hinauf und suche den Esel. Sarapodora und Sabinos grüßen dich. Verkaufe die jungen Schweine nicht ohne mich. (Rowlandson, Nr. 173)
 
Als Landbesitzerinnen sammeln sie sogar selbst die Pachtgelder ein (Rowlandson, Nr. 172). Andere stellten Männer als Agenten ein, von denen sie manchmal hintergangen wurden, »aus Verachtung für den mangelnden Geschäftssinn« der Frauen (Rowlandson, Nr. 177). Ärmere Frauen verdienten sich mit Arbeit auf den Feldern ihren Lohn. Eine gewisse Thenetkueis erklärt:
 
… dass sie von ihm [Gemellus, Besitzer der Ölpresse] sofort in bar aus dem Hause die sechzehn Silberdrachmen als nicht rückzahlbare Anzahlung erhalten hat. Es ist somit verpflichtend, dass Thenetkueis zur Ölpresse, die Lucius Bellenus Gemellus in Euhemeria gehört, von dem Tag an, wenn er es ihr aufträgt, die Ölfrüchte trägt … und dass sie von Lucius Bellenus den täglichen Lohn erhält entsprechend dem, was die Trägerinnen im Dorf erhalten … (P. Fay. 91.13 – 25 [= Rowlandson, Nr. 169] /Arzt-Grabner, S. 405 f.)
 
In weiteren Dokumenten sind Frauen erwähnt, die zum Worfeln angestellt werden. So wie andere Frauen als Weberinnen in Betrieben tätig waren, wurden Frauen vom Land also direkt als Lohnarbeiterinnen für die Feldarbeit angeworben.
Frauen bestimmen ihr Leben 
Die rechtliche Stellung der Frau lief auf eine unleugbare Benachteiligung vor dem Gesetz hinaus. Die Frau war nicht rechtsfähig und konnte nur in Ausnahmefällen in eigenem Namen handeln, da sie immer der Gewalt und der Rechtsaufsicht eines Mannes unterstand. Doch das Rechtssystem war flexibel. Ein gefälliger Verwandter konnte ihre Interessen vertreten; sie konnte einen Vormund anweisen, ihr Testament aufzusetzen; sie konnte selbst vor Gericht auftreten, wenn sie persönlich oder ihr Eigentum betroffen war; sie konnte sogar, wenn sie beschlagen genug war und ihre Rechte kannte, als Mutter von drei oder vier Kindern (die Zahl der Kinder war abhängig vom Stand) zum vollen Rechtssubjekt werden. Frauen nutzten diese Mechanismen des Systems, um als Eigentümerinnen, beim Abschluss von Verträgen, beim Aufsetzen von Testamenten und bei anderen Aktivitäten von ihren Rechten uneingeschränkt Gebrauch zu machen. Auf erwachsene Frauen aller Klassen, mit Ausnahme der obersten Schicht, entfällt sogar ein volles Fünftel der richterlichen Entscheidungen, die vom frühen 2. bis zum ausgehenden 3. Jahrhundert n. Chr. schriftlich belegt sind. Auch in Notsituationen gingen Frauen vor Gericht und warben dann manchmal mit der Masche »ach, ich Ärmste bin doch nur eine schwache Frau« um Sympathie in der männlichen Rechtswelt, die das auch tatsächlich glaubte. Das beste Quellenmaterial stammt aus Ägypten, ist aber auch übertragbar auf die Erfahrungen von Frauen in anderen Teilen des Kaiserreichs. Allerdings ist es wenig wahrscheinlich, dass die Frauen eine Lösung für ihre Probleme vorwiegend im Rechtssystem suchten, denn das Rechtssystem war korrupt, schwerfällig und von Männern aus der Elite beherrscht – alles Gründe, es nach Möglichkeit zu meiden. Aus den Dokumenten geht eine solche Einschätzung natürlich nicht hervor – Anlass zur Ausstellung dieser Urkunden waren ja gerade jene Frauen, die sich auf das System einließen –, doch kann man ihnen Hinweise darauf entnehmen, wie Frauen über die Runden kamen.
In der Ehe trugen der Besitz einer Mitgift und hilfreiche männliche Verwandte dazu bei, die Vorherrschaft des Ehemanns zu entschärfen. Meist konnte der Ehemann seine Vorstellungen durchsetzen, doch wenn die Situation sich zuspitzte, blieb als möglicher Ausweg immer noch die Scheidung. Die Mitgift diente dazu, dem Ehemann sein ökonomisches Interesse an der Beziehung bewusst zu machen; auch eine sehr bescheidene Mitgift konnte für einen Handwerker oder kleinen Geschäftsmann ins Gewicht fallen. Auch Kinder boten einen gewissen Schutz. Dank der kulturellen Bedeutung von Ehe und Familie und dem Wunsch nach Erben verfügte die Frau in der Beziehung über ein begrenztes Druckmittel, da ihre aktive und passive Beteiligung gefordert war. Auch die dem Ideal entsprechende Partnerschaft zwischen Mann und Frau konnte gelegentlich Wirklichkeit werden; und unter weniger idealen Umständen wussten die Männer den praktischen Wert der Frau als Mutter, Haushaltaufsicht und Gehilfin in wirtschaftlichen Belangen zu schätzen, was ihr Geltung verschaffte. In anderen Fällen ging der Beitrag einer Frau zum Bestand der Familie über die Leistungen der hilfreichen Ehefrau hinaus. Landbesitz, eine bedeutende Erbschaft, Beziehungen, die über ihre Familie liefen – all das waren Schecks in Griffnähe, die eingelöst werden konnten, wenn ein Ehemann allzu unabhängig agierte und seine Frau ihr Wohl und das ihrer Familie bedroht sah. Aber auch das starke Band der Zuneigung und Kameradschaft, das viele Beziehungen prägte, sollte nicht unbeachtet bleiben. Arrangierte Ehen – in der Welt der gewöhnlichen Menschen die Norm – waren in der Regel alles andere als gefühlskalt. Die Annahme, dass das Paar schon in die Beziehung hineinwachsen werde, wurde oft auch Realität. Die kulturellen Erwartungen, ergänzt durch den Druck vonseiten der Familie und die Verbundenheit durch die Kinder, bewirkten eine Situation, in der die Ehe gelingen konnte.
Glückte die Ehe nicht, standen der Frau unterschiedliche Möglichkeiten offen, ihrerseits Druck auszuüben. Sie konnte den Einfluss von Verwandten geltend machen, sie konnte ihren Mann ohne allzu viel Zartgefühl an ihre Leistungskraft erinnern. Sie konnte aber auch in Zauberei und Magie ihre Rettung suchen, um den Ehemann und die Situation unter Kontrolle zu bringen. Nicht wenige Männer sahen in der Magie die gefährlichste Waffe der Ehefrau, eine Folge ihrer Überzeugung, dass Frauen ganz allgemein zur Magie Zuflucht nahmen, um in zwischenmenschlichen Beziehungen ihren Willen durchzusetzen – auch dies die stillschweigende, uneingestandene Bestätigung, dass die Frauen dem Mann in seiner »männlichen« Welt machtlos gegenüberstanden.
Zauberformeln – erstanden im nächsten Laden für Magiebedarf, auf Papyrusstreifen schriftlich festgehalten oder einfach mündlich weitergegeben – waren in der Tat eine nützliche Waffe der Frauen gegen die Gefahren ihrer Welt, ob innere oder äußere Nöte. Man konnte einen Zauber für die individuelle Situation erstehen oder nach allgemeinen Hilfsmitteln greifen, etwa homerische Verse gegen bestimmte Krankheiten aufbieten. Auf einem Papyrus ist eine derartige Verwendung von Versen aus der Ilias zur Linderung von Menstruationsbeschwerden dokumentiert:
 
›Zürnen Apolls, des weit in die Ferne schießenden Herrschers‹ [Ilias 1,75]. Das, gegen das Blut gesprochen, heilt Blutfluß. Erweist sich aber ein Befreiter undankbar, nimm eine Kohlenpfanne, leg dir die Amulette an und halt sie über den Rauch, wirf eine (Idäische?) Wurzel hinein und schreib dazu diesen Vers: ›Drum gab Schmerzen der Weithintreffer und gibt sie noch weiter‹ [Ilias 1,96]. (PGM XXIIa 2 – 8)
 
In solchen Nöten konnten die Frauen auch in magischen Handlungen statt in Sprüchen Rettung suchen. Ein Beispiel dafür ist die Heilung einer Frau mit einem »Blutgang« im Matthäusevangelium (9,20 – 22): Um Heilung für ihr Leiden zu finden, wendet sich die Kranke gezielt an Jesus, einen Menschen mit Zugang zum Übernatürlichen.
In der Ehe konnte die asymmetrische Machtverteilung zwischen Mann und Frau durch den Griff der Frau zu magischen Praktiken ausgeglichen werden – ein Verhalten, das bei den Männern Angst auslöste und im folgenden Fall im Ehevertrag verboten wurde:
 
Thais, Tochter des Tarouthinos, schwört … Ich will und werde keine Liebeszauber gegen dich bereiten, weder in deinen Getränken noch in deiner Nahrung … (Rowlandson, Nr. 255)
 
In einem anderen Fall löst Magie ein Familienproblem. Zu Apollonios kam eine Frau, deren Sohn seit zwei Jahren von einem Dämon besessen war. Sie bat ihn, ihren Sohn von diesem Fluch zu heilen. Apollonios schrieb dem Dämon einen Brief, in dem er ihm mit harten Schritten drohte, wenn er nicht aus dem Knaben ausfahre, und gab den Brief der Frau. Es ist anzunehmen, dass der Dämon den Knaben nach Erhalt dieses Schreibens für immer verließ (Philostrat, Das Leben des Apollonios von Tyana 3,38). Und selbstredend griffen Frauen zum allzeit beliebten Liebeszauber – sei es, um die Aufmerksamkeit eines Mannes zu erzwingen:
 
Ich will binden dich, Nilos oder Agathos Daimon, den Demetria geboren, mit großen Leiden, und weder von Göttern noch von Menschen will ich dir reine Lösung finden, sondern du wirst mich lieben, Kapitolina, die Peperûs geboren, mit göttlicher Liebe, und du wirst auf immer unzertrennlich sein von mir, solang ich nur will. Du sollst mir zu Willen sein und keiner anderen; und auf keinen sollst du hören außer auf mich allein, Kapitolina, vergessen sollst du Eltern, Kinder, Freunde. … Ich, Kapitolina, besitze die Kraft, und du, Neilos, wirst (mir) Dank abstatten, wenn du zum Ziel kommst. … Ich will diesen Bannzauber deponieren, damit ihr mir alles erfüllt, was auf diesem Blättchen steht, um dessentwillen ich euch beschwöre, Dämonen, bei der Gewalt und der Notwendigkeit, die euch festgebunden halten. Erfüllt mir alles und eilt hinein und raubt dem Nilos, von dem der Zauberstoff ist, den Verstand, auf daß mich, Kapitolina, liebe und unzertrennlich von mir sei Nilos, den Demetria geboren, zu jeder Stunde und an jedem Tag. (PGM XV 1 – 13 [= Rowlandson, Nr. 285])
 
– oder um die Zuneigung einer anderen Frau zu gewinnen:
 
… Dämon, entzünde das Herz, die Leber, den Geist von Gorgonia, die von Nilogenia geboren wurde, mit Leidenschaft und Liebe zu Sophia, die von Isara geboren wurde. Zwinge Gorgonia, die von Nilogenia geboren wurde, für Sophia, die von Isara geboren wurde, ins Bad geworfen zu werden, und du wirst eine Badefrau, verbrenne, entflamme, entzünde ihre Seele, ihr Herz, ihre Leber, ihren Geist mit Begehren nach Sophia, die von Isara, geboren wurde, treibe Gorgonia an, die von Nilogenia geboren wurde, treibe sie an, quäle ihren Körper Tag und Nacht, zwinge sie in jedem Ort und jedem Haus zur Ausgestoßenen zu werden, Sophia zu lieben, die von Isara geboren wurde, sie, preisgegeben wie eine Sklavin, ihr sich selbst und all ihren Besitz zu übergeben … (Rowlandson, Nr. 286)
 
Auch die Religion bot den Frauen die Möglichkeit, sich in ihrer Umgebung zu behaupten. Ihr Ausschluss aus der sozialen Welt der Männer und vor allem aus den Führungsämtern im Staat und in den Kulten der Gemeinschaft wurde teilweise kompensiert durch die intensiven sozialen Kontakte während der Feiertage. Zu den Festen versammelten sich die Großfamilien, und damit erhielten die Frauen Gelegenheit, alte Verbindungen zu erneuern und sich wechselseitige Unterstützung zu sichern. Oft nahmen sie direkt und nicht nur als Zuschauerinnen an diesen Feiern teil. Der im ersten Kapitel geschilderte Massenaufzug zu Ehren der ägyptischen Göttin Isis macht die Dramatik und erregende Wirkung einer solchen Teilnahme spürbar. In seinem Roman Äthiopische Geschichten (5,15) schildert Heliodor ein Fest zu Ehren von Hermes mit öffentlich vollzogenem Opferritual und einem Bankett. Die Frauen aßen zusammen im Tempel und tanzten danach eine Dankeshymne an Demeter, während die Männer im Vorhof des Tempels speisten und nach dem Mahl sangen und Trankopfer spendeten. Solche Feste waren in der römisch-griechischen Welt so weit verbreitet, dass leicht übersehen wird, wie oft den Frauen damit die Möglichkeit gegeben war, zusammenzutreffen, zu feiern und sich auszutauschen.
Doch abgesehen von der Beteiligung am Rande dieser kultischen Feste, blieb das, was man »offiziell« unter Religion versteht, den Frauen weithin verschlossen. Anders stand es mit den Kulten, von denen sich Frauen eine Lösung ihrer Probleme erhoffen konnten. Die Vielzahl von Heiligtümern und Weihgeschenken im Zusammenhang mit Schwangerschaft und Geburt weist auf die aktive Rolle der Frauen in diesen Riten hin. Große Aufmerksamkeit schenkte man auch den heilenden Gottheiten. Schwer zu bestimmen ist die Rolle der Frauen in den nichtstaatlichen und nicht gemeinschaftsbezogenen Kulten wie dem Isiskult und dem Christentum – die, wie sich denken lässt, nicht anders als die übrigen nichthäuslichen Kulthandlungen von Männern vollzogen wurden; es scheint jedoch, als seien sie offener gegenüber der Beteiligung von Frauen gewesen, statt ihnen die Zuschauerrolle zu überlassen. Gerade durch diese Offenheit gewannen die Frauen auch mehr Unterstützung in alltäglichen Belangen. Die prominente Rolle der Isis als starke Schutz- und Muttergöttin zum Beispiel, oder die Frau, von der die Evangelien berichten, sowie der Verweis auf die Familienideale, die in der frühchristlichen Literatur einen so hohen Stellenwert einnahmen, fanden ihren Widerhall bei der Suche der Frauen nach Lösungen für die eigenen Lebensfragen. Kurz: Auch wenn die Frauen bei Kulthandlungen außerhalb des Hauses keine führende Funktion innehatten, fanden sie in der sozialen Vernetzung am Rande der Feste und in kultischen Aktivitäten eine stetige Quelle gegenseitiger Hilfe und in besonderen Ritualen und Tätigkeiten auch Lösungen für ihre Alltagsprobleme.
Wurden sie auf eigenem Boden herausgefordert, konnten die Frauen ihre Interessen auch offensiv verteidigen. Philostrat legt dem Apollonios eine Geschichte in den Mund, in der ein äthiopisches Dorf von einem Satyr heimgesucht wird – ein Geschehen in weiter Entfernung vom Mittelmeer, das aber zweifellos die Angriffslust auch dortiger Frauen widerspiegelt:
 
… vernehmen sie plötzlich ein Geschrei von Weibern, die einander zum Fangen und Verfolgen aufriefen … (Das Leben des Apollonios von Tyana 6,27)
 
Auch wenn es sich hier um Dichtung handelt – es sei denn, wir wollten an Satyrn glauben –, konnten Frauen im wirklichen Leben doch mit derselben Aggressivität auftreten, wenn ihre Interessen auf dem Spiel standen. Zu Anfang des Kapitels ist ein Zeugnis Philos von Alexandria wiedergegeben, demzufolge sich Frauen in Alexandria aktiv an gewalttätigen Aufständen beteiligten. Laut dieser anschaulichen Schilderung sammelten sich die Frauen in den Straßen, verfluchten ihre Feinde und griffen sie tätlich an. Auch in den Theatern waren die Frauen präsent und stimmten in die Rufe ihrer männlichen Verwandtschaft ein, wenn dieser Schauplatz wie so oft benutzt wurde, um Unruhestiftung und Schlimmeres anzuprangern und zu bestrafen. Und ihre Stimmen wurden gehört.
Fazit 
In diesem Kapitel wurden viele Belege für die aktive Rolle vorgelegt, die gewöhnliche Frauen in ihrem eigenen Leben, im Leben ihrer Familie und außerhalb des Hauses spielten, darunter der Abschluss von Geschäftsverträgen, Landbesitz und dessen Verwaltung sowie sozioreligiöse Aktivitäten. Sie lebten innerhalb ihrer Kultur weder als weitgehend müßige Gebärerinnen noch als bloße Dekorationsobjekte. Wie zu erwarten, war ihre Tätigkeit mit jedem Zoll des kulturellen Teppichs verwoben. Für die Elite war die Frau ein dekoratives Anhängsel, keine Partnerin, und man tat alles, sie auf diese Rolle festzulegen. In der Welt der gewöhnlichen Leute hatte der »Luxus« der eingeschlossenen, behüteten Frauen keinen Platz. Jede Hand wurde gebraucht, um den Haushalt – unter günstigen Umständen – in Gang zu halten, oder um recht und schlecht über die Runden zu kommen, wenn die Verhältnisse angespannt waren. Der Freimut der Frauen, die kleinen Druckmittel, die ihnen im Umgang mit dem Ehemann zur Verfügung standen, ihr wirtschaftlicher Beitrag, ihre Rolle bei der Sozialisierung der nächsten Generation – all das blieb eingeordnet in eine männlich dominierte Kultur, aber der Spielraum für Aktivität und Einflussnahme war beträchtlich. Von »Befreiung« zu sprechen wäre übertrieben, doch wie in anderen vorindustriellen Gesellschaften leisteten die Frauen einen erheblichen Beitrag, übten großen Einfluss aus und waren starke Partner ihrer Ehemänner und anderer Männer, wenn es darum ging, Möglichkeiten zu finden, das Leben in den Griff zu bekommen.




KAMPF UMS ÜBERLEBEN: 


DIE ARMENMan darf zu Recht davon ausgehen, dass die breite Bevölkerung des  Römischen Reiches an Armut litt. Die Armen waren freie Männer und Frauen, die überwiegend von der Hand in den Mund lebten, das heißt, sie hatten gerade genug, um satt zu werden, und nur selten genug, um zu sparen, zu investieren und eine Veränderung ihrer Situation herbeizuführen. Ihr gesamtes Interesse war auf ein einziges Ziel gerichtet – das Überleben. Vorwärts zu kommen war eine Möglichkeit, die jedoch wenig wahrscheinlich war und, wie zu zeigen sein wird, ihrer geistigen Welt nicht entsprach. Im Carmen findet sich eine fast gleichlautende zeitgenössische Erklärung der Armut: Sie wird definiert als Mangel an »Brot, den Bauch zu füllen, oder Kleidung, sich hineinzuhüllen«, und »Fehlen des täglichen Brots« (1,22; 1,24). Artemidor siedelt die Armen am unteren Rand der Gesellschaft an: »Die Armen gleichen bescheidenen und gewöhnlichen Orten, wo man Mist und sonstigen Unrat ablädt« (Traumbuch 2,9).
Die Lebensweise am Existenzminimum umfasst ein weites Spektrum – vom Straßenbettler bis zum Bauern, Pächter und Tagelöhner. Jenseits dieses Spektrums liegt das Dasein der Bevölkerungsgruppe, die ich als gewöhnliche Menschen bezeichne, diejenigen, die über ein gewisses Polster verfügten, doch nicht wohlhabend genug waren, um bis in die Welt der Elite vorzustoßen. Die Abgrenzung dieser beiden Gruppen ist jedoch zwangsläufig unscharf. Während ein etwas erfolgreicherer Handwerker als normaler Römer gelten kann, gehört der arme Handwerker, der kaum das Lebensnotwendige erarbeitet, zu den »Armen« – wie der Schuhmacher Mikyllos in Lukians Geschichte vom Hades:
 
Nun, so will ich denn heulen, weil du es so haben willst, Hermes. – O meine alten Pantoffeln! Hu, hu, hu, meine durchgetretenen Schuhsohlen! nun werd’ ich Unglücklicher nicht mehr vom Morgen bis an den Abend ohne Nahrung sein, und im Winter nicht mehr ohne Schuhe und halbnackt herumirren und vor Kälte mit den Zähnen klappern! (Die Überfahrt, Bd. 2, S. 229 f.)
 
Grob geschätzt, genügte wahrscheinlich ein jährliches Bareinkommen von etwa 300 Denaren, um einer Familie von durchschnittlicher Größe – außer in den größeren Städten – ein Auskommen über dem Existenzminimum zu ermöglichen. Das entspräche dem Betrag von einem Denar täglich für die Dauer eines Jahres, dem vermutlich besten Durchschnittslohn; üblich war der niedrigere Tageslohn von einem halben Denar. Chronische Unterbeschäftigung und fluktuierende Nachfrage nach Arbeit und Produkten sowohl im städtischen wie im ländlichen Umfeld führten außerdem dazu, dass die meisten nur unregelmäßig beschäftigt waren und keine Maximallöhne erhielten; zumeist, wenn nicht immer, fristeten sie ihr Dasein am Rande des Existenzminimums. Das wären die Armen.
Ist es vertretbar, alle Menschen, die an der Armutsgrenze leben, in einen Topf zu werfen, wenn es darum geht, eine geistige Welt darzustellen? Schließlich lässt sich einwenden, dass ein Bauer, der ein mageres Stück Land bewirtschaftet und, den Hunger vor Augen, immerhin eigene Nahrungsquellen besitzt, wesentlich andere Perspektiven hat als ein Bettler oder Tagelöhner. Gemeinsam ist ihnen dennoch die Situation großer Abhängigkeit: Sie sind am wenigsten in der Lage, ihr Schicksal zu gestalten und mit einer stets unsicheren Zukunft fertig zu werden. Ein ähnlicher Zustand der Hilflosigkeit und ständig drohender, wenn nicht akuter Verzweiflung verbindet sie in der Einschätzung des Vordringlichen, der besten Überlebensstrategien und ihrer Stellung in der Welt. Das Thema dieses Kapitels sind also alle freien Bewohner des Römischen Reiches, die in schwierigen oder gar hoffnungslosen Umständen lebten, ohne je auf eine Verbesserung ihrer Existenzgrundlagen hoffen zu können.
Zu ihnen gehören zweifellos die Bauern in den ländlichen Regionen. Als Bauer wird üblicherweise definiert, wer eigenes Land bestellt, und unabhängige Landbewohner dieser Art gab es im Kaiserreich in großer Zahl. Das Moretum, ein literarisches Werk im Stil Vergils, hält die Wirklichkeit des bäuerlichen Lebens am Rande des Elends annäherungsweise fest: das Minimum an Nahrung und ein Einkommen, das der spärliche Verkauf von Gemüse auf dem städtischen Marktplatz nur geringfügig aufbesserte. Verbreitet waren auch die Pächter, die das Land, das sie bebauten, möglicherweise einmal besessen, aber infolge Überschuldung an einen Großgrundbesitzer verloren hatten, der ihnen den Boden dann gegen jährliche Gebühren oder Anteile an den Erträgen weiter zur Bearbeitung überließ. Das Gleichnis vom Weinberg ist nicht nur eine lebendige Schilderung ihrer Situation, sondern auch der Möglichkeit, wie sie dem Grundbesitzer zur Plage werden konnten:
 
Es war ein Hausvater, der pflanzte einen Weinberg und führte einen Zaun darum und grub eine Kelter darin und baute einen Turm und tat ihn den Weingärtnern aus und zog über Land. Da nun herbeikam die Zeit der Früchte, sandte er seine Knechte zu den Weingärtnern, daß sie seine Früchte empfingen. Da nahmen die Weingärtner seine Knechte; einen stäupten sie, den andern töteten sie, den dritten steinigten sie. Abermals sandte er andere Knechte, mehr denn der erstern waren; und sie taten ihnen gleichalso. Darnach sandte er seinen Sohn zu ihnen und sprach: Sie werden sich vor meinem Sohn scheuen. Da aber die Weingärtner seinen Sohn sahen, sprachen sie untereinander: Das ist der Erbe; kommt, laßt uns ihn töten und sein Erbgut an uns bringen! Und sie nahmen ihn und stießen ihn zum Weinberge hinaus und töteten ihn. Wenn nun der Herr des Weinberges kommen wird, was wird er diesen Weingärtnern tun? Sie sprechen zu ihm: Er wird die Bösewichte übel umbringen und seinen Weinberg andern Weingärtnern austun, die ihm die Früchte zu rechter Zeit geben. (Matthäus 21,33 – 41)
 
Der gute Pächter also bestellt das Land des Besitzers und bezahlt zur rechten Zeit, was er schuldig ist. Das Land ist jedoch nicht sein Eigentum, und das Gleichnis veranschaulicht die Spannung zwischen Pächter und Eigner, einschließlich der Möglichkeit einer Ausweisung.
In ländlichen Gegenden gab es auch scharenweise nichtversklavte Landarbeiter, die keinen Boden besaßen, aber Muskelkräfte und Fertigkeiten, die sie nach Bedarf in Pacht geben konnten. Das neutestamentliche Gleichnis von den Arbeitern im Weinberg führt das Schicksal dieser Männer vor Augen:
 
Das Himmelreich ist gleich einem Hausvater, der am Morgen ausging, um Arbeiter zu mieten in seinen Weinberg. Und da er mit den Arbeitern eins ward um einen Groschen zum Tagelohn, sandte er sie in seinen Weinberg. Und ging aus um die dritte Stunde und sah andere an dem Markte müßig stehen und sprach zu ihnen: Gehet ihr auch hin in den Weinberg; ich will euch geben, was recht ist. Und sie gingen hin. Abermals ging er aus um die sechste und neunte Stunde und tat gleichalso. Um die elfte Stunde aber ging er aus und fand andere müßig stehen und sprach zu ihnen: Was stehet ihr hier den ganzen Tag müßig? Sie sprachen zu ihm: Es hat uns niemand gedingt. Er sprach zu ihnen: Gehet ihr auch hin in den Weinberg, und was recht sein wird, soll euch werden. Da es nun Abend ward, sprach der Herr des Weinbergs zu seinem Schaffner: Rufe die Arbeiter und gib ihnen den Lohn und heb an den letzten bis zu den ersten.« (Matthäus 20,1 – 8)
 
Noch weniger erhält Timon in der Erzählung Lukians für seine Arbeit. Timon, ein ehemals reicher Mann, hat alles verloren und damit auch seinen gesellschaftlichen Rang. Dem Gesichtsverlust entgegenzuwirken bedeutet auch Mühsal:
 
Und so hat mich denn die Not auf dieses entlegene Feld getrieben, wo ich in dieser armseligen Kleidung, um einen Tagelohn von vier Obolen [d. i. ein halber Denar], die Erde grabe und so nebenher mit meinem Grabscheit und diesen öden Felsen hier philosophiere. (Timon oder der Menschenhasser, Bd. 1, S. 76)
 
Diese Männer verbrachten den Tag damit, auf Arbeit zu warten – manchmal vergeblich; sicher ist, dass die Zahl der Suchenden die Zahl derer, die Arbeit fanden, meist überstieg, so dass es leicht vorkommen konnte, dass ein Mann ohne Lohn nach Hause ging. Was die Armen in den Städten betrifft, so nimmt Martial, Dichter der Elite, in seinen Epigrammen einige Fälle ins Visier. Immens war natürlich die Zahl der Bettler. Mit rauher Stimme erbaten sie sich das Brot, das vor die Hunde geworfen würde (Epigramme 10,5,5). Martial erwähnt eine Brücke, die, wie überhaupt alle gedeckten Plätze, Aquädukte u. ä., anscheinend Treffpunkt und Schlafplatz der Unbehausten war (Epigramme 12,32,25). Er schildert das Dasein eines solchen Obdachlosen: aus dem Torweg vertrieben, in dem er sich verkroch, das Elend des Winters, von Hunden gehetzt, Vögel, die versuchen, ihm die kümmerlichen Bissen abzujagen – das  Bild eines unbegrabenen Toten (Epigramme 12,32,25). Im Neuen Testament sind immer wieder Bettler an Stadttoren – offenbar ein bevorzugter Platz – und an anderen Orten erwähnt. Einige versuchten zu arbeiten, wenn Arbeit sich bot – als Träger, Bote, Tagelöhner am Bau, wo immer sie gebraucht wurden. Lukian zum Beispiel nennt als typische Jobs für Arme unter anderem den Verkauf von gesalzenem Fisch, das Flicken von Sandalen und das Betteln an Kreuzungen. Durch ein öffentliches Almosengeld wurde die Lage der Armen in einigen größeren Städten zwar erleichtert, aber diese milde Gabe erreichte nur einen kleinen Teil der armen Bevölkerung des Gesamtreichs und kann als Faktor zur Untersuchung der geistigen Welt der Armen unbeachtet bleiben. Im Übrigen empfiehlt es sich, vieles unbeachtet zu lassen, was über die Armen geschrieben wurde und auf Quellen für die Stadt Rom beruht. Rom und seine Einwohnerschaft nahmen im Römischen Reich eine Sonderstellung ein, zum einen wegen seiner Größe, zum andern wegen seiner politischen Bedeutung als Hauptstadt. So naheliegend es scheint, in einer Abhandlung über die Armen des Römischen Reiches die römische Plebs mit den städtischen Armen überhaupt gleichzusetzen – dieser Verlockung darf man nicht nachgeben. Material aus Rom sollte sehr sorgfältig benutzt werden, im Blick darauf, dass nur solche Faktoren als Belege ausgewählt werden, die für die Armen des ganzen Reiches kennzeichnend sind.
Während ein allgemeines Bild der Verhältnisse klar erkennbar wird, erlaubt es die Quellenlage nicht, über das Leben der Armen im Römischen Reich in aller Ausführlichkeit und aus ihrer eigenen Sicht zu berichten. Die Behandlung der Armen im Tod entspricht dem Wert, den man den Lebenden beimaß: Ihre sterblichen Überreste wurden verbrannt und die Asche in unbeschriftete Urnen geleert, oder die Leichname wurden in Massengräber geworfen. Solche Bestattungsformen sind auf der Isola Sacra zwischen Ostia und Rom (Abb. 8) sowie in Nordafrika entdeckt worden. Horaz nennt einen Bereich auf dem Esquilin: »Hierher ließ einst der Sklave den toten Sklaven im billigen Sarge schaffen, wenn man den Leichnam aus der engen Zelle warf« (Sermones – Satiren 1,8,8 – 13). Im Leben wie im Tod sind die Armen stumm, oder doch beinahe stumm – wie sie es auch heute meist noch sind.
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Abb. 8. Die Toten der Armen: Die Bedürftigen wurden meist ohne jedes Zeremoniell auf den Armenfriedhöfen außerhalb der Städte begraben. Dass Arme sich manchmal auch bescheidene Bestattungen leisten konnten, zeigt die Rekonstruktion des Gräberfelds auf der Isola Sacra bei Ostia.



Die Liste der wenigen überlieferten Quellen, die dem Wissenschaftler Material zur Sichtweise der Armen selbst liefern, führt die Schwierigkeit vor Augen: Sprichwörter, Fabeln, Volkslieder, mündliche Überlieferung, Legenden, Witze, Sprache, Rituale und Religion. Davon aber stehen den Sozialhistorikern der Römerzeit nur Sprichwörter und Fabeln sowie Bruchstücke von Witzen und die Religion zur Verfügung. Sprichwörter kommen in vielen Formen und Kontexten vor. Fabeln, die ausführliche Form der Sprichwörter, finden sich in der Sammlung von Äsops Geschichten und anderen Anthologien. Natürlich gab es Volkslieder, die vielfach erwähnt sind, so bei Dion Chrysostomos, dem Schriftsteller aus der Oberschicht:
 
… – wie Männer, die beim Fortstemmen einer schweren Last rufen und singen und sich dadurch die Arbeit unbemerkt erleichtern: Arbeiter, keine Sänger und Liederdichter. (Sämtliche Reden. Von der Herrschaft 1 1,9)
 
Doch keines dieser Lieder ist überliefert. Legenden, Sprache und Rituale existieren nur in winzigen Bröckchen oder in einem durch die Hand von Autoren stark entstellten Kontext.
An wissenschaftlichen Untersuchungen zu Sprichwörtern und Fabeln ist kein Mangel, doch erst in jüngster Zeit hat man versucht, ihren Inhalt auf die Lebenswirklichkeit der Armen zu beziehen. In der Antike war man sich darüber im Klaren, dass diese Gattungen Ausdruck dessen waren, was man heute Volksmoral nennt. Vergleichende Untersuchungen betonen auch ihren Wert für die Erforschung der geistigen Welt der Mittel- und Unterschicht und im Besonderen der am stärksten unterdrückten Mitglieder der Gesellschaft, der Armen und der Sklaven. Einzelbeispiele können natürlich vom Kontext ihrer Anwendung abhängen, und sowohl das einfache Volk wie die Elite schätzte und benutzte Fabeln im persönlichen Leben. Hinzu kommt, dass einige Sprichwörter und Fabeln ziemlich rätselhaft sind. Doch überlegtes Vorgehen kann nützliche Resultate zeitigen. Die Zusammenstellung erzählerischer Topoi macht Grundwerte deutlich. Wegweisend ist hier Teresa Morgan, die in ihrer sorgfältigen und umfassenden Untersuchung Popular Morality in the Early Roman Empire zu ähnlichen Schlüssen kommt, wie ich sie aus meinen eigenen Forschungen gezogen habe. Ich benutzte hier ausgewählte Sprichwörter und Fabeln als wesentlichen Zugang zur geistigen Wirklichkeit der Armen.
Aus der Antike ist ein einziges Buch mit Witzen überliefert, obwohl man von einer weit größeren Zahl ausgehen kann. Aber schwieriger noch als bei Sprichwörtern und Fabeln ist hier auszumachen, was als Verweis auf das Denken der Armen dienen kann. Bemerkungen, die das religiöse und philosophische Denken betreffen, sind über die klassische Literatur verstreut, müssen aber zunächst auf einen möglichen Bezug zur Sichtweise der Armen untersucht werden, um dann entsprechend zu einer Gesamtdarstellung beizutragen. Schließlich gibt auch das Neue Testament, namentlich in den bildhaften Situationen und Gleichnissen der Evangelien, Einsicht in die Vorstellungswelt der Armen. Die Gesamtheit des Quellenmaterials ergibt vielleicht ein überraschend kohärentes Bild, das zeitübergreifend für das gesamte Römische Reich Gültigkeit hat.
Demographie 
Aus der römisch-griechischen Welt – und auch aus der klassischen Welt ganz allgemein – liegen keine quantifizierbaren Angaben vor, die nennenswert dazu beitragen könnten, die relative Größe der demographischen Gruppen des Imperiums zu bestimmen. Selbst die Zahl der Gesamtbevölkerung – vielleicht 50 – 60 Millionen – ist nicht viel mehr als Vermutung. Außerdem können die relativen Zahlen orts- und zeitabhängig schwanken. Ich gehe allerdings davon aus, dass die Verhältnisse in den vorindustriellen Gesellschaften Europas und des Mittelmeerraums ein mehr oder minder vergleichbares Grundmuster aufweisen, und lege darum eine sehr allgemeine Vorstellung der Zahl in Armut lebender Menschen zugrunde. Ausgehend von Untersuchungen zum Europa der Frühmoderne, wo historische Dokumente eine realistische Beurteilung der Größe verschiedener ökonomischer Gesellschaftsgruppen erlauben, schätze ich, dass annähernd 65 Prozent der Bevölkerung, Sklaven und Freie, eine Existenz »am Rande« führten – das heißt, sie waren in ihrer kümmerlichen Existenz durch jeden Einbruch von Naturkatastrophen, Seuchen, Hungersnöten oder anderen Heimsuchungen vom Tode bedroht.
Die Armen lebten in sozioökonomisch benachteiligten und ungewissen Verhältnissen, und dieser Zustand bestimmte ihr Denken – eine verallgemeinernde Erklärung, die ein wichtiges Stück Alltagsrealität der römisch-griechischen Welt verdeckt. Die jeweilige Situation der Armen war von Ort zu Ort verschieden. Für eine sorgfältige Analyse müsste man zum Beispiel die Armen in Britannien betrachten und sich mit ihrer lokalen Überlieferung und Ökologie beschäftigen oder arme Bewohner Ägyptens im Licht ihrer sehr andersartigen kulturellen Gegebenheiten und wirtschaftlichen Möglichkeiten untersuchen. Arme, die in einer Welt klimatischer Extreme lebten und sich unberechenbaren Fluten oder Sandstürmen oder Dürrezeiten ausgesetzt sahen, hatten zum Schicksal vielleicht eine andere Einstellung als Menschen in einer Umgebung mit mehr oder weniger vorhersehbaren Veränderungen. Diese Vielfalt menschlicher Erfahrungen soll nicht bagatellisiert werden; allerdings liegt mir daran, die allgemeine Erfahrung eines Lebens am Rande und die sich daraus ergebende Gemeinsamkeit maßgeblicher Einstellungen zu betonen, denn die Welt des Mangels war die einzige, die sie kannten. Die Umwelt war eine stets gegenwärtige, wenn auch zeitweise nur potenzielle Bedrohung, die soziale Welt eine Ordnung zu ihrer Unterdrückung. Die Armen erlebten das Imperium als eine Welt der Unruhe und Ungleichheit. Ungewissheit von einer Sekunde zur andern war die Konstante ihres Daseins. Ihre soziopolitische Lage war die der Unterwerfung – sei es vor dem Steuereintreiber, dem Beamten, dem Grundbesitzer, dem Geldverleiher oder einfach nur vor der Not. Ihr eigener Herr waren sie in keinem Sinn des Wortes. Andererseits wurde ihr Denken auch von der unabänderlichen Gegebenheit des Status quo bestimmt. Die Fabel vom Schwanz der Schlange zeigt, dass es klug ist, sich der naturgegebenen Führung durch die Elite zu beugen:
 
Einst wollt der Schwanz der Schlange es nicht mehr ertragen, / daß immer nur der Kopf die Führung hab, und machte nicht mehr mit. / »Auch ich«, so sprach er, »für mein Teil, möcht einmal vorne sein!« [Er versucht zu führen, sieht aber nichts, so dass die Schlange in ein Loch fällt und sich schwer verletzt.] … Nun fleht der erst so Stolze untertänig: / »Herr Kopf, so rette uns, wenn du’s vermagst! / Mit Bösern bin in einen bösen Streit ich eingetreten. / Jetzt will ich besser dir, wenn du befiehlst, / gehorchen, daß du später – niemals werd ich mehr / den Führer spielen wollen! – Übles nicht zu fürchten hast.« (Babrios, Äsopische Fabeln 134)
 
In Sprichwörtern erscheint die Welt im Zustand der Stabilität und nicht, wie häufig in den Schriften der Elite, des Niedergangs. Die Ordnung des Universums wird als statisch vorausgesetzt, die sozialen Perspektiven als unveränderlich – so, wie sie sind, müssen sie sein. Das »Sein« und das »Sein-Sollen« der Welt sind eins. Auf diese Weise entsteht eine konservative geistige Welt, die einengt und hemmt. Die Menschen können wählen und treffen ihre Wahl, aber das Spektrum ist sehr beschränkt – oft fehlen Optionen. Folgerichtig ist im Denken der einfachen Römer über Generationen kein Hinweis auf einen sozialen Fortschritt zu erkennen. Ein Leben gleicht dem andern, nur die Spieler wechseln. Und gerade diese Stabilität drückt aus, wie vieles den meisten versagt war. Sprichwörter spiegeln den Volksglauben, dass das Leben schwierig ist und vieles, was man tut, vergebens. »Die Hinfälligkeit und Zerstörung alles menschlichen Lebens ist ein durchgehendes Thema«, formuliert Teresa Morgan. Die Armen müssen mit der Veränderlichkeit der natürlichen und der Unveränderlichkeit der sozialen Verhältnisse fertigwerden. Weder die einen noch die anderen bieten nennenswerte Chancen, sich aus der herrschenden Situation herauszumanövrieren, und beide fördern ein Verhalten, das ein Überleben in diesem Rahmen ermöglicht.
Der Kampf ums Überleben 
Im Zentrum der Reaktion des Armen auf sein prekäres Dasein steht ein System von Überzeugungen und Werten, das, aus der Lebensrealität erwachsen, dieses Leben organisiert, antreibt, erhält und ihm Veränderungen verwehrt. Diese geistige Welt wird beherrscht von Reaktionen auf den sie wesentlich prägenden Zustand: das drohende Scheitern beim Versuch, sein Auskommen zu finden. In ihr dreht sich alles um die unabwendbaren Lebenskrisen und die Versuche, ein soziales und moralisches Handeln zu unterstützen, das am ehesten geeignet ist, das Überleben im Jetzt und auf lange Sicht eine soziale Kontinuität zu sichern. Für Reflexion und Tiefsinn bleibt wenig Zeit; der Akzent liegt auf dem Tun, nicht auf der Gesinnung. Klug heißt für den Armen lebensklug zu sein – zu wissen, was zu tun und was zu lassen ist; abstrakte Betrachtungen bestimmter sozialer Verhaltensformen sind selten. Damit ist nicht gesagt, dass die Armen nicht kreativ seien; gesagt ist nur, dass ihr kreatives Denken begrenzt ist, weil sie sich auf das dringlichste Geschäft konzentrieren müssen – das Problem, den Herausforderungen vonseiten der Mitmenschen und der physischen Umwelt zu genügen. In ihrem Kampf ums Überleben sind die Armen vor allem wirklichkeitsbezogen.
Reflexion als Selbstbesinnung ist dementsprechend nur wenig ausgeprägt. Es fehlt der Versuch, sich selbst zu prüfen und daraus verhaltensrelevante Schlüsse zu ziehen. Für den Armen ist ein »Erkenne dich selbst« keine Mahnung zu erbaulicher Einkehr, sondern vielmehr die Mahnung zu praktischen Überlegungen über den möglichen Ausgleich konkurrierender Imperative (z. B. Freundschaft vs. Gewinn). Das philosophische Denken war tendenziell idealistisch ausgerichtet, das der Armen nur praxisbezogen. Die Anschauungen der Volksmoral unterscheiden sich also, wie Fabeln und Sprichwörter belegen, erheblich von denen der »gehobenen« philosophischen Systeme jener Zeit. Für den Armen ist Klugheit gleichbedeutend mit der Möglichkeit, in einer feindlichen Welt zu überleben, nicht aber mit einer Quelle des »Wissens« oder der Möglichkeit, soziale Probleme auf einer überindividuellen abstrakten Ebene zu lösen.
Es ist schwierig, wenn nicht unmöglich, im Denken der Armen nennenswerte Elemente irgendeines der großen philosophischen Konzepte aus den Schulen der Elite auszumachen. Um das Streben nach eudaimonia (Glück) schert sich die Volksmoral keinen Deut; die Vorstellung vom Guten als Hauptquelle des menschlichen Lebens, das heißt von der Tugend um ihrer selbst willen, ist ihr fremd, das stoische Ideal der apatheia und ataraxia (Gelassenheit) rätselhaft, und die Fixiertheit der Kyniker auf den Wert der Armut konnte den unwiderruflich Armen nur absolut sinnlos erscheinen; jeder Konflikt zwischen Schicksal und Willensfreiheit ist unbekannt, denn beide verbindet ein spannungsloses Nebeneinander; die Idee, sich mit den Epikureern oder Kynikern den Normen des sozialen Lebens zu verweigern, ist ein Luxus jenseits der Erfahrungswelt der Armen. Andererseits aber sind der gehobenen Philosophie und den Anschauungen der Armen auch viele Einstellungen und viele »Helden« gemeinsam. Die Autoritäten, auf die sich der Volksmund am häufigsten beruft, die die Hälfte aller zitierten Berühmtheiten ausmachen, sind (in dieser Reihenfolge): die Sieben Weisen, Äsop und Sokrates. Doch wie und wie weit die beiden Gedankenwelten miteinander in Berührung kamen und einander beeinflussten, ist eine andere Frage und schwierig zu beantworten. Eher hat, insgesamt betrachtet, die hohe Philosophie aus der Quelle volkstümlichen Denkens geschöpft, als dass Ideen von Bedeutung und in größerer Zahl von dort bis zum Mann auf der Straße durchgesickert wären. Für einen solchen »Einfluss« fehlen Beweise, und es ist sehr schwer vorstellbar, wie er hätte stattfinden können. Leichter tut man sich dagegen mit der Vorstellung, dass »Volksweisheiten« in den philosophischen Diskurs Eingang fanden.
Die Grundwerte der Armen innerhalb ihrer Welt sind komplex. Unter dem allgegenwärtigen Druck des Überlebenskampfes setzen diese Werte in doppelter und konträrer Hinsicht auf »gute Beziehungen«: erstens auf die Notwendigkeit, ein Lebensumfeld zu schaffen, in dem, sollte es zum Schlimmsten kommen, die Zusammenarbeit mit anderen zum Zweck der Nothilfe gesichert ist. In einer gewissen Spannung dazu steht zweitens der Druck, sich der wichtigsten Aktivität zu widmen, der Sorge für die Bedürfnisse der grundlegenden sozialen Einheit – in der Regel die Familie –, auch wenn dies bedeuten könnte, zum Schaden der Mitmenschen zu wirken. Diese Beziehungspflege funktioniert einerseits nach dem Prinzip positiver Reziprozität. Wechselseitige Verpflichtungen, seien sie horizontaler oder vertikaler Art (im typischen Fall die Schirmherr-Schützling-Variante), sind der Schlüssel zur »Sozialversicherung« für schlechte Zeiten. Auf dieser Makro-Ebene treten die Familien zueinander in Beziehung, um in schwierigen Zeiten gegenseitiger Hilfe sicher zu sein. Zum positiven Verhalten in diesem Kontext gehören Freundschaft, Tapferkeit, Schädigung des Feindes, Gastfreundschaft, Gerechtigkeit, Redlichkeit (eingeschlossen Wahrhaftigkeit), Hilfsbereitschaft und Großzügigkeit gegenüber denen, die Not leiden. In den Fabeln sind diese Eigenschaften ein häufiges Thema, oft unter eingehender Behandlung von Doppelbödigkeiten.
Auf der Mikro-Ebene benutzen die Mitglieder einer Familie die Verwandtschaft als Basis eines komplizierten Netzwerks wechselseitiger Erwartungen in einer Umgebung, in der jeder selbstverständlich und unausgesprochen unter dem Anspruch steht, diese oder jene Hilfe zu leisten, ohne dafür einen besonderen Lohn zu erhalten. Interessant ist, dass diese entscheidenden innerfamiliären Beziehungen in der geistigen Welt der Armen keine größere Rolle spielen. Den Fabeln und Sprichwörtern nach zu schließen werden Verhältnisse wie das zwischen Mann und Frau oder Eltern und Kind oder die ökonomische Seite des Hauhalts nicht zum Gegenstand kritischer Überlegungen, denn diese Themen sind im Denken des Durchschnittsrömers, soweit überliefert, kaum je präsent. Diese Seiten ihrer Existenz scheinen festen Regeln unterworfen, so dass Konflikte der Art, wie sie in Fabeln und Sprichwörtern gelöst werden, nicht auftreten. Bedauerlicherweise hilft uns also die Volksweisheit nicht, die Armen hinsichtlich dieser Aspekte ihres Leben zu verstehen.
Nun zur anderen Seite der Beziehungspflege: Sie findet Ausdruck in Formen des Konflikts. Denn das arme, irdische Leben ist voll Misserfolg und Zurückweisung und eine solche Umgebung ein Nährboden für Streit. Die Welt der Fabeln ist eine Bühne ständiger Gefahren und Konflikte, ein Umstand, der interessanterweise in der Sekundärliteratur bei weitem nicht die erwartete Aufmerksamkeit gefunden hat, denn in der Primärforschung über die Armen – genauer, meistens der Bauern – wird überall das von Wettbewerb und Konkurrenz geprägte Klima des Alltagslebens betont. Wo soziale Einheiten darum kämpfen, ihr Überlebenspotenzial zu maximieren, grassiert unsoziales Verhalten. Ein durchgehendes Motiv der Volksliteratur ist der Umgang mit negativen Eigenschaften wie Arroganz, Schmeichelei, Unzuverlässigkeit, Starrsinn, Missmut, Feigheit (das Thema vieler Sprichwörter), Unehrlichkeit, Geiz, Verleumdung, Eitelkeit und ganz allgemein mit untragbarem Sozialverhalten.
Unter den Armen herrscht vor allem der Wettbewerb – um Ehre und Status ebenso wie um materielle Vorteile – im Verein mit seinen Genossen Stolz, Neid und Rache. Die Welt der Fabel ist voll davon. In »Die Hähne und das Rebhuhn« zum Beispiel liegen »Gleiche« (die Hähne) ebenso mit sich selbst im Streit wie mit den »Anderen« (den Rebhühnern):
 
Jemand hatte Hähne auf dem Hof, und als einmal ein zahmes Rebhuhn zum Verkauf stand, kaufte er es und brachte es nach Haus, um es mit den anderen zu halten. Die Hähne aber schlugen und verfolgten es. Das Rebhuhn war darüber traurig, weil es glaubte, es werde deshalb verachtet, weil es fremdstämmig sei. Als es aber nach kurzer Zeit sah, wie die Hähne miteinander kämpften und nicht eher voneinander abließen, als bis sie sich gegenseitig blutig geschlagen hatten, da sagte es zu sich: »Jetzt ärgere ich mich doch nicht mehr, dass ich von ihnen geschlagen werde. Denn ich sehe, dass sie sich auch gegenseitig nicht in Ruhe lassen.« (Äsop, Fabeln)
 
Vom destruktiven Charakter des Geizes handelt »Der gierige Hund«:
 
Ein Hund stahl in der Küche ein Stück Fleisch, / mit dem lief er am Fluß entlang. Da sah er jenes Fleisch / sich spiegeln in der Strömung, größer noch um vieles: / Drauf ließ das Stück er los und sprang dem Schatten nach. / Doch der war fort wie das auch, was er hatte fallen lassen. / So kehrte hungrig er nach Haus zurück. (Babrios, Äsopische Fabeln 79)
 
Desgleichen rät ein Sprichwort: »Wirf nie deine Sichel in eines anderen Weizen« (Publilius Syrus, Sentenz 593). Auch schlechte Gewohnheiten wie Prahlerei und Neid werden in den Fabeln an den Pranger gestellt. Als letztes Beispiel sei der Mann genannt, der andere umstandslos schädigt, um sein Überleben zu sichern, wie die Fabel vom »Fischer, der das Wasser schlägt« illustriert:
 
Ein Fischer fischte in einem Fluss. Er spannte seine Netze aus und zog sie von beiden Seiten der Strömung her zusammen und befestigte dann einen Stein an einem Tau und schlug damit das Wasser; so sollten die Fische vor Schreck wegschwimmen und in die Maschen geraten. Einer der Bewohner dieses Ortes sah, was er da tat, und tadelte ihn, weil er das Wasser des Flusses trübe mache und sie nun kein klares Wasser mehr trinken könnten. Der aber antwortete: »Wenn der Fluss nicht so aufgewirbelt wird, muss ich hungers sterben.« So sind auch die Demagogen in den Städten dann am aktivsten, wenn sie ihre Heimat zum Aufruhr anstacheln. (Äsop, Fabeln)
 
Dieses potenziell (und oft genug auch faktisch) obstruktive Verhalten darf jedoch gemäß stillschweigender Übereinkunft den im Grunde kooperativen Tatendrang nicht übertrumpfen. Die Fabeln sind voll von Lektionen über Zusammenarbeit. Im Folgenden einige Beispiele: »Das Pferd und der Esel« lehrt den Wert geteilter Lasten:
 
Ein Mann besaß ein Pferd. Das pflegt’ / er ledig neben sich zu führen, indes die Last / der alte Esel tragen mußte. Drunter schmachtend, / trat der zum Pferd und sprach: / »Wenn du ein wenig von der Last nur tragen wolltest, / so kann das meine Rettung sein, sonst aber werd ich sterben.« / Doch jenes sagte: »Scher dich weg und stör mich nicht!« / Da schleppt’ der Esel schweigend sich dahin, / bis daß die Kräfte ihm versagten und er umfiel, tot, wie er’s verheißen. / Jetzt hieß der Herr sogleich das Pferd an seine Stelle treten / und nahm des Esels Last, legt’ sie dem Pferde auf / und noch dazu das Sattelzeug für das Gepäck, ja auch / das Fell des Esels, das er abgezogen, packte er darauf. / Da rief das Pferd: »Wie war ich dumm! / Den Teil zu übernehmen war ich nicht bereit, / jetzt aber muß die ganze Last ich tragen.« (Babrios, Äsopische Fabeln 7)
 
»Der Bauer und der Fuchs« klärt über die Notwendigkeit auf, sein Temperament zu zügeln:
 
Dem Fuchs, des Weinbergs und des Gartens Feind, / gedacht ein Bauer einen schlimmen Streich zu spielen. / Er band ihm Werg an seinen Schwanz, er zündete es an / und ließ ihn laufen dann. Den Feuerträger lenkt’ ein Gott / aufmerkend auf die Felder dessen, der den Tort / ihm angetan. Es war die Zeit der Reife, / und eine reiche Ernte weckte Hoffnung. / Der Bauer folgte, laut um seine Mühe klagend, / doch keine Garbe barg für seine Tenne Demeter. (Babrios, Äsopische Fabeln 11)
 
Auch in »Der Löwe und die drei Stiere« können die Armen lernen, dass man zusammenhalten muss:
 
Drei Stiere gingen miteinander auf der Weide, / und lange schon verfolgte sie der Leu. / Der drei auf einmal Herr zu werden schien unmöglich; / durch Tücke und Verleumdung aber sät er bittre Feindschaft, / er trennt sie voneinander / und greift sie einzeln an als leichte Beute. (Babrios, Äsopische Fabeln 44)
 
»Der kranke Rabe« zeigt, dass unfaires Handeln den Menschen im Notfall der Hilfe beraubt:
 
Der kranke Rabe sprach zu seiner Mutter, die sehr klagte: / »Ach, wein nicht, Mutter, bete zu den Göttern, / daß sie aus schlimmem Leid und Schmerzen mich aufrichten!« / »Doch wer, mein Lieber, von den Göttern soll dir helfen? / Wen hättst du nicht an dem Altare je bestohlen?« (Babrios, Äsopische Fabeln 78)
 
Das gebotene Verhalten wird mit sozialen Mitteln durchgesetzt – in der Hauptsache und höchst wirksam durch Klatsch, Spott, Vorwurf, mündlichen Tadel und schließlich durch Ächtung –, während Zwangsmaßnahmen etwa durch ein Polizeiaufgebot vollständig fehlen, ein Faktor, der als Teil der geistigen Welt der Armen nur selten sichtbar wird. Es sind dies natürlich unvollkommene Waffen, die unserem Denken nach oft unfair und oft auch ohne Einspruchsmöglichkeit eingesetzt werden – die opinio communis der Gruppe wird vorgeschrieben, ohne dass eine offizielle Plattform die Möglichkeit böte, Einwände vorzubringen. Die aufputschenden Folgen dieser Situation zeigen sich in Familienfehden, in der verallgemeinernden Überzeugung, dass Selbsterhöhung, in gewissen Grenzen natürlich, und ähnlich egozentrisches Verhalten akzeptabel sei. Infolgedessen zeigen sich die Armen nur ungern allzu vertrauensvoll, selbst Freunden gegenüber, wie ein Sprichwort sagt: »Die stete Furcht nur macht dein Leben sicher« (Publilius Syrus, Sentenz 401).
Eine andere Seite der geistigen Welt der Armen, die sie immer wieder ins Blickfeld der Nicht-Armen rückt, ist ihre Einstellung zur Arbeit. In der antiken Literatur fällt mit schöner Regelmäßigkeit der Vorwurf, die Armen seien arbeitsscheu. Löst man sich jedoch von diesem in der Elite verbreiteten Negativklischee, bleibt als Faktum, dass die Armen harte Arbeit durchaus schätzen. Fabeln in dieser Richtung sind zahlreich: »Die Ameise und die Fliege«, »Der alte Bulle und der junge Stier«, »Wie die Lerche erkannte, wann sie fortfliegen mußte« und »Als der Faulpelz zur Ameise ging«, um nur wenige Beispiele zu nennen. Allerdings ist einschränkend zu sagen: Auch wenn die Armen hart arbeiten – zu Tode arbeiten wollen sie sich nicht. Ihre Aussichten lassen diesen Aufwand als sinnlos erscheinen. Sie wollen überleben, nicht florieren. Ihre prekäre Existenz hat sie gelehrt, dass sich die Risiken, die man eingehen muss, um »aufzusteigen«, nicht lohnten, denn es besteht die sehr reale Aussicht, dass ein Streben nach mehr mittels veränderter Strategien oder sozialer Arrangements nur zum Bumerang werden und sie vernichten würde. Also lassen sie Vorsicht walten und hüten sich davor, sich über das Konservative hinauszuwagen. Diese Risiko-Aversion findet ihren Ausdruck in der Fabel »Der kleine Fisch im Netz«: Ein Fischlein an der Angel bittet den Fischer, es freizulassen – was könne es ihm, so wenig ausgewachsen, wie es sei, denn nützen; er solle später wiederkommen, dann werde er es gut gefüttert und passend für einen reichen Tisch wieder einfangen. Der Fischer jedoch entgegnet:
 
»Wer nicht auf Kleines, wenn es sicher, achtet, … / sondern Ungewissem  nachjagt, der ist töricht.« (Babrios, Äsopische Fabeln 6)
 
Moderne Untersuchungen haben gezeigt, dass mit härterer Arbeit der Armen und intensiverer Nutzung aller verfügbaren Ressourcen die Familien wachsen und sich ein neues Gleichgewicht zwischen Ergebnissen und Bedürfnissen einstellt, und zwar auf annähernd demselben Lebensstandard wie zuvor, nun aber für mehr Personen. Außerdem haben die Armen das Empfinden, größere Erträge bedeuteten nur, dass ihnen mehr genommen wird und ihnen nicht etwa auf die Dauer mehr bleibt. Auch der Nullsummen-Charakter der Wirtschaft, zumindest aber das, was als solcher wahrgenommen wird, verstärkt diese Tendenz, an einem gewissen Punkt das Arbeiten aufzugeben, denn die Gruppe als Ganze wird Druck auf die Untereinheiten ausüben, nicht zu hart zu arbeiten, nicht mehr als einen angemessenen Anteil verfügbarer Ressourcen zu erwerben, da der Gewinn der einen Einheit für eine andere Verlust bedeutet. Diese Faktoren laufen eindeutig auf Aleksandr Čajanovs »Theorie der Plackerei« hinaus, die – zu Beginn des 20. Jahrhunderts ursprünglich im Rahmen von Untersuchungen der bäuerlichen Wirtschaft Russlands entwickelt – sich in der Folge aber als allgemein anwendbar erwies. Die Theorie besagt, dass der Arme seine Arbeit dann einstellt, wenn er zu dem Schluss kommt, dass weitere Anstrengung nicht genügend Ertrag abwirft, um die Beschwernis der Mehrarbeit aufzuwiegen. Von außen betrachtet, mag die Faulheit dieses Armen als irrationales Verhalten erscheinen, doch tatsächlich steht dahinter das Kalkül – vermutlich unbewusst auf eigene Erfahrungen und/oder Tradition gestützt –, dass zusätzliche Arbeit sich nicht auszahlt. Wozu also die Mühe? Aus der Perspektive des Armen ist es völlig akzeptabel zu arbeiten, bis die Grundbedürfnisse befriedigt sind, und dann den Kram hinzuwerfen. Diese Berechnung führt dann dazu, dass die Armen keine Riesenanstrengung unternehmen, um der Armut zu entkommen, mag dies auch bedeuten, die herrschende Ideologie hinzunehmen, die ihnen einen untergeordneten Platz in der Gesellschaft zuweist. Die »Faulheit« der Armen gründet in ihrer pragmatischen Einschätzung der Lebensmöglichkeiten.
Religion 
Menschliche Gesellschaften tun sich schwer damit, sich selbst zu überwachen. Oft greift man auf das Übernatürliche als letzte Ordnungsinstanz zurück. Die der menschlichen Gemeinschaft von außen auferlegten Regeln gehen aus einer Macht der Mächte hervor, die ihnen auch Geltung verschafft und die, zumindest theoretisch, alle Spieler auf gleicher Ebene zum Spiel versammelt und überdies den passenden Grund dafür bereithält, warum einige Dinge bzw. Menschen erfolgreich sind und andere nicht. Es kann kaum überraschen, dass sich das Denken der Armen diese menschliche Konstante zu eigen macht, allerdings in einer sehr pragmatischen Art, denn die Armen sind den Eventualitäten des Lebens besonders ausgesetzt.
Ein Grundelement der religiösen Überzeugungen der Armen ist der »Wille der Götter«. Der »Wille« stärkt die überlieferten Werte sowie die Situation der sozialen Gruppe. Zumindest theoretisch legen die Götter Handlungsnormen fest und belohnen Frömmigkeit und Gehorsam, bestrafen aber Gottlosigkeit und Verstocktheit. Zu beobachten ist jedoch, dass die Götter diesen »Willen« – die Bestrafung der Irrenden und die Belohnung der Rechtschaffenen – nicht konsequent umsetzen. Angesichts dieser Diskrepanz zwischen Erwartung und Wirklichkeit stillt die Macht des Schicksals das Bedürfnis nach einer Erklärung. Diese Macht ist der Kontrolle nicht nur des Menschen, sondern auch der Götter entzogen; dem Fatum gegenüber sind beide machtlos. Das Schicksal steht gewissermaßen außerhalb der natürlichen Ordnung der Dinge, als der große Deuter des Rätsels, warum anscheinend so oft nicht das eintritt, was den Regeln des Spiels entsprechend eintreten sollte. Das Fatum, Fortuna, kommt ins Spiel, weil man sich einerseits in die Hand der Zukunft gibt und hinnimmt, wie sie die Karten verteilt, und andererseits der Überzeugung ist, dass sich gute und schlechte Erfahrungen im Leben letztlich die Waage halten. Ersteres dokumentiert »Der ängstliche Vater« (Babrios, Fabeln 136), die Geschichte eines Vaters, der versucht, seinen Sohn vor dem drohenden Tod zu retten, indem er ihn einsperrt, nur um ihn durch einen Unfall in seinem Gefängnis zu verlieren. »Drum trage dein Schicksal voller Würde«, so die Moral der Geschichte, »und sinne nicht darüber nach: Denn dem, was sein muß, / wirst du nicht entgehn.« Ein Beispiel für Letzteres ist eine Fabel aus der Collectio Augustana: 
 
Ein paar Fischer zogen ein Schleppnetz. Da es schwer war, tanzten sie vor Freude, in der Vermutung, sie hätten einen großen Fang gemacht. Aber nachdem sie es an Land gezogen und gesehen hatten, dass es voll war von Steinen und Holz und nur wenige Fische enthielt, wurde ihnen das Herz schwer, und sie ärgerten sich nicht so sehr über das Geschehene als vielmehr, weil sie das Gegenteil erwartet hatten. Aber einer von ihnen, ein älterer Bursche, sagte: »Freunde, machen wir damit ein Ende. Kummer ist ja wohl die Schwester der Freude, und da wir vorher so viel Vergnügen hatten, müssen wir jetzt auch einigen Kummer leiden.«
 
Von einer fatalistischen Stimmung sind auch weite Teile der Sprichwortliteratur geprägt: »Leicht findet man das Glück, schwer lässt sichs halten« (Publilius Syrus, Sentenz 198); »Das Glück, das schmeichelt, will dein Herz umgarnen« (Sentenz 197); »Dem Schicksal reichts nicht, einmal nur zu schaden« (Sentenz 213).
Ein vielleicht unerwartetes Ergebnis dieser Rolle des Schicksals in der Welt der Armen ist die Ermutigung zur Selbständigkeit. Da auf die Götter kein Verlass ist und das Schicksal seine Launen hat, setzt man am besten auf die eigene harte Arbeit und Findigkeit. So lehrt die Fabel »Der Ochsenknecht und sein Wagen«:
 
Ein Ochsenknecht fuhr einmal über Land. / Da rutscht sein Wagen ab in eine tiefe Schlucht. / Statt anzufassen, stand er müßig da / und betete zu Herakles, dem unter allen Göttern / als einzigem er wirklich Ehr und Altardienst erwies. / Da trat der Gott heran und sprach: »So greif doch in die Speichen / und stachle an die Ochsen! zu den Göttern bete erst, / wenn selbst du zugreifst! Sonst ist all dein Flehn vergebens!« (Babrios, Äsopische Fabeln 20)
 
Diese Anschauung stützt die allgemein positive Einstellung zur Arbeit (in Maßen), die ich als die andere Seite der geistigen Welt der Armen dargestellt habe.
Wie erwähnt, ist ein wesentlicher Aspekt der Armut die untergeordnete Stellung und Abhängigkeit von Höhergestellten, die unter anderem auch einen Teil dessen, was die Armen hervorbringen, eigenen Zwecken zuführen. Die Armen sind also immer auch Unterworfene. Der Ursprung dieses Zustands wird häufig mythologisiert, manchmal historisch begründet, doch letztlich bleibt die Tatsache, dass das Leben nun einmal so ist, und die Armen verhalten sich dieser Realität entsprechend. Man könnte annehmen, dass sich mit diesem Zustand ein abgründiger Humor verband, und vielleicht wird ein Beispiel aus dem Philogelos, der einzigen Sammlung antiker Witze, diesem Wesenszug gerecht:
 
Ein Holzkopf wollte seinen Esel lehren, nicht mehr zu essen, und gab ihm keine Nahrung mehr. Als der Esel Hungers starb, sagte der Mann: »Welch ein Verlust! Gerade als er gelernt hatte, nicht zu essen, ist er gestorben.« (Philogelos) 
 
Die fundamentale Tatsache der Unterwerfung bedeutet, dass die Produktion der Armen in gewissem Maß immer den Mächtigen ausgeliefert ist. Die Fabel über den wütenden Löwen hält diese Wahrheit fest:
 
Der Leu war in Erregung. Ferne aus dem Wald / sah ihn der Hirsch und sprach: O weh, wir Armen! / Was wird er nun in seiner Wut uns antun, da wir ihn, / selbst wenn er bei Verstand ist, nicht ertragen können?« (Babrios, Äsopische Fabeln 90)
 
Etwas von der Frustration der Armen gegenüber den Reichen legt Lukian einer der Figuren seiner Saturnalia in den Mund, die den Titanen Kronos bittet, das Goldenen Zeitalter zu erneuern, denn:
 

… die Menschen dieser Zeit seien selbst golden gewesen, und die Armut habe sich vor ihnen gar nicht sehen lassen dürfen. Wir hingegen sind nicht einmal von Blei, sondern etwas noch Schlechteres; die meisten von uns müssen ihr Stückchen Brot sauer verdienen, und im ganzen ist bei uns nichts als Hunger und Kummer, Ach und Weh über unser Schicksal, und ewige Verlegenheit, wo wir das Unentbehrlichste hernehmen sollen. Und gleichwohl kannst du mir glauben, daß wir uns weit weniger beklagen würden, wenn wir nicht sehen müßten, wie glücklich die Reichen sind, sie, die mit so vielem Silber und Gold im Kasten, im Besitz so vieler Kleider, so vieler Sklaven, Equipagen, Landgüter und ganzer Dorfschaften, kurz im allergrößten Überfluß so wenig daran denken, uns etwas davon mitzuteilen, daß sie Leute unseres Schlages nicht einmal ihres Anblicks würdig achten.

Dies, lieber Kronos, ist es eigentlich, was mich am meisten verdrießt. Wir finden es ganz unerträglich, daß der eine nichts zu tun haben soll als, auf Purpurbetten ausgestreckt, die langsame Verdauung einer zu reichlichen Mahlzeit abzuwarten, seinem Leibe gütlich zu tun, sich Komplimente über seine Glückseligkeit machen zu lassen und alle Tage im Jahre Feiertag zu haben: während wir anderen sogar im Traume mit nichts anderem umgehen, als wo vier Obolen herkommen sollen, um uns am nächsten Tage mit einem Magen voll trocken Brot oder Gerstenbrei und einer Handvoll Kresse oder Aschlauch oder einem Paar Zwiebeln zum Beigericht, wieder schlafen zu legen. (Saturnalische Briefe, Bd. 2, S. 346)


 
Als Unterworfene hatten die Armen dennoch ein Selbstwertgefühl und verlangten danach, anständig behandelt zu werden, wie eine Episode aus den Satyrica zeigt. Korax ist als Träger angestellt worden, die typische Arbeit des Handlangers, und betont in markigen Worten seine Würde als Mensch:
 
»Hallo«, rief er, »glaubt ihr vielleicht, ich sei ein Packesel oder ein Frachter für Steine? Als Mensch habe ich Dienst genommen, nicht als Gaul. Und ich bin nicht weniger ein freier Mann als ihr, mag mich mein Vater auch als armen Schlucker hinterlassen haben.« (Satyrica 117)
 
Doch im Rahmen der Möglichkeit absoluter Macht über die Armen hat sich ein modus vivendi herausgebildet, der dafür sorgt, dass die Forderungen der Mächtigen, soweit machbar, erfüllt werden, während den Armen gerade genug zum Überleben bleibt. Ich spreche natürlich von einem Verhältnis des Gleichgewichts: Verlangen die Reichen zu viel, können sie sich, wenn die Armen den Aufstand proben (ein zugegeben seltener Fall), selbst vernichten; oder sie können die Armen vernichten – sie vertreiben oder sie dem Hungertod ausliefern. In diesem Fall würden die Mächtigen gegen ihre eigenen Interessen verstoßen. Daraus ergibt sich, selbst unter der Bedingung der sehr asymmetrischen Kräfteverhältnisse, der Zustand des Gleichgewichts.
Angesichts dieser vertikalen Asymmetrie ist das Schlüsselinstrument der Armen zur Selbstbehauptung wie in den horizontalen Beziehungen die Wechselseitigkeit. Dieser Beziehung, die im Allgemeinen als Schirmherr-Schützling-Verhältnis ausgedrückt wird, liegt die Vorstellung zugrunde, dass jede Seite etwas besitzt, dessen die andere bedarf, so dass sie einander symbiotisch unterstützen. Die Armen haben den Mächtigen Achtung und Einkommen zu bieten, die Mächtigen besitzen die Mittel, den Armen in Zeiten der Not beizustehen, und sind verpflichtet, diese Mittel einzusetzen. Dass auch die Machtlosen Helfer der Mächtigen sein können, thematisiert die Fabel vom »Löwen und der Maus« aus der Perspektive der Armen:
 
Der Löwe hatte eine Maus erjagt und wollte sie verspeisen; / jedoch die Diebin, im Hause unbeliebt, / da sie ihr letztes Stündlein nahen fühlt, legt sich aufs Flehn. / Sie sagt: »Wohl Hirsche und gehörnte Stiere stehn dir an / als Beute auf der Jagd und Füllung für den Bauch; / jedoch das Mäusefleisch, das sollten deine Lippen nie / berühren. Darum bitt ich, schone mich, / vielleicht daß ich dir einst, obschon ich klein, von Nutzen bin!« / Da lacht der Löwe auf und läßt die Maus am Leben. / Und nicht viel später fiel er jungen Jägern in die Hand, / geriet ins Netz und ließ sich übertölpeln / und fing an seiner Rettung an zu zweifeln. / Da kam die Maus aus ihrem heimlichen Versteck gesprungen / und nagt’ mit ihrem kleinen Zähnchen an dem festen Strick, / bis daß der Löwe frei war. Also gab sie Dank dafür, / daß vorher er das Lebenslicht ihr schonte. (Babrios, Äsopische Fabeln 107)
 
Realität war, dass die Mächtigen wie gewöhnlich die besten Karten hatten. Die Schützlinge konnten ihr Anliegen vielleicht in moralische Begriffe fassen – in bester Verhandlungsposition waren sie nicht –, aber die zu erwartende Patronage war wenig verlässlich. Als erfolgreiche Strategie bewährten sich nicht selten unauffälliges Verhalten und Konfliktvermeidung – wie in der Fabel vom Fischer und den großen und kleinen Fischen:
 
Ein Fischer zog das Netz herauf, das jüngst / er ausgeworfen hatte; es war, man sah’s, ein reicher Fang. / Die kleinen von den Fischen schlüpften durch des Netzes Maschen / und tauchten unter in der Meeresflut, / die großen blieben hilflos auf des Nachens Boden. (Babrios, Äsopische Fabeln 4)
 
Natürlich bestand immer die Möglichkeit, dass es zwischen den Armen und denen, die Macht über sie hatten, zu gewalttätigen Auseinandersetzungen kam. Bei Aelian findet sich ein Beispiel aus hellenistischer Zeit, als die Armen am Ende ihrer Möglichkeiten waren und keinen anderen Rat mehr wussten als sich zu erheben:
 
Theokles und Thrasonides aus Korinth und Praxis aus Mitylene verachteten das Geld und zeigten sich großzügig, weil sie sahen, wie die Bürger Mangel litten, sie selber aber reich waren. So empfahlen sie auch anderen, den Mittellosen die Not der Armut zu erleichtern. Als sie mit ihren Überredungskünsten nichts erreichten, erließen sie wenigstens selber den Armen ihre Schulden. Dies war zwar ihren Finanzen nicht zuträglich, wohl aber ihrem Leben. Denn die, welchen die Schulden nicht erlassen worden waren, fielen mit den Waffen, die der Zorn ihnen lieh und – der zwingendste Grund – ihre aus der drückenden Lage geborene Not, über ihre Gläubiger her und töteten sie. (Älian, Poikile historia – Bunte Geschichten 14,24)
 
Den Fall eines weniger radikalen, doch immer noch ärgerlichen Widerstands zeigt die Fabel vom Kampf zwischen dem Stier und der Maus:
 
Einst biß die Maus den Stier. Dem tat das weh, drum stürzte er ihr nach. / Doch die kam ihm zuvor und schlüpfte in ein Loch. / Der Stier, der stand davor und stieß mit seinen Hörnern an die Wand, / bis er ermüdet in die Knie sank und einschlief / am Mauseloch. Die Maus jedoch guckt raus, / sie schleicht heran, sie beißt aufs neu und macht sich fort. / Der Stier stand auf. Was sollte er noch tun? / Er wußt es nicht. Doch höhnte ihn die Maus: / »Nicht immer ist der Große stark. Denn Fälle gibt’s, / da ist es besser, klein und unscheinbar zu sein.« (Babrios, Äsopische Fabeln 112)
 
Ein Aufstand, der den Spieß umkehren und die Mächtigen in Verdruss bringen konnte, war eine attraktive Vorstellung, wie dieser Orakelspruch aus Oxyrhynchos in Ägypten bezeugt:
 
… Aufruhr und Krieg … und die Reichen werden bitter leiden. Ihr Hochmut wird zunichte gemacht werden und ihr Besitz ihnen genommen und anderen gegeben … (P. Oxy. XXXI 2554)
 
Aufstände der Armen erregen die Aufmerksamkeit sowohl der Mächtigen als auch der Fürsprecher der Armen. Aber die meist uneingeschränkte Fähigkeit der Führungsschicht, sich wirksam gegen die aufsässigen Armen zur Wehr zu setzen, erklärt weitgehend, warum solche Revolten selten bleiben und warum es ihnen nie gelingt, die Herrschaft der Mächtigen durch die Vormacht der Armen zu ersetzen. Ein Aufstand wird in der Regel mit notwendiger, wahrscheinlich aber unnötiger Gewalt unterdrückt; oder die Rebellenführer entfremden sich den Armen. In jedem Fall aber kehrt man zum Status quo ante, der Unterwerfung, zurück. Das gilt für die römisch-griechische Welt so gut wie für jede andere. Wahrscheinlich lebte die Erinnerung an gescheiterte Revolten in der Kultur der Armen fort und schreckte von weiteren Rebellionen ab, so lange zumindest, bis die Verhältnisse hinsichtlich Auskommen und Überleben erneut völlig unerträglich wurden.
Doch daneben besteht die andere Möglichkeit, dass die Armen an den Status quo als an die »große Kette des Daseins« glaubten, ihre Stellung in der Gesellschaft als richtig und gerecht verinnerlichten und ihre Rolle der Unterworfenen bereitwillig übernahmen. Zu anderer Zeit hat Charles Dickens dieser Mentalität in seiner Romanze The Chimes (Silvesterglocken) Ausdruck gegeben:
 
»O lasst uns lieben unsern Herrn
Und unser Tagwerk haben gern,
Und lasst uns sein zufrieden
Mit dem, was uns beschieden.«
 
Oh let us love our occupations,
Bless the squire and his relations,
Live upon our daily rations,
And always know our proper stations.
 
Ich würde hier von bewusster Akzeptanz sprechen, von der Ausrichtung des Wertebewusstseins der Armen an dem der Elite. »Die Stimme des Geiers« belehrt über das Risiko, alles zu verlieren, wenn man sich über seinen Stand erhebt:
 
Der Geier hatte eine fremde, scharfe Stimme. / Als er das Pferd vernahm, das freundlich wieherte, / da ahmte er es nach … / … so hatte weder er / die beßre Stimme, welche er begehrte, noch die frühre mehr. (Babrios, Äsopische Fabeln 73)
 
Jede mir bekannte soziale Erhebung in der Antike hatte ein doppeltes Ziel: den Schuldenerlass und die Neuverteilung von Land. Es sind dies im Grunde konservative Ziele – der Versuch einer Renaissance der gerechten Welt alter Zeit, in der jeder Land besaß und frei war von Abhängigkeit durch Verschuldung. Vermutlich bliebe in dieser neuen Welt die geltende hierarchische und hegemoniale Machtverteilung erhalten, mit dem einzigen Unterschied, dass jeder einen fairen Anteil an Ressourcen besäße. Mit anderen Worten, nicht die Machtstruktur als solche wird beklagt, sondern ihre ungerechten Erscheinungsformen. Diese Einstellung impliziert, dass die Armen ein System der Ausbeutung hinnahmen.
Doch für die Armen war ebenso eine Welt vorstellbar, in der Zeichen und Wunder geschahen. Es gibt zwar keinen Beleg dafür, dass auch nur annähernd Vergleichbares zur Verfügung stand wie die Ideen der Menschenwürde des 18. Jahrhunderts, ihre explosive Rekonstruktion durch Marx und seine aggressive Darlegung der rechtmäßigen Erwartungen und Möglichkeiten der armen Arbeiterschaft; doch eine verkehrte Welt war der Vorstellung nicht fremd. In einer Satire Lukians beschreibt der arme Schuster Mikyllos, den die Parzen in den Hades riefen, seine Umgebung:
 
Ich hingegen, der ich weder Äcker noch Haus und Hof, noch bares Geld, noch Geräte, noch Ehrenstellen noch Ahnenbilder auf der Welt zurückließ, ich war gleich reisefertig. Auf den ersten Wink der Atropos warf ich fröhlich meinen Schusterkneif und den unvollendeten Halbstiefel, den ich eben in Händen hatte, weg, sprang auf, barfuß wie ich war, ohne mir nur das Pech von den Händen zu waschen, und folgte, oder lief vielmehr voraus und sah nur immer vorwärts, weil ich nichts hinterließ, das mich zurückgerufen oder nur den Kopf zu drehen gereizt hätte. Auch finde ich wahrlich bei euch alles recht schön, und besonders ist die hier eingeführte Gleichheit sehr nach meinem Geschmack. Vermutlich wird hier kein Schuldner mehr von seinen Gläubigern angefochten; hoffentlich hat man bei euch keine Steuern und Abgaben mehr zu bezahlen, und, was die Hauptsache ist, ich bin, denke ich, hier sicher, weder im Winter mehr zu frieren, noch krank zu werden, noch von den Mächtigen Stockschläge zu bekommen. Hier ist eitel Friede und eine völlig umgekehrte Welt; wir armen Leute lachen hier, die Reichen jammern und heulen. (Die Überfahrt, Bd. 2, S. 226 f.)
 
Mehr als Rache aber suchten die Armen Gerechtigkeit. Wenn nur jeder, allen voran die Reichen, vorschriftsgemäß leben würde, so ihre Überzeugung, dann gäbe es eine tragfeste, überlebensgerechte Umgebung, in der sie ihre Zeremonien feiern und zahlen könnten, was sie schuldig sind. Die Fabel vom »Konzil« des Löwen, der ein gerechter und milder König ist und Starke wie Schwache gleichermaßen anhört, schildert den Erwartungshorizont der Armen – eine glückliche Welt, in der die Mächtigen gezwungen sind, ihre Macht in angemessener Form auszuüben. Der Friede im Reich des Löwen bleibt erhalten und der »scheue Hase« sagt: »Oh, ich sehnte diesen Tag / schon längst herbei, der auch die Rücksichtslosen / vor Schwachen Furcht läßt fühlen!« (Babrios, Äsopische Fabeln 102).
Daneben gibt es einige Fabeln, die den Reichen nahelegen, die Armen zu scheren, doch nicht zu schinden. So – neben der unten zitierten über die Witwe und ihr Schaf – auch die folgende:
 
Den Futtervorrat für sein Pferd verkaufte / ein Pferdepfleger einem Wirt und zechte drauf den ganzen Abend, / dann striegelte und kämmte er das Pferd den ganzen Tag. / Das aber sprach: »Wenn es dir ernst ist, daß ich gut ausseh, / dann darfst du, was mich nährt, auch nicht verkaufen.« (Babrios, Äsopische Fabeln 83)
 
Das Fehlen praktischer Alternativen zum Status quo aber hatte zur Folge, dass die Hinnahme des herrschenden Weltbilds weit leichter fiel, als wir es uns heute vorstellen können. So kam es selten zu lokalem Aufruhr, und Revolten, die das Gesamtreich umfasst hätten, fehlen ganz, denn die Armen verlangten nicht den Umsturz der geltenden Ordnung, sondern – wenn überhaupt – deren Reform. Doch diese Reform blieb aus, wie es die Armen schon immer vermutet hatten.
Mit einer Definition der Gerechtigkeit, nach der »jedem das Seine« gebührt, nähert man sich dem Standpunkt der Armen. Die Mächtigen können mächtig bleiben, müssen aber auch den Armen »das Ihre« zugestehen, nämlich die elementare Möglichkeit, ihr Leben ohne ein Maß an Ausbeutung zuzubringen, das ihre soziale Existenz und dieses Leben selbst gefährdet. Philostrat legt Apollonios von Tyana einen solchen Rat in den Mund, gerichtet an Kaiser Vespasian: »Vom Reichtum aber mache den besten Gebrauch, indem du den Bedürftigen beistehst und den Begüterten Sicherheit für ihren Besitz verschaffst!« (Das Leben des Apollonios von Tyana 5,36).
Die Fabeln sind voll von Lektionen über Gerechtigkeit. So auch »Das gepeinigte Schaf«:
 
In ihrem Haus hielt eine Witwe einst ein Schaf, / und weil von ihm sie immer mehr an Wolle haben wollte, / schor sie drauflos und stutzte ihm das Fell bis hin / zum Fleisch, so daß es Schmerz empfand. / Und weil’s ihm wehtat, schrie das Schaf: »So mach mich nicht zuschanden! / Was kannst an meinem Blut du schon gewinnen? / Wenn aber, Herrin, dir an meinem Fleisch gelegen ist, / dann gibt’s den Metzger, der mit einem Hieb mich schlachtet! / Doch legst du Wert auf Wolle und auf Schur und nicht aufs Fleisch, / so ist’s der Scherer, der mich scheren und doch leben lassen wird.« (Babrios, Äsopische Fabeln 51)
 
Andere Fabeln behandeln ähnliche Themen: »Nahe dem Gesetz, aber fern der Gerechtigkeit« (menschliche Gerechtigkeit erreicht die Armen oft nicht); »Der Ritter und sein Pferd« (ein Aufruf gegen willkürliche Ausbeutung); »Zweierlei Maß der Gerechtigkeit« und »Die Mühlen der Götter mahlen langsam« (sei fair zu deinen Mitmenschen, wenn du willst, dass die Götter fair zu dir sind). Auch die Sprichwörter verraten viel Skepsis gegenüber den Rechtssystemen, obwohl sie die Gerechtigkeit betonen. Die Armen sind wie die Schwalben – nahe den Gerichtshöfen, doch fern von ihrem Schutz:
 
Die braune Schwalbe, die gerne bei den Menschen wohnt, / erbaut’ im Frühling einst ihr Nest an einer Wand / des Hauses, wo die alten Männer sitzen zu Gericht. / Von sieben Jungen wird sie Mutter dort; / noch fehlen ihnen purpurrote Schwingen. / Die fraß die Schlange alle reihum auf, als sie / aus ihrem Loch kam angekrochen. Die unglücksel’ge Mutter / beklagt den frühen Tod der Jungen. / »O weh«, spricht sie, »o weh mir Armen! / Dort, wo Gesetz und Recht der Menschen herrschen, / muß ich, die Schwalbe, der man Unrecht tat, entfliehn.« (Babrios, Äsopische Fabeln 118)
 
Gerechtigkeit zu erreichen liegt also nicht im Belieben der Menschen. Ihre Durchsetzung bleibt den Göttern überlassen, wie es in Redensarten zum Ausdruck kommt: »Das Göttliche bringt das Böse vor den Richter.« Die Menschen haben im Grunde nur beschränkten Zugang zu ihr, und gesichert ist der Zugang keinesfalls. Das Gesetz wird meist nur erwähnt, um seine Unvereinbarkeit mit der Gerechtigkeit zu betonen. Zur Volksmoral gehört der Glaube an die Gerechtigkeit, nicht aber an das Gesetz als den Weg, sie zu erlangen. Dies nicht ohne Grund. In den Gesetzestexten fehlt praktisch jeder Bezug auf die Armen. In einer Entscheidung mögen die Rechte der Fischer festgehalten sein, und es finden sich allgemeine Aussagen daüber, dass die Mächtigen keine Sonderbehandlung erfahren, aber die Armen sind ganz offenkundig nur sehr selten in Rechtsfälle verwickelt – zum Beispiel gibt es keine Erläuterungen zur Lohnarbeit. Im Gesetz finden die sehr Armen schlichtweg kaum Beachtung. Wenn sie einmal in einen Rechtshandel involviert waren, konnten sie damit rechnen, den Kürzeren zu ziehen, wie es der Rat Jesu in aller Deutlichkeit zu verstehen gibt:
 
So du aber mit deinem Widersacher vor den Fürsten gehst, so tu Fleiß auf dem Wege, daß du ihn los werdest, auf daß er nicht etwa dich vor den Richter ziehe, und der Richter überantworte dich dem Stockmeister, und der Stockmeister werfe dich ins Gefängnis. Ich sage dir: Du wirst von dannen nicht herauskommen, bis du den allerletzten Heller bezahlest. (Lukas 12,58 f.)
 
Angesichts der Tatsache, dass weder das Rechtssystem noch die Rechtspflege der Mächtigen zu ihrem Schutz taugen, müssen die Armen zu informellen Mitteln der Konfliktlösung greifen oder klein beigeben.
Für den Alltagsgebrauch jedoch halten Sprichwörter und Fabeln Strategien für den Umgang mit den Mächtigeren bereit. Sie unterstreichen die Vergeblichkeit aller Versuche, die Reichen schachmatt zu setzen. Tu, was du willst, gefressen wirst du doch, wie »Der Wolf und das Lamm« zu bedenken gibt:
 
Der Wolf, der’s Lamm, das von der Herde sich verirrt, / erblickte, wollte diesmal ohn Gewalt es packen / und suchte drum für seine Klage einen guten Vorwand: / »Du hast beschimpft mich vor’ges Jahr, als du noch klein warst!« / »Wie sollt ich das im vor’gen Jahr, da dieses Jahr ich erst zur Welt kam?« / »Und hast du nicht den Acker abgeweidet, der doch mir gehört?« / »Kein Stenglein Gras hab ich gegessen, und zur Weide kam ich nicht.« / »Und hast du aus der Quelle nicht getrunken, wo ich trinke?« / »Allein der Mutter Euter ist’s, das mich berauscht.« / Da packt der Wolf das Lamm und frißt es auf. / »Von dir läßt sich der Wolf die Mahlzeit nicht verderben, / auch wenn du jede Klage mir geschickt bestrittest.« (Babrios, Äsopische Fabeln 89)
 
Als gute Verteidigung gegen die Mächtigen bot sich an, Konfrontationen wo immer möglich zu vermeiden wie in »Die Eiche und das Schilfrohr«. Die Eiche, vom Sturm entwurzelt, fällt in den schäumenden Fluss und sieht mit Staunen, wie das schmächtige, zerbrechliche Schilfrohr Sturm und Wogen standhält:
 
Da sagte klug das Rohr: »Du brauchst dich nicht zu wundern! / Weil du dem Sturme trotztest, wurdest du besiegt; / wir aber beugen uns in kluger Einsicht, / sobald ein Windstoß unsre Spitzen zart bewegt.« (Babrios, Äsopische Fabeln 36)
 
Auch Schläue allerdings hilft. Zahlreiche Fabeln betonen, dass eine kluge Analyse und angemessene Reaktion auf Gegebenheiten sich bezahlt macht, so auch »Der Fuchs vor der Höhle des Löwen«. Der hochbetagte Löwe ist zu schwach, um noch auf die Jagd zu gehen. Er legt sich, scheinbar krank, zu Bett. Die Tiere nehmen Anteil, besuchen ihn einzeln und treten an sein Bett, so dass er sie mühelos packen und fressen kann:
 
Da kam dem schlauen Fuchs Verdacht, / und draußen bleibend, fragte er: »Wie geht dir’s, König?« / Erwidert jener: »Sei gegrüßt, mein liebster Freund! / Was trittst du nicht herein, besiehst mich nur von fern? / Komm näher nur, nimm Platz und tröste mich / durch bunte Fabeln jetzt in meinem Unglück!« / Der Fuchs darauf: »Leb wohl, und daß ich geh, verzeih! / Es schrecken mich die Spuren allzu vieler Tiere, / von denen keine du mir zeigen kannst, die aus der Höhle führt hinaus.« (Babrios, Äsopische Fabeln 103)
 
So feindselig die Armen den Wohlhabenden und ihrer Macht auch gegenüberstanden, Reichtum an sich, jenseits seiner Rolle im Konfliktfeld der Hierarchie, war für die Armen doch wichtig. Sie wussten, dass Geld und Besitz Macht bedeutet, kannten aber auch die Risiken. Armut war nicht angenehm. Aber die realen Reichtümer und ihre Anziehungskraft hatten etwas Fragwürdiges. Gier konnte ins Unglück führen. Das zeigt die Fabel von der Maus in der Brühe:
 
In einen deckellosen Topf voll Brühe fiel die Maus, / und von der Fettigkeit erstickt, bemerkte sie, / schon in den letzten Zügen: »Gegessen hab ich und getrunken / und alles recht genossen; somit ist es Zeit für mich zu sterben.« (Babrios, Äsopische Fabeln 60)
 
Auch in Sprichwörtern erscheint der Reichtum als zwielichtiger Trumpf. Einerseits bietet er Chancen, ist also willkommen. Andererseits aber weckt er Argwohn, zum Beispiel bei einem Kreditnehmer. Außerdem wird häufig vorausgesetzt, der Erwerb von Reichtum sei mit Verrat, Diebstahl und ähnlich asozialem Verhalten verbunden. Das Hauptziel ist also zu bewahren, was man hat; weniger wichtig ist, es stark zu vermehren – eine Strategie, die entschieden defensiv, konservativ und in erster Linie auf Selbsterhaltung gerichtet ist. Das Sprichwort »Besser an Land arm zu sein als reich auf See« (Diogenian 2,62) hält diesen Hang zur Vorsicht fest. Bist du arm, mach das Beste daraus.
Diese Einschätzung von Reichtum und Armut führt nicht zum Zweifel an der bestehenden Ordnung der Dinge. Die Sprichwörter lassen einen stark ausgeprägten Sinn für hierarchische Strukturen erkennen, wie auch die Fabel von der Krähe und dem Adler:
 
»Mit seinen Krallen riß ein prächt’ges Lamm / der Adler aus der Herde, zum Mahl bestimmt für seine Jungen. / Ihn nachzuahmen, schickte sich die Krähe an: / zu Boden fliegend, stieß sie auf des Widders Rücken. / … / »Ich büße«, sagte sie, »mit Recht für meine Dummheit; / was mußte ich’s, die Kräh, den Adlern gleichtun wollen?« (Babrios, Äsopische Fabeln 137)
 
Gleichzeitig kann man feststellen, dass die häufigste Einstellung der Armen zu den mehr als sie selbst vom Glück Begünstigten der entspricht, die Tyndarus in Plautus’ Komödie Captivi (Die Gefangenen 583) äußert: »… est miserorum, ut malevolentes sint atque invideant bonis« (»Neid und Missgunst für die Braven, das ist Art der Elenden«). Wenn den Armen Zeit und Lust zum Träumen blieb, war ihr Traum und Begehren nicht, die Reichen zu stürzen, sondern das zu haben, was diese hatten.
Fazit 
Die prekäre ökonomische Lage der Armen bestimmte ihr Leben. Ihre Position in der sozialen Hierarchie war schwach und Besserung kaum zu erwarten. Doch ihre Überlebensstrategien leisteten ihnen gute Dienste. Eine Verbindung von Kooperation und Wettbewerb sicherte ihnen so viel Erfolg, wie angesichts ihrer bedrängten Umstände eben möglich war, und die Idee des Schicksals sorgte für den Rahmen, innerhalb dessen sich ihr Universum verstehen ließ. Der Unterwerfung unter die Mächtigeren begegneten sie mit Anpassung und Widerstand. Auf eine gerechte Welt und eine Besserung ihrer Situation konnten sie zwar hoffen, aber die Unwahrscheinlichkeit eines solchen Wandels hielt sie nicht davon ab, hart zu arbeiten und – das versteht sich von selbst – diejenigen zu beneiden, die mehr hatten als sie.




EIN DASEIN IN KNECHTSCHAFT: 


SKLAVENDie Zähmung der Tiere und die Anfänge der Sklaverei gehen Hand in  Hand, denn der Mensch ist potenziell das nützlichste aller Tiere. Folglich haben die Menschen seit frühester Zeit oft mit Erfolg versucht, andere Menschen zu beherrschen, um ihr eigenes Wohl zu fördern. Diese althergebrachte, organische Entwicklung der Sklaverei parallel zur allgemeineren Nutzung von Tieren, die den menschlichen Bedürfnissen unterworfen wurden, erklärt auch, warum die Institution der Sklaverei in der Antike im Wesentlichen unangefochten blieb, als sei sie nichts anderes als eine normale, vertretbare Art der Beziehung zu anderen menschlichen Wesen. In der römisch-griechischen Welt war Sklaverei omnipräsent. Ihre Form und Anwendung hing im Detail von lokalen Faktoren ab, ihre Existenz aber wurde in der Praxis nicht in Frage gestellt. Die physischen und psychischen Qualen, unter denen Einzelne durch ihre Versklavung zu leiden hatten, konnte ihren Herren gelegentlich bemerkbar werden; Philosophen machten sich Gedanken darüber, dass die Abgrenzung des »Sklaven« vom »Nicht-Sklaven« letztlich nur willkürlich zu treffen war. Doch außer einer Handvoll ungewöhnlicher und einflussloser Sonderlinge zog niemand das Verdienst oder den praktischen Nutzen einer Abschaffung der Sklaverei je in Erwägung – weder diejenigen, die über Sklaven und die Sklaverei nachdachten, noch diejenigen, die in ihrem Alltag mit den Sklaven anderer zu tun hatten, noch die Besitzer von Sklaven selbst. Die Geschichte der Sklaverei ist ein Vorgang allmählicher Gewöhnung oder wiederholter Versuche, sie im Einzelfall aufzugeben oder zu vermeiden, nicht aber den Zustand als solchen innerhalb der Gesellschaft zu liquidieren.
Diese kulturelle Realität liefert den Schlüssel zum Verständnis der besonderen Bedingungen, unter denen Sklaven ihr Leben verbringen. Der Sklave wird durch die Sklaverei nicht so sehr auf ein entmenschlichtes »Ding« reduziert als vielmehr in eine andere Art der Existenz versetzt, eine Umgebung, in der er in einer sozialen oder kulturellen Rolle »rehumanisiert« wird. Die Römer haben die »Menschlichkeit« der Sklaven, ihr »Sein« als Menschen, nicht Tiere, nie geleugnet, mochten sie ihre Sklaven auch noch so oft mit Tieren vergleichen oder sie als moralisch minderwertige, schwache menschliche Wesen bezeichnen. Sie wollten sie damit nur in ihrer Rolle als Sklaven sozialisieren. Aus der Perspektive der Versklavten zeigt sein oder ihr Leben mit der Bewältigung dieser Sklavenrolle, was es bedeutete, in versklavtem Zustand Mensch zu sein.
Es ist schwierig, sich von Sklaven in ihrer Selbsterfahrung ein Bild zu machen, denn diese Erfahrung ist komplex und vielfältig. Belege für die Geisteswelt des Sklaven sind spärlich. Schwierigkeiten ergeben sich auch daraus, dass man im Westen dazu neigt, Kenntnisse oder Eindrücke aus der Sklaverei der Neuen Welt zu nutzen, um sich auf die fragmentarischen Zeugnisse zur Sklaverei im römischen Kaiserreich einen Reim zu machen. Wie zu zeigen sein wird, gibt es wichtige, aufschlussreiche Vergleichspunkte, aber auch krasse Unterschiede. Ich erwähne nur die offensichtlichsten: das Fehlen des maßgeblichen Faktors der »Rasse« in der antiken Sklaverei und die weit größere Vielfalt des Sklavenlebens im griechisch-römischen Altertum.
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Abb. 9. Auf dem Weg in die Sklaverei: Ein trauriger Zug von Männern, Frauen und Kindern wird in die Sklaverei geführt, als Ware des Händlers Aulus Caprilius Timotheus, der sich seines auch für die Zeitgenossen abstoßenden Berufs rühmt. Grabstein aus Amphipolis, Griechenland.



Die Stimme von Sklaven? 
Gibt es in antiken Quellen tatsächlich Stimmen der Sklaven selbst? Einige Autoren, die im Geist der Elite schrieben, haben den Anfang oder einen Teil ihres Lebens als Sklaven verbracht: Plautus, der Komödiendichter der römischen Republik, der Grieche und erste Kyniker Diogenes, Epiktet, der römische Stoiker der frühen Kaiserzeit, sowie die Fabeldichter Äsop und Phaedrus – sie alle behaupteten, sie hätten ihr Leben als Sklaven begonnen oder seien eine Zeitlang versklavt gewesen. Höchst verblüffend ist, dass keiner dieser Autoren, der nachweislich Sklave ist oder war, ausdrücklich die Aufgabe übernimmt, über seine Erfahrung als Sklave zu schreiben. Am nächsten kommen dem Epiktet und Plautus, denn des Ersteren Beispiele aus dem Sklavenleben und Plautus’ Verwendung von Sklavenfiguren in seinen Komödien thematisieren fraglos die drei Hauptprobleme der Lebensauffassung eines Sklaven. Dennoch könnte man erwarten, unter den Zehntausende Seiten umfassenden lateinischen und griechischen Werken eines zu finden, das ausdrücklich von einem Sklaven geschrieben wurde und eigene Erfahrungen behandelt – zumindest aber unter den Tausenden von Titeln antiker lateinischer und griechischer Werke, die existierten, aber nicht überliefert sind. Schließlich wissen wir, dass viele Sklaven gebildet waren. Einer unter ihnen, Phlegon von Tralles, schrieb zum Beispiel historische und andere Werke zur Zeit des Kaisers Hadrian, während ein zweiter, Q. Remmius Palaemon, nach Erlangen seiner Freiheit in Rom zum renommierten Grammatiker und literarischen Mentor wurde. Sachbücher, die zumindest vorgeblich von Sklaven über Sklaven verfasst sind, fehlen jedoch, und es gibt nur ein einziges literarisches Werk: Das Leben Äsops, verfasst von einem unbekannten Autor. Es gibt Literatur, die auf brillante Art »Sklavenerfahrungen« in den Mittelpunkt stellt: Petrons Satyrica, Apuleius’ Der goldene Esel, verschiedene antike Liebesromane sowie Die entlaufenen Sklaven und einige andere Erzählungen Lukians sind zu verschiedener Zeit und auf verschiedene Art aus der Perspektive eines Sklaven erzählt. Die Satyrica und Der goldenen Esel sind von Angehörigen der Oberschicht verfasst – Petron gehörte zum kaiserlichen Hof und Apuleius zur Elite der Provinz. Der Hintergrund der Verfasser der Liebesromane ist unbekannt. Das Leben Äsops scheint angesichts der Einfachheit von Sprache und Stil von einem gewöhnlichen Römer zu stammen, während Lukian in einer Handwerkerfamilie aufwuchs und so das Leben gewöhnlicher Leute aus eigener Anschauung kannte.
Sklaven werden natürlich von Historikern und in anderen literarischen und juristischen Quellen erwähnt, Texten, die traditionell allen Diskussionen über die antike Sklaverei zugrunde liegen. Meine Absicht ist es jedoch, die geistige Welt der Sklaven ohne die kulturellen Vorurteile und Entstellungen zu erkunden, die sich unvermeidlich einstellen, wenn die Eliten das Thema Sklaven und Sklaverei behandeln. Natürlich lässt sich völlig zu Recht einwenden, dass diese Standardquellen benutzt werden können, wenn man sich bemüht, ihren sozialen Blickwinkel in Rechnung zu stellen; ebendies haben viele Wissenschaftler auch getan. Ich möchte sie jedoch beiseite lassen, um das Bild ins Licht zu rücken, das ohne ihren Beitrag entstehen kann. Es ist ein Stück weit ein Experiment, aber ich bin überzeugt, dass ohne ihre Stimme ein unmittelbarerer Zugang zur Geisteswelt der Sklaven möglich wird. Ich benutze zwar einige Texte von Autoren der Oberschicht wie Agrarschriften oder die Romane von Petron und Apuleius, die sich bemühen, die Welt der Sklaven in den Blick zu nehmen, aber die Standardhistoriker, -biographen und -verfasser von Briefen aus der Oberschicht kommen in meiner Darstellung nur vereinzelt vor.
Angesichts der Rolle von Sklaven im frühen Christentum und in frühchristlichen Gemeinschaften könnte man hoffen, ihre Stimmen in der christlichen Literatur zu finden. In den Evangelien gibt es unzweideutige Beispiele aktiver Sklaverei neben einem gewissen Verständnis für die Haltung der Sklaven. Doch in den Briefen des Neuen Testaments scheint nur der erste Petrusbrief über die Sklaven aus der Sicht eines Sklaven zu sprechen, trotz aller Rhetorik über die Sklaven als einen wichtigen Teil der christlichen Gemeinde, und wenn der Autor ein Sklave war, hat er das gut kaschiert. Auch die spätere christliche Literatur ist keine Hilfe. So ist also in der heidnischen wie in der christlichen Literatur die Stimme des Sklaven schwer zu finden.
Sieht man sich weiter um, dann zeigen die vielen Verweise auf Probleme, die für Sklaven von Bedeutung waren – besonders Sexualität und Flucht betreffend –, dass die Traumdeutung und atsrologische Werke direkt auf die Sklaven und ihre Anliegen reagierten. Auch die Fabel wurde in der Antike und wird heute mit Recht als Textsorte betrachtet, die in vielen Fällen unverfälschte Einstellungen und Strategien von Sklaven ausdrückt. Diesen Befund vor Augen, ist es rätselhaft, warum andere Gattungen der Volksliteratur das Leben der Sklaven weitgehend ausblenden. In Sprichwörtern und Sentenzen kommt die Sklaverei so gut wie nicht vor. Es bleibt befremdlich, dass Fabeln die Situation der Sklaven offenbar wachrufen, Sprichwörter und andere Volksliteratur dagegen nicht.
Außerhalb der Literatur haben Sklaven die eigene Stimme natürlich auf ihren Gräbern als – meist sehr kurze – Grabinschriften hinterlassen. Diese Grabsteine kann man sich leichter als echte Stimmen von Sklaven vorstellen, und sie geben wertvollen Einblick in das Sklavendasein. Ich nutze sie extensiv. Weitere archäologische Zeugnisse der Sklaverei sind kaum vorhanden, und das, was vorliegt, lässt sich nur schwer auf die geistige Welt der Sklaven beziehen. Die materielle Kultur trägt also nur wenig zu unserem Thema bei. Die Papyri allerdings sind eine nützliche Quelle für neue Erkenntnisse über Sklaven, denn sie sind sowohl demographisch als auch vom Text her aufschlussreich und bieten Belege, die unser Verständnis außerordentlich bereichern.
Zahlen und Quellen der Sklaven 
Zum Hintergrund der geistigen Welt der Sklaven tragen unter anderem demographische Daten bei. Im Kaiserreich war Sklavenarbeit nicht die vorherrschende Form der Landarbeit. Sie konzentrierte sich auf relativ wenige ausgedehnte Güter meist in Italien und Sizilien; dazu kam ein überdurchschnittlich hoher Prozentsatz von Sklaven in größeren Provinzstädten und Großstädten. Bei offenbar starken regionalen Unterschieden besaß, insgesamt gesehen, vielleicht nur ein Hauhalt von sieben einen Sklaven, von denen die meisten im Besitz der Oberschicht und nicht in der Landwirtschaft, sondern mit Hausarbeit beschäftigt waren. Ein sehr großer Teil der Wirtschaftseinheiten der Mittel- und Unterschicht wäre nicht in der Lage gewesen, sich einen Sklaven zu leisten oder Sklavenarbeit wirtschaftlich rentabel zu machen. (Wie schon Aristoteles bemerkte: »Denn die Armen müssen ihre Frauen und Kinder in Ermangelung von Sklaven als Diener verwenden.« [Politik 6,1323 a5])
Einer begründeten Vermutung nach – viel mehr lassen die weit verstreuten und fragmentarischen Quellen nicht zu – lag die Zahl bei etwa fünfzehn Prozent der Gesamtbevölkerung und in vielen Gegenden weit niedriger. Im Blick auf die Sklaven der römisch-griechischen Welt ist es wichtig, sich diese Fakten zu vergegenwärtigen. Die Sklaven lebten in einer Gesellschaft mit vielen anderen Sklaven, doch ihre Zahl und Bedeutung war von Ort zu Ort verschieden. Das mildert die oft schrecklichen Bedingungen der antiken Sklavenhaltung zwar nicht, bedeutet aber, dass das Leben eines Sklaven vielleicht weniger eingeschränkt, weniger unterdrückt und weniger gefährdet war, als es in einer Gesellschaft mit weit größerem Sklavenbedarf der Fall gewesen wäre.
Außer dem relativ geringen Bestand an Sklaven und dass sie überwiegend im Besitz der vermögenderen Stadtbewohner waren, ist der Hinweis wichtig, dass die Sklaven mit ihren Herren weitgehend die typischen körperlichen Merkmale, die kulturellen Wurzeln und oft auch die Sprache teilten. Sklaven mit anderer Hautfarbe und Gesichtsform waren immer selten, obwohl auch Afrikaner aus der Subsahara versklavt wurden und in der römisch-griechischen Welt in Erscheinung traten, ebenso wie großgewachsene, blonde, hellhäutige Germanen zum Beispiel. Weil sich die Mehrheit der Sklaven in das äußere Erscheinungsbild der Gesellschaft einfügte und weil die Sklaven sich außerdem meist genauso kleideten wie gewöhnliche Leute, die derselben Beschäftigung nachgingen, gab es kein leicht erkennbares äußeres Zeichen der Sklaverei, wenn kein Brandmal, kein Haarschnitt oder Sklavenhalsband, keine Tätowierung oder andere spezifische Kennzeichnungen verwendet wurden. Für Sklaven und Freie, besonders gerade freigelassene Sklaven, war es also einfach und selbstverständlich, miteinander umzugehen, und wenn ein Sklave die Flucht ergriff, war es ein Leichtes, sich unter die Bevölkerung zu mischen und so der Entdeckung zu entgehen. Das Fehlen äußerlicher Merkmale der Sklaverei brachte Chancen mit sich, die andere historische Gesellschaften mit Sklavenhaltung nicht kannten.
Es gab verschiedene Möglichkeiten, in Sklaverei zu geraten. Mit der Ausbreitung der römischen Herrschaft in den Tagen der Republik stellten Kriegsgefangene die vielleicht zahlreichsten Sklaven, die auch das größte öffentliche Aufsehen erregten; spätestens zur Regierungszeit des Augustus waren die großen Kriege mit ihrer Vielzahl von Kriegsgefangenen jedoch relativ selten geworden. Eine weitere Möglichkeit bestand darin, die Sprösslinge von Sklaven aufzuziehen. Die Nachkommen von Sklaven waren natürlich ihrerseits Sklaven und wuchsen in der Sklaverei auf. Unerwünschte Kinder freier Römer konnten ausgesetzt werden, was auch geschah, und jeder, der ein solches Kind annahm, konnte es aufziehen. Die römischen Gesetze legten zwar fest, dass Findelkinder immer Freigeborene blieben, doch war es praktisch unmöglich, nach einer Kindheit als Sklave die »ursprüngliche Freiheit« zu beweisen. So waren Findelkinder eine stete Quelle neuer Sklaven.
Die vierte, wenn auch weniger wichtige Quelle war die Versklavung Erwachsener. Obwohl gelegentlich auch Kriegsgefangene darunter waren, kamen diese hauptsächlich aus der Hand von Banditen und Piraten, die Reisende und andere ungeschützte Personen in Kleinstädten und auf dem Land entführten. Augustinus bezeugt den Schrecken ihrer wahllosen Übergriffe auf freie Bewohner in abgelegenen Gegenden und jenseits der Reichsgrenzen:
 
So groß ist in der Provinz Afrika die Zahl der »Sklavenfänger«, wie sie im Volksmund heißen, dass sie die Provinz praktisch menschenleer machen, indem sie Leute entführen, die in Orte jenseits des Meeres verkauft werden – und fast alle sind Freie. Denn von den wenigsten wird festgestellt, dass sie von den Eltern verkauft wurden –, und auch diese werden nicht vertraglich für 25 Jahre in die Knechtschaft verkauft, wie es das römische Recht erlaubt, sondern sie werden als echte Sklaven verkauft und als Sklaven über das Meer verkauft. Die Sklavenhändler kaufen nur sehr selten echte Sklaven von ihren Herren. Außerdem sind durch diese Bande von Sklaventreibern Scharen von Plünderern und Entführern so außer Kontrolle geraten, dass sie, furchterregend wie Soldaten oder Wilde gekleidet, unter Geheul in unterbevölkerte ländliche Gegenden einfallen und die Leute mit Gewalt wegschleppen, die sie dann an die Sklavenhändler verkaufen. (Brief *10)
 
Einer dieser Unglücklichen war Gaius Tadius:
 
Dem Gaius Tadius Severus, Sohn des Gaius, entführt von Banditen im Alter von 35 Jahren, und seinem Sohn Proculus, 6 Jahre alt. Limbricia Primigenia errichtete diesen Grabstein für ihren Mann und Sohn. Wehe, hätte doch der Sohn seiner Mutter den Grabstein errichten sollen! (ILS 8506)
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Abb. 10. Sklavenauktion: In der Mitte wird der Sklave zur Schau gestellt, daneben Auktionator und Bieter. Grabstein aus Capua.
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Abb. 11. Versteigerung eines Sklaven: Rechts der Auktionator, während der beleibte Bieter den nackten Sklaven rundum dreht, um ihn von allen Seiten zu begutachten. Zeichnung eines verlorenen Reliefs aus Arlon, Belgien.



Die römische Lex Cornelia untersagte den Verkauf von Bürgern in die Sklaverei, doch die Sklavenhändler waren berüchtigt dafür, dass sie keine Fragen stellten. Und ungeachtet der Möglichkeit eines rechtlichen »Gesuchs um Wiederherstellung der Freiheit« vor einem Magistrat dürfte es höchst selten gewesen sein, dass eine entführte und verkaufte Person in der Lage war, auf dem Rechtsweg ihre Freiheit geltend zu machen. Außerdem konnte ein Vater, dem die uneingeschränkte gesetzliche   Aufsicht über den Nachwuchs oblag, ein Kind in die Sklaverei verkaufen, was oft dazu diente, Schulden zu bezahlen oder dem Hungertod vorzubeugen. Obwohl das römische Recht um diesen Punkt viel Aufhebens machte, ist es klar, dass sowohl bei römischen Bürgern als auch bei Provinzbewohnern während der gesamten hier behandelten Zeit Kinder verkauft wurden. Das Augustinus-Zitat ist nur eine der zahlreichen Bestätigungen. Außerdem gab es die legale Selbst-Versklavung. Während Schuldsklaverei – der Verkauf einer freien Person, um deren Schulden zu begleichen – gegen das Gesetz verstieß und ein römischer Bürger sich nicht selbst in die Sklaverei verkaufen konnte, war es möglich, sich vertraglich dazu zu verpflichten, Sklave zu werden, das heißt seine Rechte als freier Mann gegen Geld aufzugeben. »Weil doch unzählige Freie sich selbst verkaufen, so daß sie durch einen Vertrag Sklaven sind, gelegentlich sogar unter keineswegs annehmbaren, sondern außerordentlich harten Bedingungen« (Dion Chrysostomos, Sämtliche Reden [Knechtschaft und Freiheit 2] 15,23). Ob gesetzlich oder nicht – offensichtlich wurde ein Freier manchmal aus eigenem Antrieb zum Sklaven. Schließlich konnten gewöhnliche Menschen, die wegen besonders abscheulicher Verbrechen verurteilt waren, mit Versklavung bestraft werden. Die relativen Zahlen der Sklaven aus diesen verschiedenen Quellen sind nicht zu ermitteln, doch jeder Hintergrund einer Versklavung hatte mit Sicherheit seine besondere Wirkung auf die psychische Verfassung der Betroffenen. Ein Kind, das als Sklave aufgewachsen war, mochte sehr wohl eine andere Lebensauffassung haben als ein Erwachsener, den man im späteren Leben gefangen genommen und versklavt hatte, nachdem er jahrelang als freier Mensch gelebt hatte. Ein Entführter muss die Ungerechtigkeit des ganzen Geschehens umso stärker empfunden haben, während der Selbstversklavte vermutlich wusste, was er tat.
Versklavtes Dasein: Unterwerfung 
Trotz der Bandbreite von Reaktionen auf die Versklavung, die aufgrund des unterschiedlichen Ursprungs der einzelnen Sklavenschicksale vorstellbar sind, war die Essenz der Knechtschaft die totale Unterwerfung des Sklaven unter den Herrn. Sklaven waren jederzeit verfügbar und hatten nach dem Willen des Herrn ihre Arbeit zu verrichten. Augustinus dürfte es treffen, wenn er sagt: »Jedes Dienen ist voll Bitterkeit. Alle, die ihr Los zum Dienen bestimmt hat, dienen unter Murren« (Kommentar zu Psalm 99,7). Lucius in seiner Eselsform beschreibt das harte Leben von Sklaven in einer Bäckerei:
 
Guter Gott, was gab es da für Kreaturen! Die ganze Haut mit blauen Striemen gezeichnet, den verprügelten Rücken mit ein paar verschlissenen Fetzen mehr betupft als bedeckt, einige nur mit einem winzigen Lendenschurz, – alle jedenfalls so angezogen, daß die Knochen durch die Lumpen zu sehen waren! Die Stirn gezeichnet, der Kopf halbrasiert, die Füße beringt; weiter, von Geisterblässe entstellt, die Lider vom Qualm und Dunst in der Stockfinsternis entzündet bis zur Trübung des Augenlichts; und wie Boxer, die sich zum Kampf mit einer Sandkruste pudern, alle vom Mehlstaub schmutzig weiß! (Apuleius, Der goldene Esel 9,12)
 
Dabei war der Besitzer dieser Sklaven laut Apuleius ein »anständiger und sehr maßvoller Mensch«! Sklaverei war gleichbedeutend mit harter Behandlung. In einem Brief aus Ägypten tadelt ein Mann seinen Bruder, er behandle ihre Mutter »hart, als wäre sie eine Sklavin«. In einem anderen Brief beklagt sich eine Frau bei den Behörden, ihr Mann gehe mit ihr und beider Kinder um, »als wäre sie seine gekaufte Sklavin«, misshandelt habe er sie und eingesperrt.
Natürlich bestand immer auch die Möglichkeit, dass ein Sklave einen rücksichtsvollen Herrn fand. Ein Beispiel könnte Servandus sein:
 
Valerius Servandus, Freigelassener von Lucius, Gaius und Sextus Valerius, 20 Jahre alt, liegt in diesem Grab. Seine Patrone errichteten das Grabmal in Anerkennung seiner vielen Verdienste. »Knechtschaft, du warst mir nie verhasst. Ungerechter Tod, du nahmst diesem Unglücklichen die Freiheit.« (CIL XIII 7119, Mainz)
 
Anzunehmen, dass Sklaven mit ihrem Los zufrieden waren, war Teil der Ideologie des Herrn, und man muss sich fragen, ob es Servandus selbst war, der sein Sklavendasein für glücklich hielt, oder nur seine Herren. Diese Besitzer als »freundlich« und »gut« zu bezeichnen wäre vielleicht allzu großzügig gedacht. Ihre Motive waren rein praktischer Art, aber einige Umstände machten das Leben ihrer Sklaven wohl tatsächlich erträglicher, als es andernfalls vielleicht gewesen wäre. Columella, Verfasser von Agrarschriften, gibt praktische Ratschläge zum guten Umgang mit Sklaven. Er erkannte zumindest einige Gefahren des Sklavenbesitzes und versuchte sie zu vermeiden, vor allem durch Festsetzung sinnvoller Ziele für die Arbeit und ausreichender Qualitätsstandards für Kleidung und Nahrung sowie durch die Kontrolle grausamer Aufseher und die Einrichtung von Zusammenkünften, bei denen die Sklaven ihm ihre Probleme vortragen konnten (De re rustica – Über Landwirtschaft 1,8,17 – 19; 11,1,13 – 28). Man kann sich fragen, ob viele Güter oder Haushalte nach diesen Prinzipien aufgeklärten Selbstinteresses verwaltet wurden, jedenfalls aber ist es möglich, dass der eine oder andere Sklave sich in einer Situation befand, die zwar immer noch unsäglich ausbeuterisch, aber im Vergleich mit den schlimmsten der vielen möglichen Misshandlungen doch erträglicher war.
Misshandlungen gab es noch und noch. Die häufigste und gewalttätigste Form der Erniedrigung war körperliche Misshandlung. Im Rechtsmaterial der Digesten finden sich wiederholt Anspielungen auf Gewalttätigkeit jeder Art gegen Sklaven, aber nur vereinzelte Anmerkungen, dass ein Nachspiel für den Besitzer die Folge sein könnte. Unter normalen Umständen konnten Sklaven geschlagen werden, um erwünschtes Verhalten zu fördern und schlechtes zu strafen, oder beides zugleich – oder auch einfach aus Ärger, Frustration oder Sadismus. Die Macht des Herrn, völlig unverhältnismäßige Gewalt auszuüben, unterlag in der Praxis keiner Kontrolle: »Ist es nicht durchaus gerecht, wenn ein Sklave zur Strafe jahrelang in Fesseln gelegt wird, der mit raschem Wort oder Schlag seinen Herrn beleidigt oder verletzt hat?« (Augustinus, De civitate dei – Vom Gottesstaat 21,11). Seit je griff man zum Auspeitschen (die vielleicht beliebteste der Gewohnheitsstrafen) und zum Arrest in Ketten (ergastulum). Beides nennt zum Beispiel der Herr des Äsop (Das Leben Äsops S. 123). Aber es gab eine unbegrenzte Zahl besonderer Formen der Misshandlung, oft begleitet von bleibenden Zeichen der Erniedrigung wie dem Brandmarken: »Eumolpus bedeckte unsere Stirnen mit riesigen Buchstaben und schrieb uns mit roher Hand das Schandmal der flüchtigen Sklaven übers Gesicht« (Petron, Satyrica 103). Diese Art der Peinigung wird in der Literatur über Sklaven durchgehend thematisiert, wie den Stücken des Plautus und den Romanen des Apuleius und Petron leicht zu entnehmen ist. Es gibt keinen Hinweis darauf, dass solches Verhalten bei christlichen Sklavenhaltern seltener vorkam als bei heidnischen. Körperlicher Misshandlung ausgesetzt zu sein war vielmehr das vorherrschende Kennzeichen der Sklaverei. Zeugnisse aus dem frühmodernen Brasilien und Nordamerika zeigen ein ähnliches Bild:
 
Tag und Nacht zur ständigen Verfügung seines Herrn, kannte der Haussklave keine regelmäßigen Arbeitsstunden. Hinzu kam das Unbehagen, beständig den wachsamen Blicken der Weißen ausgesetzt und jeder ihrer bizarren, rachsüchtigen oder sadistischen Launen ausgeliefert zu sein. Haussklaven wurden häufig wegen belangloser Fehler, Unwissenheit, ausstehender Arbeit oder »unverschämten« Benehmens geohrfeigt oder geprügelt, oder auch einfach weil sie in der Nähe und für Schläge leicht erreichbar waren, wenn der Herr verstimmt war. (W. Blassingame, The Slave Community)
 
Apuleius erzählt von einem Koch, der befürchtete, mit dem Tod betraft zu werden, weil man ihm eine Rehkeule gestohlen hatte (Der goldene Esel 8,31). Martial erwähnt einen weiteren Koch, der ausgepeitscht wurde, weil ein Hase nicht einwandfrei zubereitet war (Epigramme 3,94). Abgesehen von Peitsche und Brandmal waren die äußeren Lebensbedingungen der meisten Sklaven miserabel, obwohl auch hier Unterschiede bestanden, besonders zwischen ländlichen und städtischen Haushalten. In Sachen Kleidung und Nahrung waren sie abhängig von ihren Herren, und trotz wiederholter Ratschläge in agrarischen und philosophischen Schriften fehlte es wahrscheinlich sehr häufig an einer angemessenen Versorgung.
Für eigene Sklavenquartiere gibt es kaum Belege, nur in wenigen italischen Landgütern wurden kleine Zellen als wahrscheinliche Sklavenwohnungen identifiziert. Es ist anzunehmen, dass Sklaven, wie in der Sklavengesellschaft Brasiliens, oft in den Korridoren und unter den Treppen großer Häuser lebten, ihre Bettstellen für die Nacht herausnahmen und morgens forträumten. Ein Beispiel ist Lucius, der, noch nicht verwandelt, in seinem Schlafraum auf die Geliebte Photis wartet. Er bemerkt: »Meinen Burschen war nämlich außerhalb der Schwelle, vermutlich um sie als Zuhörer beim nächtlichen Geschäker fernzuhalten, möglichst weit weg am Boden ihr Lager gerichtet« (Der goldene Esel 2,15). Nicht nur die Schläge, auch die allgemeinen Lebensbedingungen konnten also quälend sein. Eines der begehrtesten Privilegien war die Verfügung über eigenen Wohnraum, wie bescheiden auch immer. Sogar ein behelfsmäßiger Schuppen im Freien dürfte willkommen gewesen sein.
Nicht weniger schlimm als die körperliche Misshandlung war die geistig-seelische: »›Äsop, mach das Tischlager fertig; Äsop, heize das Bad; … Äsop, füttere das Vieh.‹ Alles, was mühsam, anstrengend, schmerzhaft oder erniedrigend ist, alles das muß Äsop erledigen« (Das Leben Äsops 13). Athenaios gibt einen kleinen Einblick in die erniedrigende Welt des Sklaven:
 
Epikrates läßt im »Schwerverkäuflichen« einen der Sklaven auftreten, der seinem Ärger Luft macht: / »Denn was ist schrecklicher als daß man mit ›he, Sklave, du‹ zum Wein gerufen wird, / und das im Dienst für einen jungen Spund, dem noch kein Bart gewachsen ist, / wie auch den Spucknapf bringen und das Milchgebäck da liegen seh, / halb aufgezehrt und Stücke von Geflügel auch, / von denen etwas wegzunehmen einem Sklaven, auch wenn’s Reste sind, / verwehrt bleibt, wie die Frauen sagen. Was jedoch die Wut anheizt:: / Sie nennen unsereinen, der davon was ißt, gleich einen Fettwanst oder einen Unersättlichen.« (Deipnosophistai – Das Gelehrtenmahl 6,262[d])
 
In Petrons Roman verweist Hermeros auf die herabwürdigende Behandlung, die das Leben des Haussklaven begleitete: »… meine Kumpanin habe ich freigekauft, damit sich niemand an ihren Haaren die Hände trocknet« (Satyrica 57,5 f.).
Lässt man allgemeinere kulturelle und persönliche Gründe für eine solche Behandlung von Sklaven beiseite, war das praktische Ziel der körperlichen und psychischen Misshandlung die Einübung der Unterwürfigkeit. Im Idealfall sollte der Sklave bedingungslos gehorchen und alle seine Fähigkeiten einsetzen, um auszuführen, was der Herr befahl. Man fragt sich zwar, ob Schläge und psychische Quälerei das geeignete Mittel waren, willige, umsichtige Sklaven zu schaffen, doch dieser Widerspruch fand bei den Herren in der Regel keine Beachtung. Die Sklaven hatten die Bürde willigen Gehorsams zu schultern, wie Paulus es den Christen in Kolossos ans Herz legte:
 
Ihr Knechte, seid gehorsam in allen Dingen euren leiblichen Herren, nicht mit Dienst vor Augen, als den Menschen zu gefallen, sondern mit Einfalt des Herzens und mit Gottesfurcht. Alles, was ihr tut, das tut von Herzen als dem Herrn und nicht den Menschen, und wisset, dass ihr von dem Herrn empfangen werdet die Vergeltung des Erbes … Ihr Herrn, was recht und billig ist, das beweiset den Knechten, und wisset, dass ihr auch einen Herrn im Himmel habt. (Kolosser 3,22 – 4,1)
 
Der unbekannte Autor des ersten Petrusbriefs lässt eine ausdrückliche Ermahnung der Herren sogar ganz fallen und legt die Bürde allein den Sklaven auf:
 
Ihr Knechte, seid untertan mit aller Furcht den Herren, nicht allein den gütigen und gelinden, sondern auch den wunderlichen. Denn das ist Gnade, dass jemand um des Gewissens willen zu Gott das Übel verträgt und leidet das Unrecht. Denn was ist das für ein Ruhm, so ihr um Missetat willen Streiche leidet? Aber wenn ihr um Wohltat willen leidet und erduldet, das ist Gnade bei Gott. (1. Petrus 2,18)
 
Andere, wie Apollonios, sprachen sich vorbehaltlos dafür aus, die Verantwortung allein den Sklaven zu geben, ohne Rücksicht darauf, ob der Herr ein Scheusal war:
 
»… Wenn Herren ihre Sklaven vernachlässigen, kann man sie nicht zur Verantwortung ziehen. Sie verachten die Diener vielleicht, weil sie unnütze Menschen sind. Wenn aber die Knechte ihren Herren nicht bedingungslos zugetan sind, dann verdienen sie von denen die Todesstrafe, weil sie von den Göttern gehaßte und verfluchte Sklaven sind.« (Philostrat, Das Leben des Apollonios von Tyana 4,40)
 
Vielleicht das Schlimmste war die Verbindung von körperlicher und seelischer Gewalt – der sexuelle Missbrauch, der weder als Sadismus noch als Unterwürfigkeitstraining zu verstehen ist. Es konnte sich dabei natürlich um Vergewaltigung handeln, aber da sowohl Sklaven als auch Freie beiläufig und völlig selbstverständlich davon ausgingen, dass Sklaven als Sexualobjekte zur Verfügung standen, war offene Gewalt häufig gar nicht im Spiel. Kurz nach der hier behandelten Zeitspanne schrieb Salvian im 5. Jahrhundert n. Chr.: »die Sklavinnen werden gegen ihren Willen gezwungen, den unzüchtigen Herren zu gehorchen, und die Wollust der Herren ist für die Untergebenen Befehl« (Über die göttliche Regierung 7,4). Und nicht nur die Frauen litten. Petron erzählt die Geschichte eines Sklaven von Glykon, den die Ehefrau seines Herrn in ihr Bett befahl. »Was kann ein Sklave dafür, wenn man ihn zwingt, ein Ding zu drehen?« (Satyrica 45). Männliche Sklaven wurden auch von ihren Herren sexuell missbraucht. Figuren wie Trimalchio brüsten sich zwar damit, dass sie vom Knabenliebling des Herrn und Päderasten zu seinem Liebling im Hauhalt aufgerückt seien (»Vierzehn Jahre lang war ich Gegenstand der sexuellen Avancen meines Herrn – es ist nicht verächtlich zu tun, was dein Herr befiehlt«) und es überdies zu Freiheit und Wohlstand gebracht hatten, doch muss das Erlebnis der Vergewaltigung die Knaben und Mädchen sehr belastet haben. Der ältere Seneca sagt es so: Schamloses Sexualverhalten ist bei einem Freien verbrecherisch, für einen Sklaven notwendig und für einen Freigelassenen Pflicht (Declamationes 4, pr. 10). Im Neuen Testament findet sich keine Verurteilung dieses sexuellen Missbrauchs. Die rabbinische Literatur schreibt vor, wann Geschlechtsverkehr mit der eigenen Sklavin erlaubt ist. Sogar der aufgeklärte römische Philosoph Musonius Rufus schrieb: »Jeder Herr ist voll berechtigt, seinen Sklaven nach Wunsch zu benutzen« (Diatribe 12,88). Die Erwartung, dass Sklaven zu jeder Zeit, an jedem Ort sexuell zur Verfügung standen, war allseits verbreitet, und so hatten sie diese Tatsache in ihrem Leben zu berücksichtigen.
Auch bei brutalster körperlicher Misshandlung blieb den Sklaven kaum ein Refugium. Gute Herren mochten sich die Beschwerden eines Sklaven vielleicht anhören und auch hilfreich eingreifen, aber die große Mehrheit der Sklavenbesitzer, die von ihrem leiblichen Eigentum eine schlechte Meinung hatte, fühlte sich nicht nur bemüßigt, Gewalt gegen ihre Sklaven zu verüben, sondern auch, sie ihren Aufsehern nachzusehen – und alles im Namen des Gehorsams. Theoretisch konnte ein Sklave in einem Tempel oder bei einer Götterstatue Zuflucht suchen und damit das antike Asylrecht als Schutz vor einem gewalttätigen Herrn in Anspruch nehmen. Davon machten Sklaven auch Gebrauch, wie einige Anekdoten zeigen. Die Frage ist allerdings, wie oft dieser verzweifelte Schritt zu andauerndem Erfolg führte. Gewiss, die Sklaven konnten sich auf verschiedene gesetzliche Verfügungen berufen, die der fast unbeschränkten Willkür ihrer Herren Grenzen setzten. In der hier dargestellten Epoche wurden Gesetze und Erlasse verabschiedet, die Besitzer daran hindern sollten, ihre Sklaven wilden Tieren vorzuwerfen, ausgesetzte kranke Sklaven, falls sie gesundeten, zurückzuholen, einen Sklaven ungestraft zu töten und Sklaven zu kastrieren. Es liegen Rechtsdokumente über Sklaven vor, die wegen solcher Fälle vor Gericht gingen, doch dürfte es selten gewesen sein, dass ein Sklave mit einer Klage gegen seinen Herrn erfolgreich war – immer durch die Person eines Vertreters natürlich, denn er selbst galt vor Gericht nicht als Person. Die einzigen Klagen, die relativ verbreitet und manchmal erfolgreich waren, bezogen sich nicht auf die Sklaverei, sondern auf die Freiheit: Prozesse, die entscheiden sollten, ob eine Person frei geboren und illegal versklavt war. Es ging in diesen Fällen also nicht um die Behandlung eines Sklaven, sondern um Personen, die als Sklaven behandelt wurden, eigenem Bekunden nach aber frei waren. Die Gesellschaft im Allgemeinen hatte gewisse Sympathien für Menschen, die behaupteten, Freie zu sein, jedoch versklavt waren. Ein solcher Fall unterschied sich sehr von dem eines Sklaven, der behauptete, als Sklave Gewalt zu erleiden, und wurde entsprechend behandelt. Jedenfalls aber führte ein Versuch vor Gericht, der mit einem Scheitern endete, höchstwahrscheinlich auch zu einer abschreckenden Bestrafung des Sklaven, der diesen Versuch unternommen hatte. Die Gesetze boten also einem Sklaven so gut wie keine Hilfe. Vielmehr war das Gesetz ein wichtiges Kontrollinstrument in der Hand der Herren. Die Furcht vor grauenhaften Todesstrafen, wie sie durch behördliche Urteile routinemäßig über »kriminelle« Sklaven verhängt wurden – Kreuzigung, Verbrennung bei lebendigem Leibe, Tod durch wilde Tiere in der Arena –, hatte ihren Grund. Nur ein Sklave mit großem Selbstvertrauen und besten Beziehungen hätte den Versuch gewagt, vor Gericht zu gehen. Für fast alle barg das Rechtssystem nur Schrecken, keine Hoffnung.
Das Ich eines Sklaven war eine Verbindung dessen, was aus ihm gemacht wurde, mit dem, und was er selbst ausprägen konnte. Höchsten Symbolwert als Akt der Prägung des Ich hat die Benennung des Sklaven durch den Herrn. Durch die Namengebung erhält der Sklave eine neue Identität als Eigentum des Herrn. Sie stellt den Versuch dar, das frühere Selbst dieses Menschen auszulöschen und zu zeigen, dass das Ich der Kontrolle des neuen Herrn untersteht. Doch für das neue Sklaven-Ich war nicht einfach alles vergessen, was zuvor geschehen war. Ein Mensch, der als Erwachsener in die Sklaverei gezwungen wurde, hatte lebhafte und bleibende Erinnerungen. Ein Epitaph hält dieses wechselhafte Dasein im Fall eines Parthers fest, der in jungen Jahren gefangen genommen und in die Sklaverei verkauft wurde; er kam schließlich nach Ravenna, wo er freigelassen wurde und diesem Ereignis ein steinernes Zeichen setzte:
 
Gaius Julius Mygdonius, der Abstammung nach Parther, freigeboren, gefangengenommen in jugendlichem Alter, auf römischen Boden verpflanzt. Ich habe, dann zum römischen Bürger gemacht, auf Geheiß des Schicksals, 50 Jahre alt, mir den Sarg besorgt. (CIL XI 137 = ILS 1980/Geist, Grabinschriften, Nr. 326)
 
Claudia Aster, auch sie eine versklavte Gefangene, verschlug es nach Puteoli (Pozzuoli) in der Bucht von Neapel, wo sie freigelassen wurde. Sie erinnerte sich an ihre Gefangennahme in Jerusalem am Ende des jüdischen Aufstands im Jahr 70 n. Chr. (CIL X 1971).
Ein dritter, ein gewisser Arrius Capito, als Sklave Finanzverwalter und bei seiner Freilassung Geldverleiher, gedachte seiner Anfänge in Pannonien jenseits der Donau:
 
Capito, der Freigelassene des Arrius, ein Geldverleiher des pannonischen  Volkes, liegt hier nach 35 Lebensjahren. (CIL XIII 7247, Mainz)
 
Ein anderer erinnerte sich noch Jahre nach seiner Versklavung an den Namen seines Vaters:
 
Gaius Ducenius Phoebus, Freigelassener des Gaius, Sohn des Zeno, wurde in Nisibis in Syrien geboren und in Rom zum Freigelassenen gemacht. (CIL VI 700 = ILS 3944, Rom)
 
Und schließlich spricht ein Mann, der über die Grenzen des Reichs gebracht und in Gallien in die Sklaverei verkauft wurde, beredt über seine Versklavung und Freilassung:
 
Gaius Ofillius [Arimnestus], Freigelassener des Gaius, aus der Tribus Palatina, … [hat] zu Lebzeiten sich und Mindia [Prima], der Tochter des Marcus, … seiner Frau, und Gaius Ofillius [Proculus], Sohn des Gaius, … seinem Sohn und … [dies Grab errichtet] … Barbarenland brachte ihn hervor, Handelsverkehr überantwortete ihn unverschuldeter Sklaverei, so daß er sein Wesen änderte. Zu seinem vom Vater erworbenen Namen fügte er, sobald er konnte, einen [römischen Gentil-]Namen hinzu, und für sein Geld erhielt er, was er durch seine Bitte nicht vermochte. Durch Pflichterfüllung überwand er seinen Herrn und bekam keine Prügel zu spüren, Belohnungen erhielt er keine … (CIL XII 5026, Narbonne/nach Botermann, S. 299 f.)
 
Dokumentationen dieser Art sind zwar selten, aber die Erinnerungen der Sklaven an ihr Leben vor der Versklavung dürfte lebendig geblieben sein. Ohne Zweifel war den Sklaven im amerikanischen Süden und in Brasilien, um einen Vergleich zu ziehen, ihre Vergangenheit in Afrika vor der Gefangennahme und Versklavung in aller Klarheit gegenwärtig. Für die Sklaven der Antike ist mit Sicherheit dasselbe Erinnerungsvermögen zu erwarten und damit eine Möglichkeit, sich neben dem von den Herren auferlegten Sklaven-Ich das eigene zu bewahren.
In einer anregenden Studie hat Sandra Joshel den unsichtbaren Römern ihre Stimme zurückgegeben, und sie betont, dass die Arbeit der Sklaven für Bildung und Erhalt ihrer Identität von besonderer Bedeutung war. Sie weist in ihrer sorgfältigen und überzeugenden Untersuchung darauf hin, dass Sklaven in der Epigraphik ihre Beschäftigung weit häufiger erwähnen als Freie, und das aus eigenem Antrieb und nicht auf Beschluss der Herren. In seiner Arbeit konnte der Sklave Ichstärke entwickeln, denn mit erstklassiger Arbeit stellte er nicht nur den Herrn zufrieden, der anstellige Sklaven schätzte und sogar belohnte, er konnte sich durch seine Vorzüge auch von seinen Mitsklaven abheben und überdies Geld zusammenbringen, mit dem er vielleicht einmal sich selbst und gegebenenfalls auch ihm nahestehenden Versklavten die Freiheit erkaufen konnte. Gute Arbeit hatte nur Vorteile, also konnten die Sklaven, wo sich die Gelegenheit bot, hart arbeiten und stolz darauf sein.
Das soll nicht zu falschen Vorstellungen führen – die Arbeit eines Sklaven war alles andere als eitel Freude und Sonnenschein. Viele Sklaven hatten nie die Gelegenheit, ein Handwerk oder andere Fertigkeiten zu erlernen, konnten also auch in keiner Tätigkeit brillieren. Andere nutzten die Möglichkeiten nicht, die sich boten. Von ihren Herren wurden die Sklaven hart herangenommen, einerseits aus praktischen Gründen – die Arbeit musste erledigt werden –, andererseits ließen sich auf diese Weise auch Ordnung und Gehorsam wahren. Doch Stolz auf geleistete Arbeit war auf verschiedenen Ebenen möglich, und viele Sklaven fanden einen Halt darin, sich auf diese Seite ihres Lebens zu konzentrieren, die sie mehr oder minder beherrschten – ein Herr würde einen Sklaven kaum daran hindern, ausgezeichnete Arbeit zu leisten, und es bestand zumindest die Aussicht auf eine Belohnung.
Denken als Versklavte 
Wenn Sklaven über ihr Leben und seine begrenzten Möglichkeiten nachdachten, stand bereits ihr Denken unter dem Einfluss ihres Sklavendaseins. Der grundlegende Aspekt dieses Denkens war ein Mangel – der Mangel jeder Möglichkeit einer gesellschaftlichen Veränderung oder Alternative: einer Gesellschaft ohne Sklaverei. Eine soziale Existenz, die nicht Sklaverei als ihren akzeptierten, integralen Teil einschloss, lag außerhalb des Vorstellbaren. Während im Westen seit Mitte des 18. Jahrhunderts die Überzeugung aufkam, dass Sklaverei grundsätzlich unrecht sei, und dieser Gedanke sich auch unter den Sklaven verbreitete und der Kampf für die Abschaffung der Sklaverei stetig an Boden gewann, war in der römisch-griechischen Welt Ähnliches unbekannt. Ein Aspekt im Denken des Sklaven, der Hass auf die Sklaverei als Institution und der Glaube, dass nicht nur sie selbst ihr möglicherweise einmal entkommen würden, sondern das ganze System zerstört werden konnte und sollte, fehlte den Sklaven der hier untersuchten Epoche vollkommen. Der radikalste Gedanke, sich aus der Sklaverei zu befreien, schloss nie das Ziel ein, ihr für immer ein Ende zu machen. Diese Einstellung setzte allem Denken seine Grenzen. Wenn die Sklaven über ihre Situation und die Möglichkeiten zu ihrer Bewältigung nachdachten, waren ihre Überlegungen ausschließlich praktischer Art.
Das Gefühl der Ungewissheit ihres Daseins verließ sie nie. Diese Grundbedingung ihrer Existenz ergab sich mit dem Bewusstsein, ein Besitzstück zu sein. Nichts war je sicher. Man konnte alles tun, was der Herr wünschte, und gute Arbeit leisten und wurde doch verkauft, oder man konnte von Vertrauten getrennt werden oder erkranken und ausgesetzt werden oder altern und vernachlässigt dahinvegetieren oder Schlimmeres. Einigen Trost und Halt fand man in schlichten Lebensweisheiten, populärer Philosophie und anderen Versuchen, die conditio humana mit der Realität des Sklavendaseins in Einklang zu bringen. Stöhnen, Murren und Unzufriedenheit boten schwachen Trost. Als einzige geistige Waffe gegen die Angst vor der inhärent unsicheren und belastenden Situation blieb letzten Endes wohl meist nichts anderes, als die Ungerechtigkeit des Lebens anzuerkennen und sich in das Los zu ergeben, das die Parzen verhängt hatten. Der Wächter in Plautus’ Gefangenen (196 f.) wusste wenn auch herben Rat: »Wenn dies die ew’gen Götter wollten, dass ihr durchmacht dieses Leid, / So müsst ihr es mit Fassung dulden: dann wird leichter sein die Not.«
Die Gemeinschaft der Sklaven 
Das Denken der Sklaven kreiste auch um Möglichkeiten, die Belastung zu mindern und ein gewisses Maß an Normalität in ihr Leben zu bringen. Der Ausgangspunkt für einen solchen Prozess lag in der Sklavengemeinschaft selbst. Obwohl der Herr Arbeit und Gehorsam verlangte, war allen auch bewusst, dass Sklaven als menschliche Wesen miteinander in Verbindung standen. Ein Herr konnte »schwierige« Sklaven isolieren, und unter besonders gefährlichen Bedingungen wie im Bergbau wurden die Kommunikationsmöglichkeiten streng begrenzt. In normalen Verhältnissen aber, sei es in einem großen Haus, einem kleineren Wohnsitz oder in ländlicher Umgebung, gingen die Sklaven Bindungen und Wechselbeziehungen ein, die ihrem Leben trotz der Unsicherheit und Brutalität der Verhältnisse Sinn verliehen. Solidarität und Freundschaft unter Sklaven ist vielfach bezeugt. Im Folgenden ruft sich ein Ex-Sklave eine lebenslange Freundschaft in Erinnerung, die bis in Zeiten der gemeinsamen Versklavung zurückreicht:
 
Aulus Memmius Urbanus errichtete dies für Aulus Memmius Clarus, den Mitfreigelassenen und teuersten Gefährten. Ich weiss, mein hochgeschätzter Mitfreigelassener, dass es zwischen dir und mir noch nie einen Streit gegeben hat. Mit dieser Inschrift rufe ich auch die Götter über uns und unter uns zu Zeugen an, dass du und ich, die zur selben Zeit im selben Haushalt als Sklaven gekauft wurden, auch zusammen freigelassen wurden. Kein Tag hat uns je getrennt außer dem deines schicksalsschweren Todes. (CIL VI 22 355a = ILS 8432, Rom)
 
Der Fall des Jucundus im Haushalt des Taurus ist ein weiteres Beispiel:
 
Jucundus, Sklave des Taurus, ein Abfallträger, war solange er lebte ein wirklicher Mann. Sein Leben lang hat er auf sich selbst und auf die anderen achtgehabt. Callista und Philologus, Mitsklaven, errichteten dies. (CIL VI 6308 = ILS 7408 d, Rom)
 
Der Gebrauch des Wortes vir für den »richtigen Mann« bedeutet, dass dieser Sklave und andere seiner Art sich selbst und anderen die Eigenschaft zuschreiben konnten, die in der Kultur allgemein hoch gepriesen wurde – Männlichkeit. Und Jucundus’ Gewohnheit, sich um seine Mitsklaven zu kümmern, ist Ausdruck der Solidarität innerhalb der Sklavengemeinschaft, die oft zu beobachten ist, aber auch, wie im Weiteren gezeigt wird, oft erschüttert wurde. Ein Beispiel für diese Solidarität ist die Ermordung des römischen Senators Pedanius Secundus durch seine Sklaven, von denen trotz grausamster Strafmaßnahmen nicht ein Einziger versuchte, den Mord zu verhindern oder den Täter zu entlarven (Tacitus, Annalen 14,43). Im Leben Äsops dagegen setzen sich die Mitsklaven als Gruppe von dem Außenseiter Äsop ab und versuchen ihn überdies dazu zu bringen, dass er für ihre Übeltaten den Kopf hinhält.
Gruppen von Sklaven engagierten sich auch im religiösen Leben. Auf einer Votivtafel in Gaud (im Südwesten Frankreichs) liest man:
 
Dem Gott Garris. Geminus, ein Sklave, hat das Gelübde auch für seine Mitsklaven abgelegt. (CIL XIII 49, Gaud, Frankreich)
 
Außerdem organisierten sich die Sklaven oft in Begräbnisgesellschaften, entweder innerhalb eines großen Haushalts oder über mehrere Haushalte oder auch als Beteiligte an einem Unternehmen wie die Arbeiter einer Goldmine in Dakien oder Wollarbeiter in Italien:
 
Die Wollkämmer errichteten dieses Grabmal für Acceptus, Sklaven der Chia, ihren Gefährten. (CIL V 4501, Brescia)
 
Im italischen Luceria beerdigten Sklaven einen der Ihren unter diesem Grabstein:
 
Den Göttern der Unterwelt und Gelasmus, dem Sklaven der Sittia. Seine Genossen aus dem Herkules- und Apollo-Kollegium errichteten dies. Er lebte 25 Jahre, 3 Monate und 21 Tage. (AE 1983, 213)
 
Aber wie im Fall von Äsop herrschte in der Gemeinschaft auch Konkurrenzverhalten. Natürlich rivalisierte man um die Gunst des Herrn, wie es die literarische Figur des Hermeros beschreibt:
 
… ich habe mir Mühe gegeben, meinen Herrn zufriedenzustellen, einen honorigen und würdiglichen Mann … Na, es gab Leute im Haus, die mir ein Bein stellten, mal hier mal da; trotzdem, dem Genius des Mannes sei’s gedankt, ich kriegte Boden unter die Füße. (Petron, Satyrica 57)
 
Auch zu bösartigem Klatsch und Streit konnte es kommen, oder man sabotierte die Arbeit eines anderen. Die angespannten Verhältnisse in einem Haushalt, in dem die Sklaven in die Auseinandersetzungen zwischen den Familienangehörigen hineingezogen wurden, beschreibt Augustinus in seinen Bekenntnissen. Mittel zur Konfliktlösung waren nötig, um Streitigkeiten zu schlichten, wie sie sich aus praktisch jeder Kleinigkeit ergeben konnten. Im Fall von Äsop stritten die Frauen des Haushalts darüber, wer seine sexuelle Gunst genießen würde. Die vielleicht hinterhältigste Aushöhlung der Solidarität unter Sklaven ergab sich aus der Tätigkeit der silentiarii, der den Sklaven übertragenen Aufgabe, in ihrer Gemeinschaft für Ordnung zu sorgen.
 
Sie fürchten die Aufseher, fürchten die Silentiarier, fürchten die Verwalter, so dass unter solchen Leuten die Sklaven am wenigsten die Sklaven ihrer eigenen Herren sind. Von allen werden sie geschlagen, von allen gequält. Was lässt sich noch mehr darüber sagen? Viele Sklaven suchen Schutz bei ihren Herren, da sie ihre Mitsklaven fürchten müssen. Die Flucht ist deshalb nicht denen zuzurechnen, welche fliehen, sondern jenen, welche sie zur Flucht zwingen. (Salvian, Über die göttliche Regierung 4,3)
 
Die Organisation des Zusammenlebens der Sklaven lud zum missbräuchlichen Umgang miteinander geradezu ein. Äsop zum Beispiel erklärt, dass ein hübscher Sklave einem andern, der »ihm gefiel« (Das Leben Äsops S. 125), sexuelle Avancen machte. Als Aufseher und Betreuer wurden nicht Freie eingesetzt, diese Verantwortung hatten vielmehr Sklaven zu übernehmen, sei es in einem Haushalt, der Sklaven zur Oberaufsicht benötigte, oder auf einem Landgut mit abwesendem Eigentümer. Wie in anderen Sklavengesellschaften waren solche Aufseher im Kreis der Mitsklaven zutiefst verhasst. Besonders wenn sie ihrerseits nicht unter Aufsicht des Herrn standen, konnten sie ohne jede Einschränkung Strafen austeilen, andere Sklaven zu ihrem persönlichen Vorteil einsetzen und sie sexuell ausbeuten, ganz zu schweigen von Betrügereien auf Kosten ihres Herrn durch Fälschen der Bücher, Abwicklung eigener Geschäfte und ähnliches. Besonders dringlich raten die Agrarschriftsteller, die Sklavenaufseher genau im Auge zu behalten und sicherzustellen, dass sie die Mitsklaven nicht grausam behandeln. Theoretisch konnten die Sklaven Klagen über Misshandlungen durch Aufseher und Mitsklaven vor ihren Herrn bringen, und ein guter Herr wird angehalten, solche Beschwerden zu ermöglichen. Aber wie das Salvianzitat bezeugt, war das einzige Mittel, einem Mitsklaven zu entkommen, häufig nur die Flucht.
Neben den mächtigen und verhassten Aufsehern fürchteten die Sklaven auch ihre Mitsklaven, die zum Foltern und Strafen bestellt waren. Während Routinezüchtigungen wie Auspeitschen und andere Körperstrafen von Mitsklaven unter direkter Aufsicht des Herrn vorgenommen wurden, war es gängige Praxis, schwerere körperliche Bestrafungen »auszulagern«, denn ein »innerbetrieblicher« Strafvollzug hätte sich auf das Leben in der Sklavengruppe störend ausgewirkt. Es gab daher Spezialisten für die Behandlung von Sklaven, die bei ihren Herren als besonders störrisch oder tückisch galten. Ein gutes Beispiel findet sich im 18. Kapitel des Matthäusevangeliums in den Versen 21 bis 34. Jesus erzählt von dem König, der einem seiner Diener eine große Schuld erließ. Der Diener ging daraufhin zu einem Mann, der seinerseits ihm Geld schuldete, weigerte sich aber, die Bitte des Armen um Gnade und Aufschub zu erhören, und verkaufte ihn und seine Familie, um die Schulden einzutreiben. Als der König davon erfuhr, wurde er zornig »und überantwortete ihn den Peinigern, bis dass er bezahlte alles, was er ihm schuldig war«. Auch in Apuleius’ Roman strafen Sklaven ihre Schicksalsgenossen.
Das Leben in der Gemeinschaft der Sklaven war komplex: Der Einzelne musste sich ein Urteil über die Mitsklaven bilden, Freundschaften und Bündnisse schließen und sich, soweit möglich, Kummer ersparen. Dieselbe Komplexität galt über seine unmittelbare Umgebung hinaus für das Miteinander in der freien Bevölkerung außerhalb des Hauses. Zu entscheiden ist die grundlegende Frage, ob Sklaven und Freie in der Gesellschaft als Ganzer prinzipiell voneinander getrennt waren, weil sich die Freien den Sklaven im Bewusstsein ihrer Freiheit überlegen fühlten. Dass die Elite und aller Wahrscheinlichkeit nach auch die sehr Wohlhabenden eine solche Geringschätzung empfanden und zwischen sich und jedem Sklaven eine massive psychologische Barriere errichteten, ist nicht zu bezweifeln, doch muss man sich fragen, ob die breite Bevölkerung dieses Gefühl teilte. Die Meinungen dazu gehen heute auseinander. Zum Teil ist man überzeugt, dass jeder Freie sich von den Sklaven abgrenzte, stolz auf seine Freiheit und im sicheren Gefühl der Überlegenheit, die sie ihm gegenüber den Sklaven verlieh, selbst wenn ein bestimmter Sklave mehr Geld, Einfluss und Aussichten hatte als er. Andere verweisen darauf, dass das Leben vieler gewöhnlicher Menschen dem vieler Sklaven gar nicht unähnlich war und folglich alles dafür spricht, dass Sklaven und Freie mehr über die Dinge nachdachten, die sie gemeinsam hatten, als über die Kennzeichnung »Sklave« oder »frei«. Gemeinsam war ihnen auch der enorme Abstand zur Elite, und dass sie die Abneigung, wenn nicht Hassgefühle gegenüber der winzigen herrschenden Minderheit teilten, lag wohl ebenfalls nahe. Als nach der Ermordung des Senators Pedanius Secundus sämtliche Sklaven des Hauses zur Kreuzigung verurteilt wurden, als Strafe und Denkzettel, weil keiner von ihnen das Komplott bekannt gemacht oder seine Ausführung verhindert hatte, bildete sich ein zorniger Mob aus freien Römern der Mittel- und Unterschicht und Sklaven, der den Vollzug der Strafe zunächst blockierte. Erst Kaiser Neros Truppenaufgebot machte den Weg frei für die Exekutionen (Tacitus, Annalen 14,42 – 45).
Es wäre jedoch auch schwierig gewesen, die Sklaven von der gewöhnlichen Bevölkerung abzugrenzen. Ich habe bereits darauf hingewiesen, dass sich die Sklaven in Sprache und Aussehen meist nicht von Freien unterschieden. Sie trugen in der Regel keine kennzeichnende Kleidung. Es gab natürlich Ausnahmen: gebrandmarkte Sklaven oder solche mit »Sklavenschnitt« – kurz geschnittenem Haar – oder Sklaven in der besonderen Livree ihres Herrn. Doch abgesehen von den Geschäftsleuten in der formellen Kleidung, der Toga, waren die Männer im Alltag äußerlich kaum zu unterscheiden. Bei Petron sagt Hermeros: »Ich war vierzig Jahre lang ein Sklave, und niemand wusste, ob ich Sklave war oder frei.«
Die Sklaven verrichteten ihre Tätigkeit häufig außerhalb des Hauses und lebten oft im Freien. Sie wurden von ihren Herren mit großen und kleinen Pflichten betraut, die zuweilen auch Freie übernahmen, so im Bau- und Transportwesen, im Handwerk, Handel und Geldverleih. Angesichts der Ähnlichkeit in Herkunft, Kultur und Beschäftigung ist es kein Wunder, dass Sklaven, Freie und Ex-Sklaven (Freigelassene) denselben religiösen und weltlichen Organisationen angehörten. Dafür gibt es zahlreiche Beispiele. Einige, deren Vergangenheit als Sklave noch nicht weit zurücklag, hegten für die noch Versklavten wenig Sympathie. Zu ihnen gehörte Larcius Macedo, Sohn eines Freigelassenen, der seine Sklaven besonders grausam behandelte und von einem seiner Sklaven getötet wurde (Plinius d. J., Briefe 3,14). Die Mehrzahl aber ging mit den Sklaven in beruflichen und religiösen Vereinigungen wie mit Gleichgestellten um. Zweck dieser Vereine waren vorgeblich die Beisetzungen, tatsächlich aber geselliges Leben. In Praeneste existierte ein gemischter Verein von Walkern, und neben mehreren Sklaven ist ein Freigelassener aufgeführt; in Ostia errichtete ein Verein von Freigelassenen und Sklaven der Stadt ein Mal zu Ehren der Göttin Bellona; in Lanuvium nahmen sie mit Freien am Kult des Antinous und der Diana teil, allerdings war die Erlaubnis der Herren nötig. Die Sklaven sahen sich vor der Aufgabe, mit einer Welt fertig zu werden, in der sie zeitweise zusammen mit Freien und auch selbst fast als Freie lebten und wirkten; doch vergaßen sie nie, dass im Streit mit den Behörden ihre grundsätzlich andere Behandlung im Zivilwie im Strafrecht zutage treten würde, vor allem hinsichtlich des schnellen Griffs zum Mittel der körperlichen Bestrafung eines Sklaven, auch wenn die Anklage nur auf Vermüllung lautete:
 
Marcus Alfius Paulus, Stadtrat, befiehlt: Wer immer an diesem Ort Exkremente fortwerfen will, sei gewarnt, dass dies nicht erlaubt ist! Wer gegen diese Bekanntmachung verstößt, dem soll, wenn es ein Freier ist, eine Buße auferlegt werden, wenn er Sklave ist, zur Warnung der Hintern gepeitscht werden! (AE 1962, 234, Herkulaneum)
Sklaven und ihre Herren 
Im Mittelpunkt seines Lebens unter den Mitsklaven und der freien Bevölkerung standen für den Sklaven vier Fragen. Sie gehen aus dem Orakelbuch Sortes Astrampsychi hervor und sind besonders geeignet, dem Denken der Sklaven näherzukommen: »Werde ich zu einer Einigung mit meinen Herren kommen?« (Frage 46), »Werde ich (als Sklave) verkauft werden?« (Frage 74) und »Werde ich aus der Sklaverei freikommen?« (Frage 32). Die vierte Frage wird nicht vom Sklaven, sondern vom Herrn gestellt, betrifft ihn aber indirekt: »Werde ich den Entlaufenen finden?« (Frage 36). Den Sklaven beschäftigten also die Beziehung zum Herrn, ein mögliches Verkauftwerden und die Freilassung, während das Augenmerk des Herrn auf den Ausreißer gerichtet ist, ein Hinweis darauf, dass Sklaven oft mit dem Gedanken spielten, ihr Heil in der Flucht zu suchen. Ähnliche Überlegungen lassen sich auch verschiedenen Traumdeutungen bei Artemidor entnehmen. Am häufigsten erwähnt sind die Freilassung, unterschiedliche Beziehungen zu einem Herrn (gut, schlecht, wechselnd) sowie die Flucht. Das Verkauftwerden scheint nur einmal Thema zu sein. Verbindet man diese Fragen mit den Mustern des Sozialverhaltens, die auf Grabsteinen erwähnt sind, ergibt sich der Eindruck, dass die Gedanken der Sklaven begreiflicherweise um das momentane Überleben kreisten, während Furcht abwechselnd mit Hoffnung den Blick in die Zukunft bestimmte. Dagegen fehlen weitgehend Hinweise auf eine Beschäftigung mit dem Zustand der Versklavung selbst, dem Zustand ihres Inneren, wie man sie bei Menschen in ihrer Situation voraussetzen würde. Auch ist wenig Protest gegen die Ungerechtigkeit dieser Sklaverei zu spüren, nur die Wahrnehmung der persönlichen Situation, in der man sich befand. Der römische Epitaph eines Sklaven allerdings spricht für sich:
 
Hier liege ich, Lemisio. Nichts als der Tod hat meine Plage beendet. (CIL VI  6049 = ILLRP 932, Rom)
 
Erfreulich ist immerhin die Erkenntnis, dass die Sklaven mit eigener Stimme eine zumindest allgemeine Vorstellung dessen vermitteln, was sie vorrangig beschäftigte. Dabei entsteht das Bild eines aktiven Lebens von Sklaven, die sich Aktionsraum verschafften und, wenn möglich, für ihre Freiheit arbeiteten.
Wichtig war zu bedenken, wie sich die Beziehungen zum Herrn gestalteten. Im Leben Äsops wird der Konflikt zwischen Sklave und Herr als entscheidendes Problem behandelt und gezeigt, wie der Sklave es erfolgreich bewältigen konnte. Einige Herren gingen mit ihren Sklaven pfleglicher um als andere; einige Sklaven waren in ihrer Anpassung an die Situation der Versklavung dynamischer als andere: Die Verhältnisse waren von schillernder Vielfalt, doch jeder Sklave musste für seine besondere Situation besondere Verhaltensformen entwickeln.
Zunächst einmal gab es unterschiedliche Möglichkeiten, sich den je gegebenen Umständen anzupassen. Am einfachsten war es, das Schicksal der Versklavung hinzunehmen und das Beste daraus zu machen. »In schlimmer Lage Fassung zu bewahren hilft« (Plautus, Die Gefangenen 202). Das rät der Wächter den Kriegsgefangenen, die soeben in die Sklaverei verkauft wurden. Dieselbe Einstellung spricht aus einer Sentenz des Publilius Syrus (616): »Wer ungern front, trägt schwer, doch muss er fronen.« Eine Form der Anpassung war demnach, aus einer schlimmen Lage den größtmöglichen Nutzen zu ziehen: »Wer klug zu dienen weiß, ist halb Gebieter« (Sentenz 596). Was leichter wurde, wenn der Herr eine Spur Vernunft besaß und auf den Rat der Agrarschriftsteller hörte, zu den Sklaven, wenn möglich, eine positive, auf Gegenseitigkeit beruhende Beziehung zu unterhalten.
Einfacher wurde es vielleicht, wenn der Herr an seinem menschlichen Eigentum Gefallen fand und die Beziehung sich nicht in sexuellem Missbrauch erschöpfte. Es konnte vorkommen, dass illegitime Kinder der Sklavenhalter nicht nur geliebt wurden, sondern auch Geld erbten: Steia Fortuna, eine Sklavin des Publius Steius Felix, erbte ein Sechstel seines Eigentums – sie war vermutlich seine illegitime Tochter (CIL XIV 1641, Ostia Antica). Zahlreich sind literarische Beispiele von Sklaven, die in einem Haushalt vom sexuellen Günstling zu wichtigeren Rollen aufstiegen und schließlich ein erfolgreiches Leben als Freigelassene führten – bekannte Vertreter dieses Typs sind die Figuren Hermeros und Trimalchio in Petrons Satyrica. Nicht wenige Herren hatten ihre Lieblinge unter den Sklaven. Einer adoptierte seinen Sklaven und verhalf ihm zu einem erfolgreichen Geschäftsbetrieb:
 
Vitalis, des Gaius Lavius Faustus Sklave und zugleich Sohn, als Sklave im Haus geboren, liegt hier. Er lebte 16 Jahre, als Verkäufer im Laden des Aprius bei den Leuten beliebt und von den Göttern dem Leben entrissen. Ich bitte euch, Wanderer, verzeiht mir, wenn ich etwas zu wenig an Gewicht gegeben habe, um es meinem Vater zuzuwenden. Ich bitte bei den Oberirdischen und Unterirdischen, laßt meinen Vater und meine Mutter euch empfohlen sein! Und nun ade! (CIL III 14 206.21 = ILS 7479, Amphipolis, Griechenland/Geist, Grabinschriften, Nr. 151)
 
Ein anderer erinnerte sich liebevoll eines kleinen Sklavenmädchens:
 
Celerinus der Herr errichtete dieses Grabmal der zutiefst unglücklichen Valentina, sein Pflegekind und liebstes Entzücken, Tochter des Sklaven Valentino, die nur 4 Jahre lebte. (CIL III 2130, Salona, Kroatien)
 
Von Plinius dem Älteren ist das Beispiel eines Sklaven überliefert, der durch die Gunst seiner Herrin zu Reichtümern gelangte:
 
[Korinthische Bronze war berühmt und teuer] Als Dreingabe für einen solchen Leuchter wurde auf Befehl des Ausrufers Theon der bucklige und außerdem noch hässlich aussehende Walker Klesippos angeboten; Gegania kaufte den Leuchter für 50 000 Sesterzen. Sie zeigte ihren Kauf bei einem Gastmahle, und da der Walker sich des Gespöttes wegen entblößen musste, wurde sie von schamloser Lust ergriffen, nahm ihn zu sich ins Bett und setzte ihn bald ins Testament ein; dieser aber, sehr reich geworden, verehrte jenen Leuchter wie eine Gottheit … dennoch wurde die Moral durch das prächtige Grabmal bewahrt, mit dem die Erinnerung an die Schande der Gegania ewig über die Länder dauern sollte. (Naturalis historia – Naturkunde 34,6,11 f.)
 
Plinius’ Geschichte ist insofern etwas ungewöhnlich, als sich darin eine Herrin eine männliche Konkubine hält. Dass die Herren unter den Sklavinnen ihre Beischläferinnen hatten, ist weit häufiger bezeugt. Frauen mochten in einer solchen Beziehung vielleicht eine gewisse Sicherheit finden, obwohl mit der Quälerei durch den Herrn oder seine Frau auch dann noch zu rechnen war. Offenkundig erwies sich eine ganze Reihe solcher Liebschaften als dauerhaft, denn sie sind wiederkehrend in Grabinschriften erwähnt:
 
Grab, bestimmt für Septimius Fortunatus, den Sohn des Gaius, und seine Nebenfrau Septimia, sei sie noch Sklavin oder Freigelassene. (CIL V 5170 = ILS 8553, Bergamo/Geist, Grabinschriften, Nr. 117)
 
In der Regel waren die Sexualbeziehungen zwischen Herren und Sklaven natürlich von kürzerer Dauer. Das Verhalten, das dem Sklaven die Gunst seines Herrn sicherte, variierte innerhalb des Spektrums der Ansprüche des Herrn an den Sklaven: effiziente Arbeit, Profit, Gehorsam und Treue. Gehorsam bedeutet Kontrolle, also schien ein gewisses Maß an Gehorsam, ob echt oder geheuchelt, das beste Mittel, sich der Situation anzupassen und Strafen zu entgehen. Paulus ermahnt die christlichen Sklaven zu aufrichtigem Gehorsam, »nicht mit Dienst allein vor Augen, als den Menschen zu gefallen, sondern als die Knechte Christi« (Epheser 6,6), und anerkennt damit die Realität eines vorgetäuschten Gehorsams wie auch die Erwünschtheit des echten. Eng verbunden mit dem Gehorsam war die Treue. Auch hier war echte oder simulierte Bekundung von Vertrauenswürdigkeit der geeignete Weg, den Herrn für sich einzunehmen. Schmeichelei war immer angebracht, ob an die Adresse des Herrn oder eines aufsichtführenden Sklavengenossen. Es mochte sogar Sklaven geben, die den Herrn, dem sie schmeichelten und gehorchten und für den sie gewissenhaft ihre Arbeit verrichteten, wirklich liebten. All das war natürlich leichter bei einem freundlichen Herrn. In einer solchen Lage konnte es sogar vorteilhafter erscheinen, Sklave zu bleiben als freigelassen zu werden. Der Philosoph Epiktet, selbst ein ehemaliger Sklave, hat sich über die Gefahren der Freiheit im Vergleich zum Sklavendasein bei einem aufgeklärten Herrn seine eigenen Gedanken gemacht:
 
Ein Sklave wünscht, aufs eheste freigelassen zu werden. Warum? Meint ihr, er habe ein großes Verlangen, den Pächtern der Sklaven Steuergeld zu geben? Nein, sondern er stellt sich vor, bis jetzt stände er, weil er diese Freilassung noch nicht erreicht habe, vor lauter Hindernissen und Schwierigkeiten. »Bin ich erst einmal freigelassen«, sagt er, »so geht mir von Stunde an alles nach Wunsch, da frage ich nach niemandem, da rede ich mit jedermann als meinesgleichen und meines Ranges; ich gehe, wohin ich will, es darf mich niemand fragen, woher ich komme und wohin ich will.« Er wird frei gelassen, und nun, da er nichts zu essen hat, sieht er sich sogleich um, wem er schmeicheln, bei wem er schmarotzen könne. Dann treibt er entweder Gewinn mit seinem Leibe und läßt sich die schändlichsten Dinge gefallen, und wenn er durch dieses infame Mittel sich eines Unterhalts versichert hat, so ist er in eine Sklaverei verfallen, die viel schlimmer als die vorige ist; oder wenn der Tropf, der so wenig von Ehre und Tugend weiß, wohlhabend geworden ist, so verliebt er sich in ein Mädchen, und wenn sie ihn nicht erhört, so beklagt er sein hartes Schicksal und sehnt sich nach der vorigen Sklaverei zurück. »Denn was fehlte mir damals? Da hatte ich meinen Herrn, der schaffte mir Kleider, schaffte mir Schuhe an, gab mir zu essen, versorgte mich in kranken Tagen, und dafür tat ich ihm einige wenige Dienste. Jetzt hingegen, was habe ich Armer nicht auszustehen, da ich statt einem Herrn nun vielen dienen muß!« (Epiktets Gespräche 4,1,34 – 37)
 
Im Leben Äsops heißt es kurz und bündig:
 
Wenn du mit Sklaven gut umgehst, wird keiner das Gute mit dem Schlechten vertauschen und ein Landstreicherleben führen, wo ihn Hunger und Schrecken erwarten. (Das Leben Äsops 26)
 
Ein kluger Herr wusste die harte und fleißige Arbeit »guter«, das heißt treuer und gehorsamer Sklaven zu schätzen und belohnte sie. Dieser Lohn war teils gering – Geschenke zu den Saturnalien, gelegentlich ein freier Tag –, teils aber auch hoch, zum Beispiel als Gelegenheit, Gelder zu erwerben, mit denen man den Herrn auszahlen und sich freikaufen konnte. Die Geldbörse des Sklaven, sein peculium, war formal immer im Besitz seines Herrn wie alles, was er »besaß« bis hin zur eigenen Person. In Wirklichkeit sammelten die Sklaven kleinere und größere Summen an, die sie für dieselben Zwecke ausgeben konnten wie freie Personen. So konnten sie Weihgeschenke stiften, wie diese Inschrift aus dem italienischen Pesaro zeigt:
 
Faustus, Sklave des Publius Versennius, bezahlte für eine Statue und einen Schrein, dem Gott Priapus geweiht, aus seinem peculium. (CIL XI 6314 = ILS 3581)
 
Andere Sklaven gaben ihr Geld vielleicht für eine materielle Verbesserung ihres Lebens aus oder sparten für einen späteren Freikauf oder den Freikauf eines oder einer Geliebten – oder sie verschwendeten es. Ein peculium besaßen alle Sklaven, sogar, wenn wir Plautus glauben können, die Schäfer: »Auch der Schäfer, Mutter, der die fremden Schafe weidet, hat / Ein ganz eigenes [peculium], auf das er Hoffnung setzt« (Asinaria – Die Eselskomödie 539). Die Sklaven nutzten jede Gelegenheit, das Ersparte zu vermehren. Für einen städtischen Sklaven waren die Gelegenheiten günstig. Sie reichten vom Verkauf der eigenen Nahrung über Diebstahl und Verkauf von Besitzstücken seines Herrn bis zur Entgegennahme von Bestechungsgeldern für den Abschluss von Verträgen oder für den Zugang zum Herrn oder zur Herrin des Hauses wie im folgenden Fall:
 
Ehe du dich’s versiehst, erscheint also ein ganz manierlicher Hausbedienter, um dich zur Tafel einzuladen, und den mußt du dir dann vor allen Dingen günstig zu machen suchen, indem du ihm, mindestens, wenn du nicht für einen Menschen ohne alle Lebensart bei ihm gelten willst, fünf bare Drachmen in die Hand drücken mußt. (Lukian, Das traurige Los der Gelehrten, die sich an vornehme und reiche Familien vermieten, Bd. 4, S. 240)
 
Ein Sklave konnte nebenher auch Güter herstellen oder Geschäfte betreiben und den Verdienst einstreichen. Die Sklaven in den Städten verfügten über weit bessere Möglichkeiten zum Nebenerwerb. Doch sogar auf den Bauerngütern ging der Aufseher (vilicus) gewöhnlich einem Nebenerwerb nach, wie Columella einräumt, wenn er darauf hinweist, dass ein vilicus ohne Oberaufsicht vermutlich Geschäfte zum eigenen Gewinn betreibt, weil der Herr abwesend ist (Über Landwirtschaft 1,8,14).
Sklaven wurden auch als verlängerter Arm ihres Herrn in Handelsgeschäften eingesetzt. Das peculium war für einen Sklaven die treibende Kraft, sich als leistungsfähiger Agent zu erweisen, denn er konnte als Geschäftsvertreter seines Herrn auf mehr oder weniger durchsichtige Art selbst zu Geld kommen, sei es im Handel, im Geldverleih oder im Handwerk.
Die Sklaven des Pompejaners Lucius Caecilius Jucundus konnten bei Geschäftsabschlüssen sogar Siegel mit ihren eigenen Namen benutzen. Das Gleichnis von den getreuen Knechten im Neuen Testament zeigt in aller Klarheit, wie das System funktionierte. Der Herr geht auf Reisen und übergibt jedem von drei Sklaven unterschiedliche Geldbeträge zur Verwahrung. Zwei der Sklaven legen das Geld an und erstatten dem Herrn bei seiner Rückkehr den Gewinn; der dritte hat seinen Anteil aus Furcht  vor einem Nachspiel bei verlustreichen Investitionen vergraben. Als der Herr zurückkommt, lobt er die beiden, die das Geld gut angelegt hatten, ist aber zornig auf den dritten, der auf Nummer Sicher gegangen ist. Die ersten zwei belohnt er, entzieht dem dritten jedoch jede weitere Verantwortung und damit vermutlich auch jede Hoffnung auf ein Fortkommen im Haushalt (Matthäus 25,14 – 28). Zuverlässige Sklaven konnten also ihre unternehmerischen Fähigkeiten nutzen, um den Wohlstand ihres Herrn zu mehren, und gleichzeitig Kontakte knüpfen und sich auch anderweitig günstige Voraussetzungen für künftige Profite schaffen. Einer von Trimalchios Lieblingssklaven gelangte auf genau diese Art zu eigenem Besitz. Er war jung und hübsch – und für Trimalchio offenkundig attraktiv –, aber auch talentiert und einfallsreich:
[image: ]
Abb. 12. Sklavinnen bei der Arbeit: Hier haben zwei Sklavinnen in Pietrabbondante (Italien) bei der Herstellung von Dachziegeln die Abdrücke ihrer beschuhten Füße hinterlassen und ihre Namen in den noch feuchten Ton gekratzt: »Delftri, die Sklavin des Herrenneis Sattis, hat dieses Zeichen mit ihrem Fuß hinterlassen« (auf Oskisch); und: »Amica, die Sklavin des Herreneis, hat dies Zeichen hinterlassen, während wir die Ziegeln zum Trocknen aufstellten« (auf Lateinisch).



Einen kreuzbraven Jungen hab ich geküßt, nicht wegen seiner Schönheit, sondern weil er brav ist: durch zehn kann er teilen, ein Buch kann er vom Blatt lesen, einen Fechterdreß hat er sich von seinem Kostgeld zugelegt, einen Armstuhl hat er sich aus eigener Tasche angeschafft und zwei Schöpflöffel. (Petron, Satyrica 75)
 
Man mag sich fragen, wie sinnvoll diese Erwerbungen sind, doch der Junge hat kommerzielle Fertigkeiten und noch als Sklave Geld verdient und Käufe gemacht.
Bei Gelegenheit hatte dieses System wie im obigen Gleichnis für den Herrn aber auch katastrophale Folgen. Nicht nur konnten Investitionen scheitern, der Sklave nutzte die Situation möglicherweise zu Betrug und Flucht. Ein römischer Rechtstext (Digesten 14,5,8) berichtet über einen Titianus Primus, der einen Sklaven damit beauftragte, »Darlehen zu gewähren und Pfänder anzunehmen«. Der Sklave ging jedoch weiter: Er übernahm auf eigene Rechnung (und mit dem Kapital des Herrn?) die Schulden einiger Kunden von Getreidehändlern und tilgte sie mit Gewinn. Nachdem er eine ordentliche Summe zusammengebracht hatte, setzte er sich ab. Die Beispiele zeigen das hohe Vertrauen, das ein Sklave genießen konnte, aber auch die Möglichkeiten, zu Reichtum zu kommen, die sich für den Sklaven daraus ergaben. Der Sklave des Titianus ist insofern eine Ausnahme, als er sich davonmacht, statt zu warten, bis er freigelassen wird und sich, mutmaßlich im Finanzhandel, selbständig machen kann.
Diese Bilder sollten jedoch nicht zu der Annahme verleiten, dass solche Gelegenheiten sich einer Mehrzahl von Sklaven boten. Nur eine kleine Auswahl wurde in der Absicht gekauft oder dazu bestimmt, ins Geschäftsleben eingeführt zu werden und als Agent des Herrn zu fungieren. Aber selbst dem gewöhnlichen Haussklaven und dem Sklaven in der Landwirtschaft boten sich Möglichkeiten, ein schmales peculium anzusammeln und sich die Bürde der Versklavung geringfügig zu erleichtern.
Widerstand 
Die in der Sklaverei erlittenen Einschränkungen und Misshandlungen führten die Sklaven natürlich auf Wege des Widerstands. Erst in einer Verbindung von Anpassung und Widerstand konnte es den Sklaven gelingen, ein Ich auszubilden, und diese Verbindung nahm in der Sklavengemeinschaft unzählige Formen an, da jeder sich seiner besonderen Situation, Begabung und psychischen Disposition gemäß anpasste. Sklavenbesitzer rechneten selbstverständlich mit Widerstand, den sie als Ungehorsam, Illoyalität und Feindseligkeit auffassten. Im ländlichen wie im städtischen Umfeld war ihnen dieses »negative« Verhalten von Sklaven und seine Verbreitung wohlbekannt. Das Leben Äsops ist voll von Beispielen für diese Art der Selbstbehauptung. Die Sklaven waren miteinander im Gespräch, klatschten, stachelten einander zum Ungehorsam an, widersprachen dem Herrn, wenn sie es wagten, und blickten, wenn nicht, verächtlich in seine Richtung. Die Besitzer konnten versuchen, solches Gerede einzudämmen, indem sie die Sklaven unter Aufsicht arbeiten ließen, wie Columella es empfiehlt, oder indem sie Streit unter ihnen anfachten, wie Cato nahelegt, oder durch die Bestrafung von Sklaven, die ihre Herren durch Drohungen und feindliche Gesten einzuschüchtern suchten. Aber die Absicht, dem Herrn eins auszuwischen, ließ sich nicht aus der Welt schaffen. Viele Besitzer hielten Sklaven für eingefleischte Lügner – und das waren sie in der Tat auch oft, wenn sie versuchten, sich mithilfe von Lügen begründeten oder falschen Beschuldigungen und den anschließenden Strafen zu entziehen. Salvian erklärt: »Sie müssen lügen, wollen sie sich vor der Züchtigung bewahren. Was Wunder, wenn ein Sklave in der Furcht eher lügen als sich geißeln lassen will!« (Über die göttliche Regierung 4,3). Sklaven beklagten sich, wann immer Hoffnung bestand, ungeschoren davonzukommen, und Weinen und Wehklagen in Gegenwart ihrer Herren war ebenso wie das »Bummeln« eine Standardtaktik (Apuleius, Der goldene Esel 9,21). Sklaven konnten sich vor der Arbeit drücken, indem sie sich versteckt hielten, um der Aufmerksamkeit zu entgehen, oder sich langsam bewegten, Aufgaben nicht beendeten und Aufträge mangelhaft ausführten. Ihre Herren glaubten dann manchmal, der Grund sei Erschöpfung oder auch einfach Faulheit; aber diese Taktiken sind in anderen Sklavengesellschaften gut dokumentiert. Ein anderes gängiges Kalkül war die Vortäuschung von Krankheit: Die Sklaven erhofften sich davon, zu Bett liegen zu dürfen oder eine Zeitlang ins »Krankenhaus« geschickt zu werden. Schließlich konnte man noch versuchen, sich unwissend zu stellen, obwohl auch das wie die übrigen Strategien zur Auspeitschung führen konnte.
Riskanter war es, offen gegen die Interessen des Herrn zu verstoßen, zum Beispiel durch Diebstahl. Aus zahlreichen ägyptischen Dokumenten geht hervor, dass man Sklaven nicht traute und dass sie dieses Misstrauen oft verdienten. Sowohl die Herren und Aufseher als auch die Herrinnen mussten damit rechnen, bestohlen zu werden. Besonders verlockend waren Nahrungsmittel:
 
Man sagt, sie seien unmäßig und gefräßig. Auch das ist nichts Neues. Der so oft Hunger erduldet, verlangt mehr nach Sättigung. Aber wenn er auch gerade nach Brot kein Verlangen trägt, das Verlangen nach Genüssen trägt er sicher, und deshalb ist es zu verzeihen, wenn er zu heftig das ersehnt, was ihm beständig abgeht. (Salvian, Über die göttliche Regierung 4,3,13 – 18)
 
Diebstahl deckte entweder ein echtes Bedürfnis oder lieferte Verkaufs- oder Handelsware zur Mehrung des eigenen peculium oder war einfach ein Akt des Widerstands gegenüber dem Herrn.
Auch Sachbeschädigung war eine Form des Diebstahls, denn sie beraubte den Herrn seines Eigentums. Man konnte immer Nachlässigkeit geltend machen, und die Sabotage von Werkzeug und Ausrüstung war eine naheliegende Möglichkeit der Arbeitsverweigerung, zumindest für gewisse Zeit. Die Verweigerung gewissenhaften Dienens war eine andere Möglichkeit, es dem Herrn heimzuzahlen – wenn man sich nicht erwischen ließ:
 
Welcher ist aber nun ein treuer und kluger Knecht, den der Herr gesetzt hat über sein Gesinde, daß er ihnen zu rechter Zeit Speise gebe? Selig ist der Knecht, wenn sein Herr kommt und findet ihn also tun. Wahrlich, ich sage euch: Er wird ihn über alle seine Güter setzen. (Matthäus 24,45 – 47)
 
So weit, so gut – für den getreuen Knecht. Doch wenn
 
… jener, der böse Knecht, wird in seinem Herzen sagen: Mein Herr kommt noch lange nicht, – und fängt an zu schlagen seine Mitknechte, ißt und trinkt mit den Trunkenen: so wird der Herr des Knechts kommen an dem Tage, des er sich nicht versieht, und zu der Stunde, die er nicht meint, und wird ihn zerscheitern und … da wird sein Heulen und Zähneklappern. (Matthäus 24,48 – 51)
 
Eine für einen Sklaven seltene, doch süße Rache war Callistus vergönnt: Nachdem sein Herr ihn als wertloses Besitzstück verkauft hatte, machte ihn sein neuer Besitzer zum Türhüter. Als nun sein früherer Herr das Haus betreten wollte, wies er ihn seinerseits als unwürdig ab (Seneca, Briefe an Lucilius 47).
Oft waren Sklaven versucht, Leid und Schaden zuzufügen. Aus Ägypten ist bezeugt, dass Sklaven ihren Herren keinen Respekt erwiesen, sie anschrien und auf andere Art beleidigten. Sie sollen sich sogar an gewalttätigen Angriffen in den Straßen beteiligt haben. Dieses Verhalten nahm zum Teil bedrohliche Ausmaße an, so dass das Leben eines Sklavenhalters nicht ohne Risiko war. Zum Mord an einem Herrn kam es vermutlich selten, doch die Elite, die umgeben von Sklaven lebte, war potenziell immer das Ziel extremer Gewalt, und Beispiele gab es genug, so dass ihnen die Möglichkeit immer gegenwärtig war. Neben Beispielen in der Literatur der Elite erzählt eine Inschrift aus Mainz die Geschichte von der Rache eines Sklaven:
 
(Grabstein für) Iucundus, Freigelassenen des Marcus Terentius, Viehzüchter. Wer du immer vorübergehst und dies liesest, bleib stehen, Wanderer, und sieh, wie schmählich entrafft ich nutzlos klage. Nicht länger konnte ich leben als 30 Jahre, denn mir entriß ein Sklave das Leben und stürzte sich selbst in den Fluß. So hat der Main ihm genommen, was er seinem Herrn geraubt hatte. Sein Patronus hat dies aus eigenen Mitteln aufgestellt. (CIL XIII 7070 = ILS 8511, Mainz/Walser, Nr. 65)
 
Eine andere stammt aus Clunia (Penalba de Castro) in Spanien:
 
Atia Turellia, Tochter des Gaius Turellius, 27 Jahre alt, wurde von einem Sklaven erschlagen. Gaius Turellius und Valeria [errichteten dieses Grabmal] (AE 1992, 1037)
 
Zu Gewalt im großen Stil gegen Sklavenhalter kam es nicht; Sklavenaufstände hatten vor Beginn der Kaiserzeit praktisch ihr Ende gefunden. Entlaufene Sklaven allerdings förderten immer wieder Gesetzlosigkeit, die dann mitunter fast in Rebellion münden konnte. Jedoch fehlten die klassischen Bedingungen für Rebellionen: Die Sklavenpopulation war nicht überwiegend männlich oder sehr viel zahlreicher als die freie Bevölkerung und ihre Versklavung nicht jüngeren Datums. Diese extreme Form der Gewalttätigkeiten hat im Denken der Sklaven sehr wahrscheinlich keine größere Rolle gespielt.
Anders die Absicht, sich selbst Gewalt anzutun. Aus dem Vergleichsmaterial lässt sich mit einiger Sicherheit schließen, dass Selbsttötung als eine Möglichkeit galt, den Schrecken der Sklaverei zu entkommen. Suizide von Sklaven sind in Rechtstexten erwähnt, und fester Bestandteil der Beschreibung von Sklaven, die zum Verkauf standen, war offenbar die Erklärung, ob sie jemals versucht hatten, sich zu töten. Oben wurde der Fall des Sklaven zitiert, der seinen Herrn ermordete und sich danach in einen Fluss stürzte. Darüber hinaus aber gibt es erstaunlich wenige Beispiele von Sklaven, die Selbstmord begingen. Aufschlussreich ist allerdings, dass Lucius im Goldenen Esel daran denkt, sich seinem Elend durch Selbstmord zu entziehen, auch wenn er den Gedanken nicht in die Tat umsetzt.
Geplant und auch umgesetzt wurde von zahlreichen Sklaven dagegen die Befreiung durch Flucht, was aus Traumdeutungen und Weissagungen deutlich wird. Der Hauptgrund waren Misshandlungen, das Hauptbedenken die Rücksicht auf eine bestehende Familie und soziale Bindungen, die man würde aufgeben müssen. Im Leben Äsops finden sich laufend Erwähnungen von Flucht als der logischen Reaktion eines Sklaven auf drohende Schläge oder andere Misshandlungen, sei es durch den Herrn oder einen Mitsklaven. Ägyptische Quellen dokumentieren die Häufigkeit von Fluchtversuchen und den Ärger, den sie dem Herrn verursachten. Die Epigraphik hat Zeugnisse für die trostlose Maßnahme hinterlassen, zu der die Herren manchmal griffen: das Sklavenhalsband. Diese Halsbänder waren mit Inschriften wie den folgenden versehen:
 
Ich bin Sklave meines Herrn Scholastikus, eines wichtigen Beamten. Halte mich fest, damit ich nicht aus der Villa mit dem Namen Pulverata entkomme. (AE 1892, 68, Rom)
 
Ergreife mich, denn ich bin entflohen, und bringe mich zurück zu meinem Herrn, dem hochgeschätzten Cethegus auf dem Livianischen Markt, dritte Region der Stadt Rom. (CIL VI 41 335, Rom)
 
Ich bin Asellus, Sklave des Praeiectus, eines Gehilfen des Präfekten der Getreideversorgung. Ich bin außerhalb der Mauern gegangen. Ergreift mich,  denn ich bin fortgelaufen. Bringt mich zurück an den Ort, genannt »Bei der Blume«, neben den Barbieren. (CIL XV 7172 = ILS 8727, Velletri)
 
Bei der Planung und auch bei der Flucht selbst wurde von den Sklaven allem Anschein nach das Carmen Astrologicum benutzt. Horoskope, die auf ihre Situation Bezug nehmen, sind aufschlussreich: Der Geflüchtete wird »in die Ferne gelangen« oder »in der Nähe bleiben«; er »hält sich an die Straßen und schweift nicht umher und lässt sich nicht verwirren, sodass er seinen Ort erreicht, den er sich wünscht«; er »vergießt Blut an dem Ort, an den er kommt, sodass er darum mit Gewalt festgenommen wird, damit er an seinen Herrn zurückgeschickt werden kann«; er »hat Verdacht erregt und eine List benutzt, sodass er darum in Ketten gelegt wurde«; »der Flüchtige hat die Güter verloren, die er stahl, als er fortlief, er entfernte sich von ihnen, und der Flüchtige wird ergriffen und zu seinem Herrn zurückgeschickt werden, und Elend und Ketten werden ihn auf dieser seiner Flucht erreichen«. In sechs Horoskopen entkommt der Flüchtige mit Erfolg; in acht wird er aufgegriffen – vielleicht im Haus eines Mächtigen, und sein Herr erlangt ihn nur unter großen Schwierigkeiten zurück, oder sein Herr bekommt ihn zurück und verzeiht ihm. Letzteres ist offenbar das Szenario, das Paulus in seinem Brief an Philemon, den Herrn des Onesimus, vorschwebt. Das Leben des Flüchtigen konnte hart und sogar verhängnisvoll sein: Er konnte auf der Flucht sterben, durch Feuer oder Messer, von der Hand eines Menschen oder durch Tiere, oder durch ein Gebäude, das zusammenbrach und ihn unter sich begrub, durch Ertrinken bei Überschwemmungen oder Selbstmord, Hände und Füße konnten ihm abgehackt werden; er konnte erhängt, gekreuzigt oder lebendig verbrannt werden oder im Meer ertrinken. Insgesamt enthalten die Voraussagen praktisch alles, was einem Sklaven auf seiner Flucht zustoßen konnte, und vermitteln ein anschauliches Bild dessen, was manch einem Sklaven vor Augen stand, wenn er den radikalen Schritt tat und sein Heil in der Flucht suchte.
Einmal auf der Flucht, konnte der Sklave, wie es der Sterndeuter angibt, unentdeckt bleiben. Um dies sicherzustellen, griff man unter anderem zur Magie. Auf einem der magischen Papyri ist festgehalten, dass ein Flüchtiger, der drei bestimmte Verse Homers, eingeritzt auf einem kleinen Eisenblatt, bei sich trägt, »nie gefunden wird«. Auch wenn man es realistisch betrachtet – es gab keine Möglichkeit, einen Flüchtigen zu identifizieren, weil die meisten aussahen und sprachen wie die Bevölkerung, in der sie untertauchten. Wer, der ihn allenfalls anhielt, konnte wissen, ob der Verdächtigte kein freier Mann war, wenn nicht der Herr oder ein anderer erschien, ihn eindeutig beschrieb und der Flucht beschuldigte? Fehlte der übliche dokumentarische Nachweis, gab es nur wenige Mittel, den Freien vom Sklaven zu unterscheiden – charakteristische Merkmale etwa oder das Zeugnis von Freunden oder die eigene Aussage. So schließen auch Dokumente aus Ägypten Genehmigungen ein, flüchtige Sklaven ausfindig zu machen und zu bestrafen, während der jüngere Plinius über die Entdeckung von Sklaven berichtet, die sich in die römische Armee eingeschmuggelt hatten – vielen anderen war das vermutlich unentdeckt gelungen (Plinius, Briefe 10,29 f.).
Auf seiner Flucht konnte ein Sklave bei Freunden oder ehemaligen Sklaven seines Haushalts Unterschlupf finden, sich als Arbeiter verdingen, (auf illegalem Weg) in die Armee einzutreten versuchen, zum Räuber werden, sich einem Grundbesitzer als Pächter anbieten – also ungefähr all das tun, was die – freien – Armen der Gesellschaft auch taten. Vielleicht führte er ein Leben voll Mühsal, und vielleicht wurde er schließlich doch aufgegriffen. Aber Phänomene wie das Dauerthema des flüchtige Sklaven in der Literatur der Elite, die detaillierten Verweise auf ein starkes Interesse an der Flucht in den astrologischen Schriften und die Leichtigkeit, mit der ein entsprungener Sklave mit der Bevölkerung verschmelzen konnte, deuten in ihrer Gesamtheit darauf hin, dass die Flucht einem Sklaven, der unter harten Bedingungen lebte, eine echte Chance bot.
Bisher habe ich die Sklaven hinsichtlich der Personen betrachtet, die ihr Leben bestimmten – ein Sklave als Aufseher oder ein Herr –, und dabei habe ich Material konsultiert, das sich auf flüchtige Sklaven bezieht. Im Folgenden sollen Sklaven zur Sprache kommen, die ihrer Angst Ausdruck geben, verkauft zu werden. Einige wenige Sklaven betrachteten einen solchen Verkauf vielleicht als Erlösung von einem schlechten Herrn, für die meisten aber war er bedrohlich: Die Lebensumstände konnten bei einem neuen Herrn vielleicht besser, aber auch schlechter sein. Doch mehr als die Sorge um das eigene Wohl bedeutete das Schreckgespenst eines Verkaufs den Abbruch enger, positiver, stärkender Bindungen innerhalb der Gemeinschaft der Mitsklaven.
Ehe, Sexualität, Familie 
Am engsten waren die Bindungen an die Familie. Obwohl Sklaven dem Gesetz nach nicht heiraten konnten – wer keine Person im rechtlichen Sinn war, konnte einem anderen nicht gesetzlich verbunden werden –, gingen sie regelmäßig dauerhafte Beziehungen ein. Ein Blick auf die Inschriften, in denen Verbindungen unter Sklaven bezeugt sind, zeigt, dass es schwierig ist, anhand der verwendeten Begriffe und Formeln Verbindungen unter Sklaven von freien Verbindungen zu unterscheiden. Verschiedentlich werden Gefährte oder Gefährtin als contubernalis bezeichnet, als »Zeltkamerad«, der herkömmliche Begriff zur Benennung eines Partners in einer Verbindung von Sklaven:
 
Den Göttern der Unterwelt. Anna, Sklavin des Quintus Aulus, lebte 19 Jahre. Ohne jede Warnung raffte ein plötzlicher Tod sie hinweg in der Blüte ihrer Jugend. Dies ist der besten Gefährtin (contubernalis) geweiht. (AE 1976, 173, Cosenza)
 
Den Göttern der Unterwelt. Hermes Callippianius errichtete dies für Terentina, Sklavin des Claudius Secundus, die 22 Jahre und 3 Monate lebte. Sie war die liebste, pflichteifrigste, würdigste Gefährtin. (CIL VI 27 152, Rom)
 
Doch häufiger als contubernalis erscheinen die traditionellen Wörter für »Gattin«, uxor und coniunx:
 
Den Göttern der Unterwelt. Ihr Mitsklave Mercurius errichtete dies für  seine sehr verdienstvolle Ehefrau (uxor), Fortunata. (AE 1973, 110, Rom)
 
Errichtet für Primus, Sklave des Herennius Verus von Hilarica, seiner Ehefrau (uxor). (CIL III 11660, Wolfsberg, Österreich)
 
Dieselben Begriffe erscheinen in Rechtstexten, ein klarer Beweis dafür, dass sie auch zur Bezeichnung von Verbindungen unter Sklaven akzeptiert wurden. Offenkundig konnten Sklaven, unabhängig von ihrer genauen Rechtsstellung, sowohl in der eigenen Gemeinschaft als auch bei Freien als »verheiratet« gelten. Manchmal wurden diese Verbindungen von den Besitzern gefördert, wozu auch Varro rät: »Stärkt den Arbeitseifer der Aufseher durch Belohnungen, und seht darauf, dass sie persönliche Ersparnisse machen können und dass jeder seine Mitsklavin hat, damit sie zusammen Kinder haben können« (Über Landwirtschaft 1,17,5). Oder die Sklaven selbst bahnten die Verbindung auch ohne besondere Ermunterung an. Diese Verhältnisse waren zum Teil nicht unproblematisch, und sexuelle Kontakte blieben zweifellos nicht auf solche Zweierbeziehungen beschränkt.
In der Tat ist es schwierig, von den sexuellen Beziehungen unter Sklaven ein klares Bild zu gewinnen. Die Besitzer gingen davon aus, dass Sklaven, sich selbst überlassen, zu Ausschweifungen neigten, wozu unsittlicher Sexualverkehr miteinander und in Bordellen gehörte (Columella, Über Landwirtschaft 1,8,9 f.). Eine lockere Sexualmoral unter den Sklaven wurde in erster Linie dadurch begünstigt, dass Herren und Herrinnen sich die Freiheit nahmen, versklavte Männer und Frauen, Mädchen und Knaben als verfügbare Sexualobjekte zu behandeln, die weder das Recht noch die Mittel besaßen, sich dagegen zur Wehr zu setzen. Jedes Recht auf sexuelle Integrität war ja mit der Versklavung per definitionem ausgeschlossen. Ein Sklave konnte bemüht sein, sich diese Integrität bei aller Wehrlosigkeit gegenüber einer Vergewaltigung zu erhalten; doch für die betroffene Frau oder den Mann, deren Widerstand fruchtlos blieb, hatte die Sexualität sich aus dem normalen Kontext von selbstgewählter Entspannung, Fortpflanzung oder Profit gelöst, so dass alle sozialen Regeln für ein akzeptables Sexualverhalten sich als extrem schwach erwiesen.
Für viele bedeutete diese Erniedrigung nur Elend. Für die Durchsetzungsfähigsten dagegen war Sexualität einfach eine weitere Waffe im Arsenal von Anpassung oder Widerstand. Wie oben gezeigt, konnte aus einer sexuellen Beziehung zwischen Sklavin und Herr Nachwuchs hervorgehen, der in der Regel besser behandelt wurde als andere Sklaven, und vielleicht erlangte auch die Mutter und Konkubine eine bessere Stellung im Haushalt. Es gab auch Fälle, in denen eine Konkubine von ihrem Herrn freigelassen und geehelicht wurde. Ein Knabe – hier ist Petrons Trimalchio das literarische Beispiel par excellence – konnte aus der Gunst seines Herrn über lange Zeit seinen Nutzen ziehen, sogar dann noch, wenn die jünglingshaften Reize welkten. Ein Sklave zog vielleicht den Blick seiner Herrin auf sich und fuhr gut damit. Solche Fälle blieben jedoch Randerscheinungen; im Normalfall musste ein Sklave damit rechnen, benutzt und abgeschoben zu werden, auch das ein Teil der Erniedrigung durch die Versklavung.
Wie wirkte sich diese Situation auf die Entstehung und Erhaltung langfristiger »ehelicher« Bindungen unter Sklaven aus? Nach dem Zeugnis von Inschriften zu urteilen setzten die Sklaven sich darüber hinweg. Unfähig, Missbrauch durch ihren Herrn zu verhindern, unberührt von der demütigenden Einstellung des Herrn zu ihrer Sexualität, gingen sie dennoch dauerhafte Beziehungen ein.
Epigraphische Zeugnisse zeigen, dass sich der Ausdruck der Zuneigung und Würdigung von denen freier Personen in keiner Weise unterscheidet. Viele dieser Zeugnisse betreffen Kinder:
 
Der höchst unglückseligen Pieris, Sklavin des Gavianus, die 24 Jahre lebte. Was der Tochter angestanden hätte, taten statt ihrer die unglücklichen Eltern, Anteros und Gallitana. Sie errichteten diesen Grabstein für sich – und für ihre Tochter. (CIL IX 955, Troia, Italien)
 
Dem Schatten des Primulus, dem kleinen Sohn des Sequens und der Primula. Dies wurde errichtet für ihren Sklavensohn. (CIL XIII 4199, Hetzerath, Deutschland)
 
Dies ist das Grab von Martialis zehnjährig, Loveus neunjährig und Paternus vierjährig, Sklaven im Haus des Laediensus. Von Gemellinus, dem Sklaven des Florus, errichtet für seine Kinder. (Hispania Epigraphica 6, 636, Lugo)
 
Ebenso auch Eltern:
 
Den Göttern der Unterwelt. Von Priscus und Primigenia, seinen Eltern, und Theophile, seiner Ehefrau (coniunx) errichtet für Primitivus, Sklave des Violentilla, Augenarzt. Er lebte 18 Jahre, 7 Monate und 16 Tage. (AE 1953, 59, Rom)
 
Und Geschwister:
 
Geweiht den Göttern der Unterwelt. Antinoe und Phoebe sind Schwestern und Mitsklaven der Volusii, Marcus und Aemilianus. Hier liegen Phoebe, die 6 Jahre, 10 Monate, 15 Tage lebte, und Antinoe, 1 Jahr und 20 Tage. Von Phoebus und Rhodope errichtet für ihre höchst pflichtgetreuen Töchter und ebenso von Tertius. (AE 1984, 347, Pagus Interpromium, Italien)
 
Im folgenden Beispiel sind Großeltern erwähnt, die wie der Vater noch Sklaven sind, während die Mutter bereits ihre Freiheit erlangt hat:
 
Den Göttern der Unterwelt. Von Anthus, dem Sklaven der Marci, seinem Großvater, seiner Großmutter Rhoxane, seinem Vater Terminalis und Julia Euphrantice, seiner Mutter, errichtet für ihren Sohn, Tiberius Julius. (CIL VI 35530, Rom)
 
Kinder von Sklaven waren natürlich selbst Sklaven und Eigentum des Herrn. Aus dem Wunsch, zusammenzubleiben, neigten Sklaven mit Kindern zu mehr Kooperation mit dem Herrn. Einer Frau konnte außerdem die Arbeit erlassen und sogar die Freiheit gewährt werden, wenn sie drei bis fünf Kinder geboren hatte.
Sklaven litten als Eltern denselben Kummer wie Freie, so durch den Tod eines Kindes in sehr jungen Jahren:
 
Von Novesis dem Sklavenagenten und Juventilla errichtet für Surisca, ihre höchst unglückselige Tochter, die würdig gelebt hat, aber nur 2 Jahre und 3 Monate. (CIL III 2126, Salona, Kroatien)
 
Oder durch den Tod von Mutter und Kind bei der Geburt:
 
Sie lag vier Tage in Wehen, damit sie gebäre, und sie gebar nicht und so ist sie gestorben. Mitsklave Justus hat das Grab errichtet. (CIL III 2267, Salona, Kroatien/Geist, Grabinschriften, Nr. 63)
 
Die Auflösung von Sklavenfamilien konnte für die Beteiligten und ihre engen Freunde nur großes Leid bedeuten. Aus der späteren Kaiserzeit gibt es Belege für einige Sympathie aufseiten der Behörden, was die Trennung von Sklavenfamilien durch einen Verkauf betrifft. Im Jahr 334 n. Chr. verfügte Kaiser Konstantin:
 
Hinsichtlich der kaiserlichen sardischen Güter ist darauf zu sehen, dass die neuen Besitzer von Land, das verschiedenen Eigentümern zugeteilt wurde, Sklavenfamilien nicht trennen. Denn wer würde dulden, dass Kinder den Eltern entrissen werden, Brüder den Schwestern, Ehemänner den Ehefrauen (sic)? Wenn also jemand Dienstfamilien zu verschiedenen Besitzern geschleppt hat, müssen diese getrennten Familien wieder vereint werden … Mit größter Sorgfalt ist darauf zu achten, dass in der Provinz danach keine Klagen über die Verteilung naher Angehöriger auf verschiedene Herren aufkommen. (Codex Theodosianus 2,25,1)
 
Die Verfügung wirft natürlich Licht auf die Tatsache, dass es Usus war, Familien auseinanderzureißen. Verkaufsdokumente aus Ägypten scheinen tatsächlich darauf hinzuweisen, dass die Besitzer in der Regel nicht darauf bedacht waren, Sklavenpaare oder -familien als Einheit zu verkaufen – und warum sollten sie auch, ließe sich aus der Sicht der Besitzer hinzufügen. Frauen im gebärfähigen Alter, Kinder, kräftige junge Männer, sie alle hatten ihren eigenen Markt und wurden im Allgemeinen einzeln verkauft.
Soziale und religiöse Beziehungen 
Enge Bindungen entwickelten Sklaven auch bei geselligen Anlässen. Die Agrarschriftsteller rieten zwar, die Sklaven von Sonnenaufgang bis Sonnenuntergang arbeiten zu lassen, damit sie ermüdeten und an nichts anderes mehr denken könnten als an Essen und Schlafen (Columella, Über Landwirtschaft 1,2,9 f.), aber die Sklaven fanden dennoch Zeit für sich selbst. Das bezeugt zumindest das Lamento der Besitzer. Columella zum Beispiel klagt darüber, dass die städtischen Sklaven viel zu viel Zeit zur Verfügung hätten. Einen Gemeinplatz von Autoren der Elite aufgreifend, bemerkt er, Sklaven seien »fahrlässig und schläfrig …, gewöhnt an Nichtstun und Herumspazieren, an Zirkus und Theater, an Würfelspiel und Garküche und Bordelle« (Über Landwirtschaft 1,8,2). Diese Situation war das Ergebnis eines »Personalüberschusses« im städtischen Bereich. Auf den Landgütern dagegen konnten die Sklaven, wie die einschlägigen Autoren wiederholt eindringlich empfehlen, von morgens bis abends bis zur Erschöpfung beschäftigt werden, so dass sie zum Herumbummeln weder Zeit noch Lust hatten. In städtischen Haushalten wurden Sklaven eher aus Statusgründen denn als notwendige Arbeitskräfte gehalten. Es gab bei weitem nicht genug Aufgaben, um sie mit Arbeit einzudecken, und man beschäftigte sie ebenso, um sich glanzvoll zur Schau zu stellen, wie der Dienste wegen, die sie verrichteten. Eumolpus gibt in seiner Scharade in Kroton vor, alle seine Sklaven seien auf See umgekommen: »Zu dieser Betrübnis sei jüngst ein Schiffbruch hinzugekommen, bei dem er mehr als zwei Millionen eingebüßt habe; dabei rege ihn nicht der Schaden auf, sondern nach dem Verlust seiner Untergebenen erkenne er sich in seinem Rang nicht wieder« (Petron, Satyrica 117). Seine Sklavenentourage hielt er sich nicht, weil jeder Einzelne wichtige Aufgaben zu erledigen hatte, sondern weil die bloße Tatsache ihrer Anwesenheit zu seinem Ansehen beitrug. So hatten viele Sklaven in städtischen Haushalten tatsächlich genug Zeit für ein aktives Sozialleben.
Sklaven konnten sich neben der Zeit, die sie im Ablauf der täglichen Pflichten für sich gewannen, auch auf Festtage freuen. Ihre Herren wussten sehr gut um den Wert zeitweiliger Gelegenheiten, sich zu zerstreuen und Dampf abzulassen – beides half den Sklaven, ihr Leben in der Erniedrigung um einiges glücklicher zu gestalten. Columella rät, den Sklaven an Feiertagen kleine Geldgeschenke zu machen und mit ihnen auf freundliche Weise geselligen Umgang zu pflegen, sogar mit ihnen zu speisen – eine Praxis, die schon in den Schriften des Aristoteles empfohlen wird. Aus einem ägyptischen Mietvertrag für Sklaven geht hervor, dass ein Sklave jährlich acht Ferientage beanspruchen konnte. Der Vertrag hält fest, dass die Inanspruchnahme einer größeren Zahl von Tagen anteilmäßige Kürzungen der Mieteinnahmen nach sich ziehen würde.
In Rom gab es drei »Sklavenfeste«: die Saturnalien (Ende Dezember), das Fest der Haussklavinnen (ancillarum feriae) am 7. Juli und den Festtag der Sklaven (servorum dies festus) am 13. August. Die Saturnalien wurden in weiten Teilen des Kaiserreichs gefeiert, während die übrigen zwei nur gebietsweise verbreitet waren. Andernorts feierte man eigene Feste. Darüber hinaus nahmen die Sklaven zweifellos auch an allgemeinen Festlichkeiten teil, die mitunter auf wenige Orte beschränkt oder sogar individueller Art waren – zum Beispiel für den »Schutzgeist« (genius) des Herrn oder die Schutzgötter des Haushalts, die Laren (lares), oder für die Toten. Während dieser Zeiten konnten die Sklaven auf eine Lockerung der Regeln hoffen, die ihnen auferlegt waren, auf besseres Essen, auf die Gelegenheit, sich so schmuck wie möglich zu kleiden, auf Geselligkeit – und oft auch auf allgemeine Zechgelage.
Durch einen Verkauf wurden oft nicht nur soziale, sondern auch religiöse Bindungen gelöst. Doch während einige religiöse Aktivitäten auf einzelne Haushalts- und Familieneinheiten beschränkt waren, umfassten andere weit größere Gemeinschaften – wie die Verehrung der Göttin Isis, der Äsop im Leben Äsops huldigt. Inschriften zeigen, dass Sklaven eine große Zahl traditioneller »größerer Götter« wie Minerva, Mars, Merkur und Jupiter verehrten, ebenso wie Mithras, Isis und den Gott der Christen. Wenig überraschend ist auch Fortuna Gegenstand der Verehrung, und sehr populär ist Silvanus; auch Jupiter Liber – »der Freie« – passte offenbar gut ins Bild. Die folgende Weihung fand sich auf Delos, einem Hauptumschlagplatz für Sklaven:
 
Marcus Granius Heras, Freigelassener des Marcus, Diodotus Seius, Sklave des Gaius und Gnaeus, Apollonius Laelius, Sklave des Quintus, Prepon Alleius, Sklave des Marcus, Nicandrus Rasennius, Sklave des Marcus, errichteten die Statue Jupiters des Freien. (CIL III 14 203.3 = ILS 9236)
 
Selbstverständlich nahm man, ob Sklave oder Freier, seine Zuflucht mit besonderer Vorliebe auch zu Magie und Aberglauben. Columella empfiehlt dem Besitzer, er solle sich vergewissern, dass der Aufseher der Sklaven Seher und Hexen (haruspices und sagae) vom Hof fernhielt, »die beide durch sinnlosen Aberglauben Ungebildete zu Ausgaben und weiterhin zu Schändlichkeiten verführen« (Über Landwirtschaft 1,8,6). Interessant ist, dass die griechischen magischen Papyri nicht eine einzige Zauberformel oder Bezugnahme auf magische Praktiken enthalten, die sich speziell auf die Situation oder die Bedürfnisse eines Sklaven richten; Ausnahmen sind der oben zitierte Papyrus zum Schutz flüchtiger Sklaven und vereinzelte Beispiele, die sich auf Sklaven in einschlägigen Berufen, zum Beispiel Wagenlenker, beziehen. In Analogie zur Neuen Welt wären gerade solche Zaubersprüche zu erwarten, ein Fluch auf einen Aufseher zum Beispiel, doch dafür fehlt jedes Beispiel. Man muss annehmen, dass Sklavenhexen und -zauberer ihre eigenen okkulten Formeln hatten, die begreiflicherweise nicht Teil der magischen Handbücher waren, zumindest nicht derjenigen, die erhalten sind. Anders steht es mit der Wahrsagerei. Wie bereits erwähnt, beziehen sich viele Deutungen in Artemidors Traumbuch direkt auf Sklaven. Zu den Stammkunden Artemidors, die er auch für seinen Sohn erwartet, gehörten offenkundig die Sklaven. Man kann sich gut vorstellen, dass auch weniger skrupulöse »Fachleute« wie die Seher mit Sklaven aus Stadt und Land ein gutes Geschäft machten. Sie zu befragen war ein gesuchtes Mittel, um sich gegen die Unberechenbarkeit des Sklavenlebens zu wappnen.
Freiheit 
Inmitten der Bindungen an Familie, Freunde und Religion war die Trennung durch Verkauf eine ständige Bedrohung. Diese Angst prägte das Leben eines Sklaven. Ein Ende dieser Angst versprach vor allem der Weg in die Freiheit, und jeder Sklave war von dem verzehrenden Wunsch nach Freiheit erfüllt. Trotz möglichen Verlusts gewisser Sicherheiten galt, was der Wächter in Plautus’ Komödie Die Gefangenen (119) sagt: »Wir sind ja alle auch wahrhaftig lieber frei / Als Sklaven.« Im Leben Äsops bedrängt Äsop seinen Herrn beständig mit der Bitte, ihn freizulassen – der Herr, Xanthus, verspricht es immer wieder und lehnt es ebenso häufig ab. Deutet man die Abenteuer des »Esels« Lucius in Apuleius’ Roman als Metaphern für ein Leben in der Sklaverei, ist die Rose, die Lucius fressen muss, um seine menschliche Form wiederzugewinnen (und, wie sich zeigt, auch die Erlösung zu Füßen der Isis), die Freiheit selbst. Das Carmen Astrologicum enthält zahlreiche Horoskope, die die Freilassung eines Sklaven in Aussicht stellen. Dasselbe versprechen Traumdeutungen bei Artemidor. Viele Inschriften stammen von freigelassenen Sklaven, und in der Literatur der Elite wird oft darauf Bezug genommen. In der folgenden dankt ein Ex-Sklave für göttliche Hilfe:
 
Geweiht dem Schutzgeist der Annii Macer und Licinianus. Ich Alphios, ihr Sklave, errichtete dies, um mein Gelöbnis zu erfüllen – ich bin jetzt frei! (CIL XII 619, Auriol, Frankreich)
 
Die manumissio, das Losgeben des Sklaven, stand völlig im Belieben des Herrn. Die einzige Ausnahme war, dass vor einem Beamten eine unrechtmäßige Versklavung und damit der freie Status nachgewiesen werden konnte. Häufig nutzten die Besitzer das Versprechen der Freilassung, um die Sklaven nach ihren Wünschen zu lenken. In den Agrarschriften ist dieses Versprechen unter den Belohnungen, die zur Ermunterung von Sklaven vorgeschlagen werden, allerdings nicht aufgeführt. Die Freilassung konnte entweder durch die Erklärung des Herrn vor Freunden oder vor einem Beamten erfolgen, durch den eigenen Freikauf oder testamentarisch. Wurde ein Sklave förmlich vor einem Beamten freigelassen, erhielt er ein Dokument zum Beweis (Digesten 3,2,8,1). Aus Ägypten sind Verträge für eine Freilassung bekannt, doch das eigentliche Beweisstück,  das amtliche »Papier«, das die Freilassung bestätigt, wurde nur selten gefunden. Es gibt einige griechische Beispiele. Hier ein lateinisches:
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Abb. 13. Auf dem Weg in die Freiheit: In einem öffentlichen Freilassungsritual (manumissio) wird ein Sklave – kenntlich an der Freiheitskappe – für frei erklärt.



Marcus Aurelius Ammonion, Sohn des Lupergos, Sohn des Sarapion, aus Hermupolis, der Größeren, alten und prächtigen, erklärt in Gegenwart seiner Freunde, dass Helena, seine im Haus aufgezogene Sklavin, etwa 34 Jahre alt, nicht länger Sklavin sein soll und jetzt frei ist. Als Preis für ihre Freiheit erhielt er 2200 Augusteische Drachmen von Aurelius Ales, Sohn des Inarous, aus dem Bezirk Tisicheos im Kreis Hermupolis. Ales, Sohn des Inarous, gab das Geld an Helena, die oben erwähnte Freigelassene und wird keine Forderung darauf gegen sie geltend machen. Gegeben in Hermupolis, der Größeren, alten und prächtigen, am siebten Tag vor den Kalenden des Augustus, als Gratus und Seleucus Konsuln waren, im dritten Regierungsjahr des Verehrten Caesar Marcus Aurelius Antoninus Pius Fortunatus. (M. Chr. 372)
 
Theoretisch hätte ein freigelassener Sklave ein solches Dokument vorweisen können, aber es war auf wenig widerstandsfähigem Material festgehalten – eingeritzt auf eine Wachstafel, die von zwei mit Feder und Tinte beschriebenen Holzplatten umschlossen war. Damit unterschied es sich von einer anderen manumissio, der Entlassung eines Soldaten aus dem Militärdienst, die in Bronze ausgestellt wurde. In der Literatur oder andernorts wird anscheinend nirgendwo ein Freigelassener angeführt, der zum Beweis seiner Freilassung ein Dokument vorweist. Wenn ein Herr einen Flüchtigen zurückfordert, wird dieser anhand körperlicher Merkmale identifiziert; die Erklärung, dass er keine Freilassungsurkunde zeigen konnte, wird nie genannt. Theoretisch hätte diese Art der Identifikation einen flüchtigen Sklaven also daran hindern können, erfolgreich zu entkommen – oder zum Beweis der Freiheit leicht gefälscht werden können –, aber sie scheint keine besondere Rolle gespielt zu haben. Dagegen wurde die Freiheit, wenn sie erreicht war, freudig gefeiert. In einem Klub, unter dessen Mitgliedern Freie und Sklaven waren, musste der neue Freigelassene zur nächsten Zusammenkunft eine Amphore voll Wein mitbringen – was dem Inhalt von drei Kisten entspricht –, um das große Ereignis gebührend zu begießen (ILS 7212, Lanuvio, Italien).
Selbstverständlich kam der Moment der Freiheit nicht für alle Sklaven, viele starben im Joch. Nur eine kleine Minderheit erlangte die Freiheit vor dem dreißigsten Lebensjahr – wenn der oben genannte ägyptische Beleg dieser Einschätzung auch widerspricht – und wenige Frauen vor dem Ende ihrer Gebärfähigkeit (Anfang vierzig). Dem Vergleichsmaterial nach zu schließen, konnten Sklaven in städtischen Haushalten eher mit einer Freilassung rechnen als Sklaven auf dem Land. Doch die Sklaven waren von Freigelassenen umgeben. Die Möglichkeit der manumissio konnte nah oder fern sein; zumindest nahm sie in der Gedankenwelt des Sklaven, seinen Vorstellungen von Gegenwart und Zukunft einen wichtigen Platz ein, wie Dichtung und andere Quellen und vor allem die Stimmen der Sklaven selbst zeigen, die in den magischen Texten zu vernehmen sind.
Fazit 
Die Lebensperspektiven eines Sklaven waren begrenzt. Vordringlich war die Notwendigkeit, das Verhältnis zu seinem Herrn zufriedenstellend zu regeln, und sei es durch die Flucht. Er entwickelte enge Bindungen an die Mitsklaven bis hin zur Familiengründung und fürchtete den Bruch dieser Beziehungen durch einen Verkauf. Er sehnte sich nach der Freiheit, die ihm möglicherweise endlich gewährt wurde. Die Versklavung beraubte den Betroffenen zwar der Selbstbestimmung, aber nicht seines Selbst. Er blieb auch in der Sklaverei ein denkendes, fühlendes, handelndes menschliches Wesen und versuchte mit seinen Lebensumständen so gut wie möglich zurechtzukommen.




NACH DER SKLAVEREI: 


FREIGELASSENEDer Freigelassene, der Ex-Sklave, ist ein gewöhnlicher Römer, von dem  man sich in westlichen Gesellschaften, wo eine auch nur entfernt vergleichbare Kategorie fehlt, nur schwer eine Vorstellung machen kann. Freigelassene haben in der römischen Sozialgeschichte immer wieder die Aufmerksamkeit auf sich gezogen, weil sich die Elite auf bezeichnende und oft negative Art und Weise zu ihnen in Beziehung setzte. Ironischerweise hat ihre Präsenz in der von Vorurteilen geprägten Darstellung durch Schriftsteller der Oberschicht ihre reale Lebenswelt so gut wie unsichtbar gemacht. Freigelassene Männer und Frauen sind gewöhnlichen Freien weitgehend vergleichbar, unterscheiden sich aber nach Situation und Möglichkeiten erheblich von ihnen, und die ihren Stand betreffenden Feindseligkeiten und Missverständnisse sind irreführend genug, um eine gesonderte Behandlung zu rechtfertigen.
Die Feindseligkeit entspringt dem Bild, das die Elite von den Freigelassenen zeichnet, ein Bild, das oft als zutreffende Beschreibung des Freigelassenen überhaupt betrachtet wurde. In der Darstellung von Autoren wie Juvenal, Martial, Tacitus und Sueton erscheinen Freigelassene für die Herrschenden und ihre literarischen Wortführer zumindest als Affront und meist als Greuel. Ihren Grund hat diese Einstellung in der vitalen Bedeutung von Sklaverei und freigelassenen Sklaven in den Haushalten der Elite. Im Folgenden schildere ich Situation und Leben von Freigelassenen eingehender. Hier kurz zusammengefasst nur so viel: Für das müßige Leben der begüterten Klassen der Aristokraten waren Ex-Sklaven ebenso wie Sklaven absolut unentbehrlich. Vornehmlich die Ex-Sklaven waren mehr als bloße Arbeitskräfte – sie repräsentierten die erfolgreichsten unter den Sklaven eines Haushalts der Oberschicht. Es waren die Sklaven, die mit der Führung von Haushalt oder Landgut betraut waren; es waren die Sklaven, die mit Kapital ausgestattet wurden, um im Namen ihres Herrn Geschäfte zu tätigen. Nur mithilfe dieser abhängigen Männer, und manchmal auch Frauen, konnte ein Herr die Ressourcen verwalten und kontrollieren, die den Reichtum generierten, der die Muße ermöglichte. Für das »Privileg«, im Haushalt des Herrn ein Sklave oder Ex-Sklave zu sein, schuldete der Sklave oder Freigelassene dem Herrn und seinen Interessen Gehorsam und Pflichterfüllung. Was den Herrn betraf, war ihre Stellung eine der immerwährenden Unterwerfung (für den Sklaven) bzw. Unterordnung (für den Freigelassenen). Akzeptierten sie diese Stellung, hatte alles seine Ordnung. Oft aber wurde einem Mann mit außergewöhnlichen Fähigkeiten eine verantwortungsvolle Aufgabe anvertraut. Mit der Freilassung konnte dieser sein Talent für eigene Zwecke einsetzen und zu bedeutendem Reichtum gelangen. Daraus ergaben sich für die Aristokratie die Provokation und die Spannung, die immer dann entstehen, wenn »Außenseiter« mit Fähigkeiten und Geld die Macht und den Einfluss der traditionellen Führungsschichten herausfordern. Doch eine solche Provokation war schlimmer, wenn sie statt von Neureichen von Freigelassenen ausging, denn diese Männer waren einmal Sklaven gewesen – für die führenden Köpfe der Gesellschaft schon an sich ein immerwährender Zustand der Erniedrigung. Es war dieser Abscheu vor dem Überschreiten der Statusgrenzen, der bloße Geringschätzung zu Hass werden ließ.
Das größte Übel waren die Ex-Sklaven der kaiserlichen Familie. Sie sind in die vorliegende Darstellung im Allgemeinen nicht einbezogen, weil sie sich von den gewöhnlichen Freigelassenen durch ihre besondere Beziehung zum Kaiserhof unterscheiden; zu erwähnen ist jedoch, inwiefern sie für die Wahrnehmung der Freigelassenen durch die Elite von Bedeutung waren. Die Verbindung mit dem Herrscher aller Herrscher verlieh den kaiserlichen Freigelassenen ein besonderes Prestige. Ihnen oblag die Verantwortung, den Apparat des Imperiums in Gang zu halten, denn der Kaiser betrachtete das Reich als großen Haushalt, der zu verwalten war wie jeder andere Besitz. Sie konnten ihre Position zu ihrem Vorteil nutzen, um sich als Agenten des Kaisers dreist hervorzutun – auf Kosten der Elite, die sich den Wünschen des Kaisers fügen oder die Konsequenzen tragen musste. Die Situation war also doppelt ärgerlich: Die Elite musste sich dem Kaiser beugen und ebenso seinen Agenten, die einmal Sklaven gewesen waren.
Der Hass auf die kaiserlichen Freigelassenen, aber auch auf die blasierten Freigelassenen allgemein, führte dazu, dass diese gesellschaftliche Gruppe zur Zielscheibe schonungsloser Schmähungen wurde. Man zeigte ihnen die kalte Schulter und diffamierte sie als zeitlebens minderwertige und verächtliche Kreaturen, die nach Gesetz und Sitte als unwürdig galten, sich in der Politik, durch Heirat oder wie auch immer mit der Oberschicht zu mischen. Angesichts der Mentalität der Elite ist das alles verständlich. Allzu oft aber wird diese Einschätzung der Freigelassenen verallgemeinert. Dagegen versuche ich im Folgenden, die Lebenseinstellung der gewöhnlichen Freigelassenen und das eklatante Missverhältnis zwischen ihrem Leben und den negativen Darstellungen von Freigelassenen durch die Elite sichtbar zu machen.
Parallel zu den Anfeindungen der Freigelassenen durch die antike Elite besteht ein Missverständnis auch in moderner Zeit – die Auffassung, dass die Freigelassenen zur Bourgeoisie gehören. So wie der alte Adelsstand die Freigelassenen im Bann seiner Vorurteile beschrieb, hat man in den letzten zwei Jahrhunderten wiederholt versucht, sie als »Mittelklasse« zu verstehen, weil sie häufig in Handel und Industrie tätig waren. Eine solche »Klasse« sind sie jedoch in keiner Bedeutung, die heutigen Vorstellungen von »Mitte« entspräche, noch erfüllen sie die soziopolitischen Voraussetzungen einer Bourgeoisie. Heute sehen viele Wissenschaftler glücklicherweise von solchen Beschreibungen ab, sie finden sich jedoch in älteren Werken und oberflächlichen populären Darstellungen.
Einen unangenehmen Beigeschmack erhält die Diskussion über Freigelassene durch rassistische Untertöne. Spätere Autoren finden ihr Stichwort bei Tacitus und Juvenal und folgen deren scharfer Attacke auf den »Orontes, der in den Tiber fließt«. Von der Vorstellung ausgehend, die Völker im östlichen Teil des Reiches seien ganz allgemein weibisch, hinterhältig und widerwärtig, war die Elite überzeugt, dass die meisten Sklaven (jedenfalls solche, die zu blasierten Freigelassenen wurden) dort ihre Wurzeln hätten und die alteingesessenen, männlichen, moralischen Italiker Roms verdrängten. Dies führe, so dachten sie, schließlich zu einem endgültigen Niedergang römischer Eigenart überhaupt. Im frühen 20. Jahrhundert verfasste der große Althistoriker Tenney Frank einen äußerst einflussreichen Aufsatz, in dem er anhand epigraphischer Belege aus Rom zu »beweisen« suchte, dass die These der Alten zutreffe. Er kam zu dem Schluss, dass während des Kaiserreichs nur zehn Prozent der Römer »reinblütige« Italiker gewesen seien, volle achtzig Prozent der Einwohner Roms hingegen Freigelassene und deren Nachkommen aus dem östlichen, »orientalischen« Teil des Imperiums. Für heutige Leser ist diese Analyse unverhohlen eurozentrisch, rassistisch und ein Paradebeispiel des Orientalismus. Doch diese Statistik und die Folgerungen fügen sich so nahtlos in die parteiischen Ansichten der antiken Elite, dass sie von A. M. Duff in seiner grundlegenden Darstellung der Freigelassenen (1928) nicht ernsthaft in Frage gestellt wurden: »Es scheint also, als hätten Freigelassene und ihre Nachkommen in großem Ausmaß zum Untergang Roms beigetragen … die Freilassung, wenn sie richtig durchgeführt wurde, musste sich nicht mit so beklagenswerten Folgen auf die Bevölkerung auswirken … Der Einfluss orientalischen Blutes wäre nicht so überwältigend gewesen.« Franks Prämissen und »Beweise« wirkten noch bis in die späten sechziger Jahre nach. Es ist an der Zeit, solches Denken aus allen Untersuchungen über die Freigelassenen zu verbannen.
Freiheit 
Wenn ich über Freigelassene spreche, beschränke ich mich im Grunde auf eine besondere Gruppe: auf Sklaven, die von Besitzern in die Freiheit entlassen wurden, die römische Bürger waren. Nach einer vorschriftsmäßig durchgeführten manumissio wurden diese Sklaven ihrerseits zu römischen Bürgern, zu Bürgern mit einigen rechtlichen Einschränkungen, wie zu zeigen sein wird. Befreite Sklaven aus allen anderen Völkern (man denke daran, dass es vor dem frühen 3. Jahrhundert n. Chr. keine allgemeine römische Staatsbürgerschaft gab) erhielten bei der Freilassung weder das Bürgerrecht in ihrer jeweiligen Stadt noch das des römischen Staates, sondern waren den übrigen Nichtbürgern in ihren Städten – Athen, Alexandria, Antiochia – und im Kaiserreich gleichgestellt. Aus demographischen Gründen waren die Freigelassenen also auf Italien konzentriert, wo die meisten Bürger lebten, und in geringerem Maß auf den Westen des Imperiums. Seltener waren römische Bürger, und darum auch Freigelassene, im Osten des Reiches. Außerdem lebte der Großteil der Freigelassenen offenbar mehr in städtischen als in ländlichen Gebieten, da sich die Möglichkeiten einer Freilassung im Rahmen städtischer Haushalte anscheinend häufiger boten.
Zum Freigelassenen wurde man durch die manumissio. Wie ich im 4. Kapitel gezeigt habe, war eine Freilassung jederzeit möglich. Die Männer erhielten sie wahrscheinlich meist im Alter um die dreißig, die Frauen mit dem Ende der Gebärfähigkeit. Ausnahmen waren natürlich immer möglich, doch relativ junge Männer mit besonderen Fähigkeiten boten ihren vormaligen Herren und jetzigen Patronen besonderen Nutzen; ältere Frauen waren für den Herrn vermutlich von geringerem Wert, so dass der Haushalt leicht auf sie verzichten konnte. Doch Statistiken fehlen, und viele Sklaven wurden zweifellos nie freigelassen. Für den Besitzer konnten ebenso gut persönliche wie ökonomische Erwägungen ausschlaggebend sein; wovon seine Entscheidung im Einzelnen bestimmt wurde, wissen wir nicht.
Die rechtlichen Aspekte der Freilassung lassen sich kurz zusammenfassen: Die Freilassung konnte auf verschiedene Art vollzogen werden – unter anderem als öffentlicher und formeller Akt vor einem Magistrat oder als ganz informelle Erklärung vor Freunden oder auch als testamentarische Verfügung. Es konnte einen Unterschied bedeuten, ob man formell oder informell freigelassen wurde, denn die informelle manumissio führte nicht zum Erwerb des römischen Bürgerrechts; gewährt wurde dann nur eine mindere Rechtsstellung, der sogenannte latinisch-junianische Status. Man könnte annehmen, dass weit mehr Sklaven auf informellem Weg, also mit Einschränkungen, freigelassen wurden als formell, doch die relativen Zahlen sind unbekannt. Schätzungen zufolge waren bis zu vierzig Prozent oder mehr Latiner, Genaues lässt sich jedoch nicht sagen. Die Freigelassenen selbst machen in Epigraphik oder Literatur keinen Unterschied. Keiner bezeichnet sich als »latinischer Freigelassener«; in römischen Rechtsdokumenten ist fast kein Latiner erwähnt, was darauf hindeuten könnte, dass man es nicht für wichtig hielt, zwischen Freigelassenen mit voller Staatsbürgerschaft und Latinern zu unterscheiden. Beide hatten schließlich fast dieselben ökonomischen, sozialen und gesetzlichen Rechte. Die wesentliche Rechtsunfähigkeit Letzterer lag darin, Kindern kein Erbe nach römischem Recht hinterlassen zu können. Darüber hinaus war das einzige »Problem«, dass es dem latinischen Bürger verwehrt war, in Rom oder anderen Gemeinden römischer Bürger ein politisches Amt zu übernehmen. Wie ich wiederholt betont habe, war die mangelnde Amtsfähigkeit für den Mann auf der Straße kein Grund zum Ärger, und dasselbe galt zweifellos auch für die meisten Freigelassenen. Sie hatten weder Hoffnung noch Ehrgeiz noch die geringste Absicht, sich in die Reihen der lokalen Elite zu drängen, von der Elite des Reiches ganz zu schweigen. Im Umfeld der Eliten konnte der latinische Status gelegentlich von Bedeutung sein, nicht jedoch im Leben der meisten Römer der Mittel- und Unterschicht. Es ist somit durchaus gerechtfertigt, Freigelassene, denen die Freiheit formell zugesprochen wurde, zusammen mit jenen zu behandeln, die informell freigegeben wurden; beide Gruppen werden also im Folgenden zusammengefasst.
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Abb. 14. Treue Sklaven belohnte ein Herr häufig testamentarisch mit der Freilassung; so sicherte er sich auf Lebenszeit ihre Dienste und schädigte nur seine Erben, denen kostbarer Besitz entging: Auf diesem Relief umgeben Trauernde eine Bahre. Unten rechts eine Frau mit der Freiheitskappe.



Wie oben erwähnt, ließ sich das kulturelle, soziale und ökonomische Leitbild der Oberschicht nur aufrechterhalten, wenn fähigen, vertrauenswürdigen Sklaven Aufsichts- und Verwaltungsaufgaben übertragen wurden. Zwar wurden auch Freie als Arbeitskräfte verpflichtet, wenn bei einem zeitlich begrenzten Projekt Hilfe nötig war, doch gibt es kaum Belege dafür, dass man Freien die Aufsichtstätigkeit zuwies, die ein Sklave oder Freigelassener übernehmen konnte, und ausgeschlossen war eine Funktion als Geschäftsvertreter. Das Musterbeispiel eines verlässlichen Freigelassenen ist Ciceros unentbehrlicher Tiro, der zuvor sein Sklave war. In Petrons Roman ist Lichas von Tarent ein vermögender Kaufmann im Kreis der lokalen Elite, der Schiffe und Landgüter besitzt und eine beträchtliche Anzahl von Sklaven damit betraut hat, seine Geschäfte abzuwickeln. Solche Sklaven konnten irgendwann mit der Freilassung rechnen. Die Rechtsspezialisten Ulpian und Gaius stellen zweifelsfrei klar, dass Frauen ebenso wie Männer von ihren Herren als Vertreter eingesetzt werden konnten. Der Weg zur Freiheit war also mit erlernten Fähigkeiten gepflastert. Und in der Tat erhalten einige Freigelassene die Freiheit, nachdem sie als Zeugen oder Gehilfen an Giftmorden, anderen Mordtaten oder Verbrechen ihres Herrn beteiligt waren. Der Historiker Dionysios von Halikarnassos schreibt von Freigelassenen, »die als Vertraute und Komplizen ihrer Herren bei Giftmorden später von ihnen zur Belohnung ihre Freiheit erhielten« (Antiquitates Romanae – Geschichte Roms 4,24). Unmoralisches Verhalten dieser Art kann nicht überraschen; Freigelassene dienten ihren früheren Herren, und wenn diese in ruchlose Aktivitäten verwickelt waren, ist dasselbe auch von den Freigelassenen anzunehmen.
Nützlich waren Sklaven auch für konventionellere Besitzer. Im Folgenden hat ein Herr einen Sklaven freigelassen und ihm zu einer Geschäftstätigkeit für Gravuren in Gold und Silber verholfen:
 
Er sagte in seinem Leben niemand etwas Böses nach, ohne den Willen seines Patrons tat er nichts, bei ihm lag immer eine Menge Gold und Silber, aber nie begehrte er davon etwas. (CIL VI 9222 = ILS 7695, Rom/Geist, Grabinschriften, Nr. 189)
 
Dem Herrn als Sklave von Nutzen gewesen zu sein ist für die Freilassung von entscheidender Bedeutung. Es ist durchaus denkbar, dass ein Besitzer einen Sklaven aus Freundlichkeit und Rücksicht freilässt, weil dieser gute Arbeit geleistet hat, oder um sich als großzügiger Herr zu erweisen, oder um von einem Sklaven, der sich freikauft, zu profitieren, oder auch einfach, um einen Ballast loszuwerden, für dessen Unterhalt er nicht länger Geld ausgeben will. Am zweckmäßigsten war jedoch der folgende Weg: Man wählte einen jungen Sklaven aus, der besonders talentiert und verantwortungsbewusst, und vielleicht, wie im Fall des Trimalchio, auch sexuell attraktiv war, übertrug ihm Pflichten und beförderte ihn dann ins Management eines Bereichs der eigenen Geschäftsunternehmen; dann ließ man den Sklaven frei und profitierte weiter von seinen Diensten als Freigelassener und hatte somit weiteren ökonomischen Gewinn, ohne jedoch länger für die Versorgung eines Sklaven aufkommen zu müssen.
Damit ist ein lange bekanntes Merkmal der Freigelassenen angesprochen: Freigelassene sind in großer Zahl und verschiedener Funktion im Geschäftsleben tätig, was nicht nur auf Inschriften bezeugt ist, sondern auch aus Berichten der Elite sowie aus Romanen und Dokumenten hervorgeht. Das lag daran, dass die Möglichkeiten, Kapital für neue Unternehmen aufzunehmen, in der griechisch-römischen Welt eng begrenzt waren. Wegen des relativ unterentwickelten Banken- und Finanzwesens war es für den gewöhnlicher Römer schwierig, Startkapital zu annehmbaren Bedingungen zu leihen. Stufenweises, also ein direkt aus den Gewinnen finanziertes Wachstum war möglich, wurde aber durch die geringen Margen erschwert. Die Freigelassenen dagegen stiegen offenkundig in großer Zahl mit der finanziellen Unterstützung ihrer Herren ins Geschäftsleben ein, wo einige von ihnen möglicherweise schon als Sklaven tätig gewesen waren. Für den Besitzer war es die beste Lösung, denn er brauchte verlässliche Personen, die zu seinem Vorteil arbeiteten. Wenn er Sklaven einsetzte, die rechtlich Teil seines Besitzes waren, und Freigelassene, die ihm durch Bindungen und Verpflichtungen nahestanden, war eine gute Geschäftsführung praktisch gesichert. Der Rechtsexperte Gaius bestätigt das: »Ein rechtmäßiger Grund zur Freilassung liegt z. B. vor, wenn jemand … einen Sklaven, den er als Bevollmächtigten (procurator) haben will, … vor dem Beirat freiläßt« (Institutionen 1,19). Dank Sklaven und Freigelassenen konnten die Geschäfte der Elite abgewickelt werden, ohne dass man das Risiko einging, freien Partnern oder Agenten zu vertrauen, oder sich selbst die Finger schmutzig machte.
Für den Sklaven auf dem Weg zur Freiheit hielt der Herr einen doppelten Ansporn für vollen Einsatz bereit: das Versprechen der Freilassung für gute Arbeit und die Möglichkeit, selbst Geld zu verdienen und zu behalten, einen Spargroschen (peculium), der mit Blick auf den Tag der Freiheit zurückgelegt werden durfte. Die anhaltende Beziehung eines Freigelassenen zu seinem Patron war weit verbreitet. Sie konnte völlig fehlen – wenn der Patron starb oder wenn mit der Bezahlung für die Freiheit alle Bindungen durchtrennt waren –, konnte aber auch sehr eng sein, wenn der Freigelassene weiterhin im Haushalt des Patrons verblieb. Doch den Ausgangspunkt hatte der Erfolg eines Freigelassenen direkt in seinem alten Leben – den Erfahrungen unter seinem Herrn und den Chancen, die sie eröffneten.
Eine erstaunliche Parallele bietet ein Zeugnis aus Brasilien:
 
Sklaven, die sich in solchen Aufsichtspositionen als geschickt und verantwortungsvoll bewährten, wurden häufig für treue Dienste belohnt. Ihre Besitzer erlaubten ihnen, Eigentum zu eigenem Gebrauch zu erwerben, eingeschlossen Land und andere Sklaven, und sich schließlich durch Kauf ihrer selbst ihre Freiheit zu verdienen. Solche Freigelassenen blieben oft weiterhin in einer Kundenbeziehung zu ihren früheren Besitzern, so dass die Verfügung eines Sklaven oder einer Sklavin über die eigene Person und andere Sklaven für einen Sklavenbesitzer keine Bedrohung darstellte. Vielmehr erhöhte der Erfolg solcher Sklaven eher Status und Stellung des Sklavenbesitzers in der Gesellschaft, denn die Führung von Menschen war eine Funktion von hohem gesellschaftlichen Ansehen. (Karasch, Slave Life)
 
Das Leben eines Freigelassenen begann als Sklave, als Un-Person, im Haushalt seines Herrn, der familia, die ihn prägte. Mit der manumissio wurde er »wiedergeboren«, und der ihn freiließ, sein Herr, wurde zu seinem »Patron«, ein Wort mit derselben Wurzel wie pater, »Vater«. In Rechtstexten ist der Freigelassene einem Sohn gleichgesetzt. Die Digesten halten fest: »Durch den Freigelassenen (liberatus) oder den Sohn (filius) sollte die Person des Patrons oder Vaters immer geehrt und heilig gehalten werden.« Bei der offiziellen Namengebung eines römischen Bürgers ist der Vatersname durch den Namen des Patrons – die filiatio durch die libertatio – ersetzt. Die einem Sohn auferlegten Beschränkungen und Pflichten glichen weithin denen für Freigelassene, obwohl diese in wichtigen Belangen freier waren als die Söhne, die der Autorität ihres Vaters unterstanden. Ein Sohn konnte zum Beispiel nicht heiraten oder selbstverdientes Geld behalten oder selbst Eigentümer sein – im Unterschied zu einem Freigelassenen. Beide konnten gegen den Patron bzw. Vater nicht Anklage erheben oder als Zeuge gegen ihn aussagen. Vor allem aber waren beide gehalten, den Vater bzw. Patron als die Quelle ihres Daseins zu ehren und ihm zu gehorchen. Gerade Gehorsam war für den aus dem Sklavenzustand entlassenen Freigelassenen die höchste Pflicht, so wie für Sohn und Tochter. Die enge Bindung an den Haushalt zeigt sich auch bei der Bestattung zusammen mit anderen Mitgliedern der familia. Hunderte von Inschriften sind Beispiele für diesen Brauch:
 
Sextus Rubrius Logismos, Silberschmied, setzte in seinem Testament fest, dass dieses Grabmal errichtet werde für ihn selbst und Rubria Aura, seine Freigelassene, und Sextus Rubrius Saturninus, seinen Sohn, und alle seine Freigelassenen und deren Nachkommen. (AE 1928, 77, Rom)
 
Eutychia, seine Tochter, errichtete dieses Grabmal für die Geister der Toten und für Titus Labienus Patavinus, ihren sehr verdienstvollen Vater, und für ihre Freigelassenen und deren Nachkommen. (CIL V 2970, Padua)
 
Aus der durch Sklaverei und Freilassung geschaffenen Verbindung ergaben sich allerdings bestimmte Verpflichtungen, die über das hinausgingen, was für den Ersatz einer Vater-Sohn-Beziehung zu erwarten war. Sie gliederten sich in zwei Kategorien: die ungeschriebenen, zahlenmäßig nicht begrenzten obsequia (loyales Verhalten) und officia (festgesetzte Pflichten), in denen die für einen Sklaven geltenden Ideale des Gehorsams und der Pflichterfüllung ihre Fortsetzung fanden, und daneben die speziell aufgelisteten operae (Aufgaben oder besonders geschuldete Dienste). Obsequia und officia konnten all das umfassen, was dem Ansehen in der Gesellschaft dienlich war – etwa Loyalität in Auseinandersetzungen, die Pflicht, durch aktives Auftreten als Klient die soziale Bedeutung des Patrons vor der Öffentlichkeit anzuerkennen oder ihm zu helfen, wenn er einmal in der Klemme saß. Die geschuldeten Dienste, die der Freigelassene bei der manumissio ausdrücklich akzeptierte, konnten sehr unterschiedlich sein, je nachdem, ob er im Haushalt verblieb oder sich außer Haus in Geschäften oder anderen Angelegenheiten engagierte. Sie konnten etwa ein bestimmtes Stundendeputat an Arbeiten im Interesse oder im Haushalt des Patrons umfassen. Zu beachten ist, dass keineswegs alle Sklaven ihrem früheren Herrn weiterhin verpflichtet waren; ein Sklave, der sich bedingungslos freikaufte, hatte möglicherweise keine anderen Bindungen mehr an seinen Herrn als die rein emotionalen eines ehemaligen Mitglieds der familia. Beide Arten von Pflichten, die formelle wie die informelle, konnten höchst unterschiedlich sein, entsprachen jedoch dem Wunsch eines früheren Herrn, Leben und Arbeit seines früheren Sklaven zum eigenen Vorteil weiterhin unter Kontrolle zu behalten. Der unmittelbare Nutzen für den Freigelassenen wiederum bestand darin, dass die Erfüllung seiner Pflichten ihm nicht nur das Wohlwollen des Patrons, sondern auch dessen Unterstützung in persönlichen und geschäftlichen Notlagen sicherte, zum Beispiel Hilfe in Rechtsstreitigkeiten oder weiteres Investitionskapital. Das Arrangement war im Allgemeinen vorteilhaft für beide Seiten.
Gegen Missbrauch war das System selbstredend nicht gefeit. Der Freigelassene konnte überheblich werden, vor allem wenn er geschäftlich erfolgreich war, und gegen die Pflichttreue verstoßen, auf die sein Patron ein Recht zu haben meinte. Die Literatur der Elite ist voll böser Worte über undankbare Freigelassene, und auch auf dem Rechtsweg versuchte man ihnen beizukommen. Für den Adel stellten allzu mächtige Freigelassene sichtlich ein Problem dar. Für die gewöhnlichen Freigelassenen hingegen war der Missbrauch durch die Patrone das Problem, zum Beispiel die Forderung übermäßiger operae. Unter Umständen nötigte ein Patron zu Arbeiten über die vereinbarte Zeitspanne hinaus. In den Digesten ist festgehalten, dass eine Freigelassene über fünfzig nicht zur Arbeit für ihren Patron gezwungen werden konnte, was also offenkundig vorgekommen war. Ebenso konnte eine Freigelassene nicht gezwungen werden, ihren Patron zu heiraten – hatte sie allerdings als Sklavin bei der Freilassung das Heiratsversprechen gegeben, musste sie es auch halten.
Weiter kam es vor, dass die Bande der Loyalität missbraucht wurden, um Dienste zu verlangen, die wegen des Alters oder der körperlichen Verfassung des Betreffenden oder wegen des vorgegebenen Zeitrahmens unzumutbar waren, so dass die Freigelassenen keiner eigenen Erwerbstätigkeit mehr nachgehen konnten. Ein Patron konnte einem Freigelassenen ein hohes Darlehen aufzwingen und ihn so durch Schulden an sich bnden. Er konnte ihn ferner zwingen, ledig zu bleiben, so dass das Erbe an ihn, den Patron, ging statt an die Nachkommen. Im Fall einer informellen Freilassung hatte der Patron die Möglichkeit – die er auch nutzte –, mit dem Widerruf der gewährten Freiheit zu drohen, was allerdings einem Rechtsbruch nahegekommen wäre. Doch hätte es genügt, ganz einfach zu leugnen, dass die Freilassung stattgefunden hatte, besonders wenn der Patron so schlau gewesen war, sie ohne Anwesenheit von Zeugen vorzunehmen. Die Behörden standen bei Streitigkeiten vermutlich aufseiten des Patrons, wie ein Beleg aus Ägypten zeigt: Der Statthalter von Ägypten teilt einem Freigelassenen mit, er werde ausgepeitscht, falls dem Statthalter weitere Beschwerden des Patron über ihn zu Ohren kämen (P. Oxy. IV 706). Kurz, die Patrone nutzten oft jedes ihnen zur Verfügung stehende Mittel, sei es illegal oder legal, um Freigelassene unter Druck zu setzen – wie Artemidor von den Sklaven schreibt: »Viele wurden zwar freigelassen, mußten aber weiter Sklavenarbeit leisten und blieben untergeordnet« (Traumbuch, 2,31).
Weil die Freigelassenen in den Schriften der Elite sowie in Rechtstexten so prominent vertreten sind, könnte man annehmen, dass sie sehr zahlreich waren. Aber wer genau ist eigentlich als Freigelassener zu bezeichnen? Die Identität dieser Gruppe zu bestimmen erweist sich als äußerst schwierig. Sicher gibt es einige, die sich selbst als solche bezeichnen – die den Status auf ihren Grabsteinen anzeigen –, sowie auch eine Reihe von literarischen Beispielen, darunter als bekanntestes die Akteure von Trimalchios Gastmahl in Petrons Satyrica. Doch die Historiker, wie so oft im Schlepptau der Elite, griffen jede Erwähnung von Freigelassenen auf und kamen auf hohe Zahlen. Das methodische Vorgehen besteht darin, dass eine bestimmte Gruppe von Namen, meist griechischen Ursprungs, und der Status des Freigelassenen, wie er in Inschriften ausdrücklich bezeugt ist, miteinander in Beziehung gesetzt werden. Ausgehend davon, dass die meisten, wenn nicht alle Personen mit solchen Namen Freigelassene seien, werden aus dieser plausiblen Beziehung dann allgemeine Behauptungen abgeleitet, denen demographische Statistiken folgen. Auch ohne in statistische Details zu gehen, kann man feststellen, dass dieses Vorgehen höchst zweifelhaft ist. Es gibt nämlich einerseits viele freigeborene Personen mit »typischen« Freigelassenen-Namen sowie andererseits als solche bezeichnete Freigelassene mit Namen, die nicht auf dieser Liste stehen. Ob jemand ein Freigelassener ist, lässt sich mit Sicherheit nur dann sagen, wenn er selbst sich so bezeichnet – normalerweise in Form der Wendung »Freigelassener des X«, um anzuzeigen, dass er von einem bestimmten Besitzer freigegeben wurde.
Die Schwierigkeit wird dadurch nicht geringer, dass »Freigelassener« keine Kategorie für die Straße war. Will sagen, man ging gewöhnlich nicht herum und wies sich als Freigelassener aus. Offenbar wurde man von anderen auch nicht als solcher identifiziert, während Sklaven leicht zu erkennen waren. Das Neue Testament zum Beispiel enthält einen möglichen Verweis auf Personen, die Freigelassene sind (allerdings wird der Zustand des »Befreiten« als Metapher für die Beschreibung der Anhänger Christi verwendet). Behauptungen, dass etwa Lydia, die Purpurkrämerin, in der Apostelgeschichte (16) eine Freigelassene war oder Paulus der Sohn oder Enkel eines Freigelassenen, finden in den Texten selbst keine Bestätigung. Im Goldenen Esel kommt in einer Episode (10,17) eine Person vor, die als Freigelassener erkennbar ist, und ich weiß von keiner Erwähnung in den griechischen Romanen. In den Papyri sind als Freigelassene bezeichnete Personen selten; dasselbe gilt für Artemidors Traumbuch. Hier gibt es nur einen Verweis darauf, ob der Träumende eine Freigelassene heiraten wird, doch er bleibt die Ausnahme. Anders als zahlreiche soziale Klassen wie etwa Frauen und Sklaven wird der »Freigelassene« in den Träumen nicht mit stereotypen Merkmalen in Verbindung gebracht – so wird keine Beziehung etwa zwischen Arroganz oder Undank und Freigelassenen hergestellt; sie sind nicht mit bestimmten Bedeutungen verknüpft. Vorausgesetzt, dass Artemidor Deutungen zusammenstellte, die seinem eigenen Dossier ausgelegter Träume entnommen waren, muss man daraus schließen, dass in den Träumen seiner Kunden kein Freigelassener auftauchte und dass überdies die in den Schriften der Elite bezeichneten Eigenschaften Freigelassener für Träume ohne Bedeutung waren. Dazu könnte allerdings beigetragen haben, dass Artemidor für ein Publikum im griechischen Osten schrieb, wo Freigelassene weit seltener waren als in Italien. Ergänzt man das übrige Material um das Zeugnis der Träume, so wird deutlich, dass am »Freigelassenen« als einer Schlüsselkategorie allgemein kein sonderliches Interesse bestand.
Diese Gleichgültigkeit steht in schärfstem Kontrast zu dem Gefühl errungener Bedeutung, das ein Ex-Sklave verspürte, wenn er die Freiheit gewann. Darauf deutet hin, dass Freigelassene sich auf ihren Grabsteinen durch die Nennung ihrer früheren Herren oft als Ex-Sklaven zu erkennen geben.
 
Freigeborener: C. Cornelius Cai filius Lupulus = Gaius Cornelius Lupulus,  Sohn des Gaius.
 
Freigelassener: C. Cornelius Cai libertus Lupulus = Gaius Cornelius Lupulus, Freigelassener des Gaius.
 
Der Freigelassene Gaius Lupulus hätte das »Freigelassener des Gaius« ohne weiteres weglassen können. Der Einschub war ebenso wenig nötig wie die Nennung des Vatersnamens (»Sohn des Gaius«). Zu betonen ist, dass derjenige, der seine Freiheit erlangt hatte, sich dieser Leistung stark bewusst war und sie freiwillig auf seinem Grabstein bekunden wollte. Er war stolz darauf, die Freiheit erlangt zu haben und als freier Mann zu sterben. Gleichzeitig schien es andere Teile der breiten Bevölkerung im Alltag wenig zu kümmern, ob sie einen Freigelassenen vor sich hatten oder nicht.
Wie hoch war die Zahl der Freigelassenen? Wie gesagt, war der Status wesentlich dadurch begrenzt, dass er nur auf diejenigen Sklaven anzuwenden ist, die von römischen Bürgern freigelassen wurden. Diese Bürger stellten bis zur allgemeinen Verleihung des Bürgerrechts im Jahr 212 n. Chr. gerade zehn bis fünfzehn Prozent der Gesamtbevölkerung des Imperiums. Die Zahl ihrer Freigelassenen betrug ungefähr eine halbe Million. Man bedenke, dass der Status mit der ersten Generation erlosch. Innerhalb einer zahlreichen Bürgerschaft wie in Italien oder einer Kolonie römischer Bürger war zu jedem beliebigen Zeitpunkt vielleicht nur eine von zwanzig Personen ein Freigelassener oder eine Freigelassene. In Gebieten mit wenigen römischen Bürgern musste man vermutlich weit über hundert Leuten begegnen, bevor man vor einem Bürger und Freigelassenen stand. Diese Angaben sind zwangsläufig sehr grobe Schätzungen, da demographische Informationen fehlen. Sie geben aber einen gewissen Hinweis auf die tatsächlich sehr geringe Zahl, vor allem im Vergleich zum Anteil der Sklaven, der etwa neun Millionen (15 %) der Gesamtbevölkerung betrug, mit zeit- und ortsbedingten Schwankungen natürlich. Von einer Bevölkerung aus Freigelassenen, die eine freie Bevölkerung »übermannte« oder auch nur zahlenmäßig sehr stark ins Gewicht fiel, kann keine Rede sein. Dieser Schluss steht in klarem Widerspruch zum Bild des »Orontes, der in den Tiber fließt«, das die Eliten heraufbeschwören, und ebenso zur angeblichen Beweiskraft der Namen von Freigelassenen, die ich im Vorangehenden kritisch untersucht habe.
Die Stimmen der Freigelassenen 
Es ist an der Zeit, die Freigelassenen für sich sprechen zu lassen. Doch zuvor soll der Sohn eines Freigelassenen zu Wort kommen: Quintus Horatius Flaccus, der berühmte Dichter Horaz. In seinen Satiren (1,6,65 – 88) berichtet er, dass sein Vater ein Sklave war, der vermutlich während der Bürgerkriegsunruhen im frühen 1. Jahrhundert v. Chr. versklavt worden war. Er wurde freigelassen, arbeitete als Steuereinnehmer und lebte in Venusia. Seinem Sohn wollte er eine gute Bildung zukommen lassen, weshalb er ihn nicht auf die Schule von Venusia, sondern auf eine Schule in Rom schickte. Horaz zufolge wollte sein Vater nur, dass sein Sohn im selben Rahmen erfolgreich würde wie er. Aber die väterliche Fürsorge brachte höheren Gewinn. Seine Begabung verschaffte Horaz Eingang in den Kreis des Maecenas, Schirmherr der Künste in Rom. Horaz ist damit ein offenkundiges Beispiel für den väterlichen Ehrgeiz eines Freigelassenen. Es gibt keinen Anhaltspunkt dafür, dass der Vater sich seines Status oder seines Berufs schämte – und dennoch wünschte er, dass seinem Sohn dank guter Bildung und Beziehungen der gesellschaftliche Aufstieg gelang. Horaz betont die allgemeine Tendenz, Personen, deren Vater ein Freigelassener ist, Geringschätzung spüren zu lassen. Doch es war nur der Versuch »emporzukommen«, der dem Sohn in den Augen der elitären Gesellschaft, mit der er jetzt herumzog, als Makel anhing. Dieser Sohn verleugnete seinen Vater nicht, sondern respektierte, was sein Vater, der Freigelassene, für ihn getan hatte, dass er ihn nach strikten moralischen Prinzipien erzogen und ihm geholfen hatte, vorwärtszukommen. Wäre Horaz im Berufsfeld seines Vaters verblieben und Kaufmann, Auktionator oder Steuereintreiber geworden, sein Vater hätte sich, wie der Sohn versichert, nicht beklagt. Im Vater des Horaz sehen wir also einen Freigelassenen, der stolz war auf das Erreichte, zufrieden mit der eigenen Situation und für seinen Sohn auf ein besseres Fortkommen bedacht.
Es ist wichtig, sich Freigelassene wie den Vater des Dichters vor Augen zu halten, wenn Wissenschaftler die Freigelassenen einer »marginalen Untergruppe der Bevölkerung« zuordnen oder etwa behaupten: »Er ist Sklave gewesen, und weder er selbst noch die anderen konnten es vergessen.« Wie ich gezeigt habe, gibt es dafür außer der Beziehung wohlhabender Freigelassener zur Elite nur spärliche Belege. Allein die Tatsache, dass kein Verbot für die Heirat zwischen Freien und Freigelassenen bestand, sollte als unzweideutiger Beleg gelten, dass gewöhnliche Menschen diese Unterschiede nicht weiter kümmerten. Die zusätzlichen Einschränkungen für eine Heirat zwischen Freigelassenen und Angehörigen der höchsten Elite, dem Stand der Senatoren, unterstreichen den Befund, dass eine »Schande« einzig in den Augen der Aristokratie vorlag. Außerdem ist darauf hinzuweisen, dass Freigelassene ebenso wie freigeborene Bürger von der Vermögenssteuer befreit waren; Bürgern zweiter Klasse wäre dieses Privileg kaum zugestanden worden. In der Öffentlichkeit war ein Freigelassener nicht als solcher zu erkennen. Bei der manumissio trug er traditionell die Kappe des Freigelassenen, die aber ein zeremonielles Requisit, keine alltägliche Kopfbedeckung war. In Aussehen und Kleidung waren Freigelassene von der übrigen Bevölkerung nicht zu unterscheiden. Der Freigelassene lebte nicht anders als freigeborene Römer, und Einschränkungen in seiner sozialen Stellung ergaben sich aus wirtschaftlichen Faktoren und individuellen Fähigkeiten und Ambitionen, nicht aber durch Restriktionen.
Die bestehende Rechtsunfähigkeit hielt sich in engen Grenzen und fiel praktisch nicht ins Gewicht. Wie gesagt, konnten Freigelassene in Rom oder Städten mit Selbstverwaltung keine öffentlichen Ämter bekleiden, aber wie vielen war wohl daran gelegen? Zu einigen römischen Priesterschaften blieb ihnen der Zutritt verwehrt, aber wie viele hätten ihn sich gewünscht? Sie konnten nicht in die Legionen eintreten, doch standen ihnen andere militärische und quasi-militärische Einheiten offen. Der größte Teil der Sklaven kam jedoch erst mit etwa dreißig frei, und nur die wenigsten von ihnen hätten in diesem Alter wohl noch eine militärische Karriere in Betracht gezogen. Mit einem Wort, die rechtlichen Einschränkungen waren im Leben des durchschnittlichen Freigelassenen so gut wie bedeutungslos.
Da die meisten Freigelassenen ihre Freiheit besonderen Leistungen im Dienst ihres Herrn verdankten, der Herr aber, wie es die kulturelle Norm vorschrieb, auch vom Sklaven in Freiheit Ehrerbietung und materiellen Nutzen erwartete, musste die Einstellung gegenüber dem Herrn je nach beider Persönlichkeit variieren. Einige Freigelassene respektierten ihre Patrone und schätzten sie, wie Hermeros gegenüber Askyltos erklärt:
 
… ich habe mir Mühe gegeben, meinen Herrn zufriedenzustellen, einen honorigen und würdiglichen Mann, an dem ein Nagel mehr wert war, als du es insgesamt bist. (Petron, Satyrica 57)
 
In den Grabinschriften ist eine Fülle solcher Ehrenbezeigungen von Freigelassenen gegenüber ihrem Patron zu finden. Auch wenn einige dieser Zeugnisse vielleicht als Schmeicheleien post mortem außer Acht zu lassen sind oder gemäß einem Zusatz testamentarischer Freilassung erforderlich wurden, muss die große Zahl positiver Würdigungen doch in vielen Fällen als Ausdruck guter Beziehungen gelten. Einige Beispiele:
 
Lucius Servilius Eugenes und Lucius Servilius Abascantus und Servilia Lais, die Freigelassene des Lucius, errichteten dies aus eigenem freien Willen für den besten der Patrone. (CIL V 7955, Cimiez, Frankreich)
 
Den Göttern der Unterwelt. Tiberius Claudius Onesimus, der 65 Jahre, 6 Monate und 5 Tage lebte. Aurelia Dioclia, seine Frau, und Tiberius Claudius Meligerus, sein Freigelassener, errichteten dies dem besten der Patrone. (CIL VI 15 172, Rom)
 
Den Göttern der Unterwelt. Quintus Fabius Theogonus, Farbenhändler, der auf dem Esquilin in der Nähe der Statue des Plancus sein Geschäft betreibt. Fabia Nobilis errichtet dies für den allerbesten und höchst rücksichtsvollen Patron und für sich selbst. (CIL VI 9673, Rom)
 
Andere wiederum mochten dem früheren Herrn gegenüber berechtigte oder unberechtigte Ressentiments hegen und gingen bei dem Versuch, sich den erwähnten formellen oder informellen Verpflichtungen zu entziehen, vielleicht sogar so weit, dass sie von einem Herrn vor Gericht gezerrt wurden, der die ihm geschuldeten operae einklagte. Diese Freigelassenen bleiben natürlich anonym. Belegt ist aber der Zorn eines Patrons über einen undankbaren Freigelassenen:
 
Marcus Aemilius Artema machte dieses Grabmal für Marcus Licinius Sucessus, seinen sehr verdienstvollen Bruder, und für Caecilia Modesta, seine Frau, und für sich selbst und für seine Freigelassenen und ihre Nachkommen, AUSGENOMMEN den Freigelassenen Hermes, dem ich wegen seines Unrechts gegen mich jeden Eingang und Zugang zu diesem Grabmal und jedes Näherkommen verbiete. (CIL VI 11 027, Rom)
 
In Rechtsquellen sind Beispiele für solches »Unrecht« aufgeführt, das Freigelassene ihren Patronen antaten: mangelnde Erfüllung von Pflichten gegenüber dem früheren Herrn, unverschämtes Betragen, körperliche Angriffe, Verbreitung bösartiger Gerüchte, Anstiftung zu gerichtlicher Klage gegen ihn oder öffentliche Anklage gegen ihn vor Gericht.
Die Lebensumstände waren unterschiedlich, je nachdem, ob der Freigelassene im Haus des Patrons verblieb oder einen eigenen Haushalt und Geschäftssitz gründete. Unter den gewohnten Umständen erhielt der freigelassenen Sklave zwar weiterhin Kost und Logis, doch fehlte die Handlungsfreiheit, die das selbständige Leben mit sich brachte. Andererseits konnte die Entlassung aus dem Haushalt des früheren Herrn viel weniger erfreulich sein als erhofft. Epiktet, selber ein Freigelassener, spricht philosophisch nicht wenig pikant von der Möglichkeit, dass die Welt, der ein befreiter Sklave sich ausgesetzt sehe, weitaus unleidlicher sei als die des Sklaven, die er hinter sich ließ. Ich habe die betreffende Stelle im 4. Kapitel vollständig zitiert (Epiktets Gespräche, 4,1,34 – 37).
Es fällt auf, dient aber vielleicht nur literarischen Absichten, dass bei fast allen Freigelassenen in der Episode von »Trimalchios Gastmahl« nicht zu erkennen ist, ob sie von ihrem Herrn abhängig oder unabhängig sind. Die Patrone kommen nämlich nicht vor – vielleicht nur, um die Freigelassenen selbst in den Vordergrund zu rücken und nicht, weil sie in ihrem Leben tatsächlich keine Rolle spielten. Jedenfalls aber gab es Freigelassene, die keinen Patron hatten. Diese Ex-Sklaven agierten ohne die Unterstützung, aber auch ohne die Einmischung eines Patrons.
Gelegentlich standen Freigelassene in enger Beziehung zueinander, wie das Beispiel des Aulus Memmius Clarus zeigt, dessen Grab ein Mitfreigelassener stiftete:
 
Daß zwischen mir und dir, mein liebster Mitfreigelassener, nie ein Streit geherrscht, dessen bin ich mir bewußt. Auch auf diesem Grabstein rufe ich die ober- und unterirdischen Götter zu Zeugen auf, daß ich gleichzeitig mit dir beim Sklavenverkauf zusammengekommen bin, zusammen aus dem Hause entlassen wurde, und kein Tag hätte uns je getrennt außer diesem deinem Schicksalstag. (CIL VI 22 355a = ILS 8432, Rom/Geist, Grabinschriften, Nr. 106)
 
Neben Freundschaften gab es natürlich auch Konkurrenzbeziehungen. Die Grabinschriften Freigelassener bezeugen einen Wettbewerb um Anerkennung. Allein ihre Häufigkeit, verknüpft mit der Hervorhebung von Erfolg in Familie und Geschäften, die dem Freigelassenen am Herzen lagen, legt davon Zeugnis ab. Rivalitäten dieser Art sind im Kontext einer Kultur der Ehre an der Tagesordnung. Es scheint jedoch, als seien die Freigelassenen trotz Konkurrenzdenkens in der Regel eng miteinander verbunden gewesen. Gelegentlich bildeten Freigelassene eigene Kollegien, die aber offenbar Einzelerscheinungen blieben; in der Epigraphik sind nur wenige derartige Gruppen belegt. Da normale Freigelassene weder auffällig stigmatisiert noch beeinträchtigt waren, ist zu erwarten, dass sie nicht nur mit anderen Freigelassenen, sondern auch mit Freien engere Verbindungen eingingen. Weit häufiger als Vereine von Freigelassenen waren also solche gemischter Art – sehr oft von Freien mit Freigelassenen, auch unter Einschluss von Sklaven. Manchmal stehen Freie, dann wieder Freigelassene an der Spitze. Hinweise auf die Diskriminierung Freigelassener fehlen; es gibt kein »Freigelassenen-Milieu«. Freigelassene hatten auch Umgang mit Sklaven, der sich über die Vereine hinaus auf andere Unternehmungen erstreckte, wie an einem den Laren des Augustus geweihten Altar zu sehen ist:
 
Als Gaius Caesar, Sohn des Augustus, und Lucius Paullus Konsuln waren, errichteten diese Kultbeamten den Laren des Augustus einen Altar: Quintus Numisius Legio, Freigelassener des Quintus; Lucius Safinius, Freigelassener des Lucius; Hilarus und Sodalis, Sklaven des Gaius Modius Cimber; Aeschinus, Sklave des Octavius Marcus. (CIL X 1582 = ILS 3611, Pozzuoli, Italien)
 
Ergänzend sei bemerkt, dass die hier genannten Sklaven und Freigelassenen nicht denselben Besitzer hatten, ihre Beziehungen also außerhalb des je eigenen Haushalts anknüpften.
Neben der Freiheit war die Familie die bedeutsamste Errungenschaft der Freigelassenen. Ein allerdings literarisches Beispiel für diese Wertschätzung ist Teil der Erzählung von einem unglaublich ausschweifenden Nachtmahl Freigelassener: In seiner Rede an Enkolpius verteidigt Hermeros die Gefühle der Würde und des Stolzes, die für ihn mit dem Gewinn seiner Freiheit verbunden sind:
 
»Du bist der einzige, dem wir komisch vorkommen; sieh dir deinen Professor an, einen Mann mit mehr Jahren hinter sich; dem gefallen wir. Du bist ein Grünschnabel, schwätzt nicht Muh und nicht Mäh, ein Blumentopp, was sage ich, ein aufgeweichtes Stück Leder, noch schlapper, nicht besser. Du bist also höher gestellt: iß doch zweimal zu Mittag, iß doch zweimal zu Abend! Mir ist mein Kredit lieber als ein Haufen Geld im Tresor. Kurz und gut, hat sich schon einer zweimal an mich gewandt? Vierzig Jahre bin ich Sklave gewesen; trotzdem, keiner hat gewußt, ob ich Sklave bin oder freier Mann. Na, als Junge mit langen Haaren bin ich in dieses Nest gekommen; das Rathaus war noch nicht gebaut. Trotzdem, ich habe mir Mühe gegeben, meinen Herrn zufriedenzustellen, einen honorigen und würdiglichen Mann, an dem ein Nagel mehr wert war, als du es insgesamt bist. Na, es gab Leute im Haus, die mir ein Bein stellten, mal hier mal da; trotzdem, dem Genius des Mannes seis gedankt, ich kriegte Boden unter die Füße. Das ist richtige Herkulesarbeit; denn als freier Mann geboren werden ist so leicht wie ›Komm mal her‹«. (Petron, Satyrica 57)
 
Das erste Unternehmen eines Sklaven nach seiner Befreiung war vermutlich der Versuch, auch für die Freilassung der Frau zu sorgen, mit der er in der Sklaverei zusammengelebt hatte, und mitunter die gemeinsamen Kinder. Hermeros erklärt: »… meine Kumpanin habe ich freigekauft, damit sich niemand an ihren Haaren die Hände trocknet« (Satyrica 57,5 – 6). Natürlich lebten nicht alle Freigelassenen in Verhältnissen dieser Art; wo sie aber existierten, musste die Freilassung von Frau und Kindern von größter Wichtigkeit sein. Andere Freigelassene gingen nach dem Gewinn der Freiheit vielleicht eine Ehe ein. Für die wohlhabendsten unter den Freigelassenen ergaben sich gewisse rechtliche Einschränkungen, vor allem das Verbot der Einheirat in den Senatorenstand, aber gewöhnliche Freigelassene hatten das Recht zu heiraten, wen sie wünschten, und ihre Kinder besaßen dieselben testamentarischen Rechte wie Freigeborene. Auch wenn ein Mann die Freiheit, was wahrscheinlich ist, mit ungefähr dreißig erhielt und eine Frau sogar in noch höherem Alter, konnten sie noch mit einigen Kindern rechnen. In jedem Fall galt die Familiengründung eines Freigelassenen, verglichen mit der eines Freigeborenen, als weit weniger selbstverständlich. Der sichtbarste Beweis für die hohe Bedeutung der Familie sind Inschriften auf den Grabsteinen von Freigelassenen, vor allem aber Grabreliefs. Diese zeigen nicht die mythologischen Themen und Abbildungen heroisierter Gestalten, wie sie von Grabreliefs der Elite bekannt sind. Stattdessen schauen uns gewöhnliche Menschen an, stolz gekleidet in die Bürgertracht, Toga und Stola, und oft mit einem Kind zwischen den Eltern oder an ihrer Seite.
Innige Bindungen zwischen einem freigelassenen Ehemann und seiner Frau finden ihren Ausdruck auf dem berühmten Grabstein des Aurelius Hermia und seiner Ehefrau Aurelia Philematio, der bereits im 2. Kapitel zitiert wurde (S. 67 f.). Zahlreiche weitere Inschriften drücken, wenn auch kürzer, den Respekt vor einem verlorenen Ehepartner aus:
 
Aelia Musa errichtete dieses Grabmal für ihren höchst verdienstvollen Ehemann. (CIL VI 23 324, Rom)
 
Eine andere zeigt den Respekt, den ein Sohn dem Wunsch seiner Eltern erweist, im Tod wie im Leben vereinigt zu sein:
 
Marcus Volcius Euhemerus, Freigelassener des Marcus, bittet darum, dass seine sterblichen Überreste nach seinem Tod zusammen mit denen von Volcia Chreste, seiner Frau, in eine einzige Begräbnisurne gelegt werden. Marcus Volcius Cerdo tat, was sein Vater wünschte. (CIL VI 29 460 = ILS 8466, Rom)
 
In diesen Bekundungen liebenden Gedenkens spiegeln sich die gleichen Erklärungen der Treue, Hingabe und ähnlicher Gefühle, wie man sie auf den Grabsteinen Freigeborener findet. In den Satyrica lesen wir von einem stolzen Vater, der bestrebt ist, seinen Söhnen eine erfolgreiche Zukunft zu sichern, wie es der Vater des Horaz für seinen Sohn wünschte: Echion, ein Lumpenhändler, hat zwei Söhne. Der eine ist intellektuell begabt und hat ein Studium des Griechischen und der Literatur aufgenommen. Der andere hat sein Studium abgeschlossen, besitzt einige Rechtskenntnisse und wird weiter ausgebildet, um das väterliche Geschäft zu übernehmen oder um eine andere Tätigkeit auszuüben, als Jurist vielleicht oder als Barbier oder Auktionator. Auch aus der folgenden Inschrift spricht elterliche Hingabe. Hier trauert eine Mutter um ihre Tochter:
 
Posilla Senenia, Tochter des Quartus, liegt hier. Ebenso Quarta Senenia, Freigelassene des Gaius. Vorübergehender, halt an, lies, was geschrieben ist. Einer Mutter war nicht erlaubt, sich ihrer einzigen Tochter zu freuen. Ein Gott – ich weiß nicht welcher – beneidete sie und ließ es nicht zu. Da es nicht möglich war, dass sie von ihrer Mutter als Lebende angekleidet wurde, hat ihre Mutter das geziemend getan, als ihre Zeit auf der Erde beendet war. Sie hat sie mit diesem Grab fein gekleidet, sie, die sie während ihres ganzen Lebens geliebt hat. (CIL IX 4933, Monteleone Sabino, Italien)
 
Hier wird beklagt, dass der Sohn sich nie der schwer errungenen Freiheit der Eltern wird freuen können:
 
Den Göttern der Unterwelt. Ich nenne seinen Namen nicht und sage nicht, wie viele Jahre er lebte, damit der Schmerz in unseren Herzen nicht lebendig werde, wenn wir dies lesen. Du warst ein süßes kleines Baby, aber der Tod nahm dir bald das Leben. Du hast dich nie an der Freiheit gefreut. O weh, o weh! Ist es nicht schmerzlich, dass der, den du liebst, zugrunde geht? Nun gab der ewigwährende Tod die einzige Freiheit, die er kennen wird. (CIL VIII 25 006, Karthago)
 
Über die Zahl der Kinder von Freigelassenen kann man keine Angaben machen. Man könnte vermuten, dass viele Kinder, die in der Sklaverei zur Welt kamen, losgekauft wurden und dass die freigelassenen Sklaven zu alt waren, um Kinder zu haben. Doch Gewissheit gibt es hier nicht. Ebenso wenig lässt sich sagen, was in der folgenden Generation geschah, denn das Kennzeichen des Status der Freigelassenen, das »Patronymikon«, in dem der Name des Patrons den des leiblichen Vaters ersetzt, geht bei der Namengebung von Nachkommen eines Freigelassenen natürlich verloren. Die folgende Inschrift zeigt, dass Atticus und Salviola, ein Ehepaar, sich mit der Formel »Freigelassener/Freigelassene des Eros« als ehemalige Sklaven zu erkennen geben, während ihr Sohn, das Kind jetzt freier Eltern, die traditionelle filiatio eines Freigeborenen, »Sohn des Atticus«, erhält:
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Abb. 15. Familie eines Freigelassenen: Mann und Frau geben sich die Hand – das Symbol der rechtmäßigen Ehe. Im Hintergrund ihre zwei Kinder.



Gaius Julius Atticus, Freigelassener des Eros, errichtete, als er noch lebte, dieses Grabmal. Julia Salviola, Freigelassene des Eros, verstorben, und Gaius Julius Victor, Sohn des Atticus, mit 18 Jahren gestorben, liegen hier begraben. (CIL XIII 275, St-Bertrand-de-Comminges, Frankreich)
 
Wie bereits erwähnt, fanden Freigelassene ihre Identität nicht nur in Freiheit und Familie, sondern auch in ihrer Arbeit. Zwar war die Gruppe der Freigelassenen natürlich hierarchisch strukturiert, entsprechend dem ökonomischen Gewicht der Tätigkeit – eines Ladenbesitzers zum Beispiel im Unterschied zu der eines Betreibers internationaler Handelsgeschäfte –, doch ist bemerkenswert, in welchem Maß die Arbeit und Männer, die ihren Lebensunterhalt durch Arbeit verdienten, Beachtung finden. Etwa die Hälfte aller Inschriften von Freigelassenen erwähnt ein Gewerbe, ein weit höherer Prozentsatz als auf den Epitaphen Freigeborener und ein erheblicher Unterschied zu den Angehörigen der Oberschicht, die ein Leben in Muße erstreben, die Erwähnung von Arbeit möglichst vermeiden und miteinander um öffentliche Ämter und Anerkennung konkurrieren. Den Spitzenrang unter den Freigelassenen nahmen die Augustales ein, ursprünglich Priester des Kaiserkults, deren Amt jedoch den Weg zur aktiven Teilnahme an einigen lokalen Diensten öffnete und damit zu einem gewissen Grad als Ausgleich für die kommunalen Ämter diente, die Freigelassenen nicht zugänglich waren. Als Entsprechung zur freigeborenen lokalen Elite, deren Ambitionen sie teilten, sind diese Männer im vorliegenden Zusammenhang ohne Bedeutung. Ich erwähne sie nur, um darauf hinzuweisen, dass eine Minderheit der Freigelassenen sich des lokalen Ansehens erfreute, das die Elite im Allgemeinen als Teil ihrer raison d’être ersehnte. An der Ausübung öffentlicher Ämter zeigten weder Freigelassene noch Freie Interesse, ebenso wenig wie am öffentlichen Leben überhaupt, sofern es über Nachbarschaftsdienste in beruflichen und sozialen Klubs und Vereinen hinausging; ihre Befriedigung fanden sie in Arbeit, Familie und Freundschaft.
In sein neues Leben brachte der Freigelassene meist Erfahrungen als Gewerbetreibender oder aus anderen Beschäftigungen mit, die er im Lauf seiner Existenz als Sklave erlernt oder sich angeeignet hatte. Ein gutes Beispiel dafür sind der Sklavenbäcker und -koch in Apuleius’ Goldenem Esel (10,13 – 16). Ein reicher Herr hatte die Brüder außerhalb des Sklavenhaushalts in einem Geschäftsbetrieb etabliert, wo sie unabhängig tätig waren. Das Ende ihrer Geschichte kennen wir nicht, doch wahrscheinlich kamen auch sie schließlich frei und führten ihr Geschäft als Freigelassene weiter. Ähnlich konnten sich Freigelassene in großer Zahl in diesem oder jenem Geschäftsbereich etablieren. Ihre Arbeit umfasste eine große Bandbreite an Tätigkeiten. Im Mittelpunkt standen Handel und Industrie. Echions Ehrgeiz seine Söhne betreffend richtet sich auf Berufe wie Barbier, Auktionator oder Anwalt; der Vater des Horaz nennt Kaufmann, Auktionator oder Händler. Die Freunde und Gäste Trimalchios gehen folgenden Beschäftigungen nach: Lastträger, Leichenbestatter, Kleinhändler, Kleiderhändler, Straßenhändler (oder wiederum Träger), Anwalt, Gastwirt, Schauspieler, Steinmetz, Parfümhändler, Barbier, Auktionator, Maultiertreiber, Hausierer oder Schauspieler, Schuster, Koch und Bäcker. Andere Quellen nennen Freigelassene in den Berufen Gladiator, Schauspieler, Anwalt, Arzt, Künstler und Architekt. Die von Freigelassenen ausgeübten Berufe deckten also ein weites Spektrum ab. Ich würde annehmen, dass die höhere Sterblichkeitsrate in Groß- und Provinzstädten, den Orten, an denen die Mehrzahl der Freigelassenen lebte, in Verbindung mit den anfangs kleineren Familien, verhinderte, dass das fortwährende Nachrücken neuer Freigelassener durch die manumissio mehr Kaufleute, Künstler und Möchtegern-Experten produzierte, als die Wirtschaft verkraften konnte.
In ihrer sozialen und ökonomischen Welt unterhalb der Sphäre der Eliten führten die Freigelassenen ein reiches religiöses Leben. Herkömmlicherweise stehen im Mittelpunkt einschlägiger Untersuchungen die Seviri Augustales, das Sechs-Männer-Gremium, dem, wie oben kurz erwähnt, der Kult des Kaisers oblag. Aber auch alle übrigen schlossen einfache religiöse Aktivitäten in ihr tägliches Leben ein. Viele von ihnen, Männer wie auch Frauen, gehörten zusammen mit Sklaven und Freien religiösen Vereinen an, vor allem in Familienverbänden, wie das folgende Beispiel zeigt:
 
Geweiht Scribonia Helice, Freigelassene, von denen, die die Hausgötter und die Glücksgöttin des Lucius Caedius Cordus ehren. (AE 1992, 334, Castelvecchio Subequo, Italien)
 
Die aus einem Querschnitt der Unter- und Mittelschicht gebildeten frühchristlichen Gemeinden wurden als ein in der römisch-griechischen Welt wenn nicht einzigartiges, so doch außergewöhnliches Phänomen betrachtet. Doch hatten sich in dieser Welt zahlreiche ähnliche Vereine etabliert, die soziale Bedürfnisse in verschiedenen Kontexten befriedigten – in ethnischen, berufsbezogenen, orts- und haushaltsbezogenen und namentlich in religiösen. Freigelassene waren Vollmitglieder. Sie erschienen sogar in den Priesterschaften traditioneller römischer Gottheiten. Entgegen der üblichen Annahme, dass nur eine, die der Bona Dea, Freigelassenen offenstand, zeigt die Epigraphik diese sogar in führenden Funktionen, die auch zahlreiche andere kultische Aktivitäten umfassten. Priester der Bona Dea werden in der Tat genannt:
 
Maenalus, Beamter, weiht dies dem Philematio, Freigelassener des Kaisers, Priester der Bona Dea. (CIL VI 2240, Rom)
 
Gaius Avillius December, Lieferant von Marmor, erfüllte richtig sein Gelübde an die Bona Dea zusammen mit seiner Frau Vellia Cinnamis. Errichtet, als Claudius Philadespotus, kaiserlicher Freigelassener, Priester war und Quintus Julius Marullus Konsul war, am sechsten Tag vor den Kalenden des November. (CIL X 1549, Pozzuoli, Italien)
 
Daneben dienten Freigelassene aber auch als Priester anderer Gottheiten. Aus Chieti stammt zum Beispiel die Weihung eines Freigelassenen und Priesters der Venus:
 
 
 
Gaius Decius Bitus, der Freigelassene des Gaius, Priester der Venus, weihte  dies der Freigelassenen Peticia Polumnia. (AE 1980, 374)
 
Andernorts wiederum findet man Freigelassene im kultischen Dienst der Vestalinnen:
 
Decimus Licinius Astragalus, Freigelassener des Decimus, Priester der Vestalinnen [weihte dies]. (CIL VI 2150, Rom)
 
Und der Ceres:
 
Publius Valerius Alexa, Freigelassener des Publius, lebte fromm 70 Jahre,  ein Priester der Ceres. Er liegt hier. (ILTun 1063, Karthago)
 
Helvia Quarta, Freigelassene, Priesterin der Ceres und Venus, errichtete dieses Grabmal für sich zu ihren Lebzeiten. (CIL IX 3089, Sulmona, Italien)
 
Freigelassene waren also in vielen Kulten tätig. Die von mir untersuchten annähernd 250 lateinischen Inschriften, die Gelübde an Götter enthalten, richten sich, lässt man die unzweifelhaft lokalen Gottheiten außer Acht, zur guten Hälfte an Götter der römischen Religion: an Jupiter in seinen vielen Gestalten, an Herkules, Merkur, Silvanus, Juno, Diana, Apollo und Fortuna. In Isis ist die einzige »ausländische« Religion vertreten. Allerdings geht aus weiteren Belegen hervor, dass Freigelassene sich auch einem weiteren »ausländischen« Kultus anschlossen, dem der phrygischen »Großen Mutter« (Magna Mater), als deren Priester einige von ihnen bezeugt sind. Diese Spannbreite von traditionellen bis zu neueren Göttern ist typisch für die aufgezeichneten Weihungen der Bevölkerung überhaupt. Festzuhalten ist: Die Freigelassenen sind hinsichtlich des religiösen Moments ihres sozialen und kulturellen Lebens nicht von anderen freien Römern zu unterscheiden.
Und auch nicht im Tod. Auf der Isola Sacra zwischen Rom und Ostia liegt ein Friedhof mit den Gräbern gewöhnlicher Römer. Auf diesem Friedhof sind die Grabstätten von Freigelassenen und freigeborenen Römern weder voneinander getrennt noch zu unterscheiden. Es gibt weder eine »Freigelassenen-Kunst« noch »Freigelassenen-Bestattungsbräuche« noch einen »Freigelassenen-Bezirk«. Wie andere religiöse Aspekte war die Ehrung der Toten an die allgemeinen Normen und Gewohnheiten der Bevölkerung gebunden. Freigelassene heben in ihren Grabmonumenten den besonderen Stolz auf ihre Familie und ihre Freiheit hervor; im Übrigen weichen sie in keiner Weise vom Vorgehen derjenigen ab, mit denen sie im Leben engeren Umgang gepflegt hatten.
Fazit 
Der Freigelassene lebte mit der fortdauernden Last seiner früheren geknechteten Existenz, die ihn alptraumartig bedrückte. Das jedenfalls wird uns suggeriert. Dieser vorherrschenden Auffassung nach lebten die Freigelassenen wegen des früheren Status als Unterworfene unter dem Schatten eines Stigmas und blieben mit diesem Stigma lebenslang behaftet, mochten sie auch noch so erfolgreich sein. Die Elite, der nur ein »freies« Leben als lebenswert galt – das heißt ein Leben, das ideell, wenn auch nicht realiter von der Unterwerfung unter einen anderen frei war – betrachtete die bloße Tatsache einer unfreien Herkunft als unauslöschliches Kainsmal, das seinen Träger zu einem Leben in Angst und Unsicherheit, wenn nicht gar zum Selbsthass verdammte. Die Quellen bestätigen das allerdings nicht. Freigelassene bezeichnen sich anscheinend ohne Scham und häufig mit offenkundigem Stolz auf ihren Grabsteinen als »Ex-Sklaven«. Wo die Elite das ehemalige Sklavendasein betont, bekundet der Freigelassene Stolz auf seinen Erfolg als guter Sklave, dem er seine Freiheit verdankt. Denn er war allermeist »befördert«, das heißt freigelassen worden, weil er die ihm übertragenen Aufgaben zufriedenstellend ausgeführt hatte. An seiner früheren Versklavung traf ihn keine Schuld, und sein Aufstieg in eine neue Existenz war ein sicheres Zeichen seiner Fähigkeiten, denn er hatte die Situation aufs Beste genutzt. Sein Sklavenleben war sein Zuhause gewesen; in der Regel blickte er nach seiner »Beförderung« mit Sympathie auf seine frühere Sklavengemeinschaft zurück und bewegte sich nach seiner Freilassung frei zwischen beiden Welten – eine Schwellenexistenz, doch ohne inneren Widerspruch. Geschickt taktierte er, der seine Freiheit zum Teil, wenn nicht ganz einer guten Beziehung zu seinem Herrn verdankte, auch in der Geschäftswelt, wusste, wann Willfährigkeit am Platz war und wann Beratung, wann er sich zurücknehmen, wann er sich durchsetzen musste und wie, ob nun in den Beziehungen zur Elite oder zur Subelite oder nur zu mächtigen freigeborenen Vorgesetzten oder anderen Freigelassenen. Zum Erfolg und zum Überleben begabt, war der typische Freigelassene vielseitig, sozial gewitzt und ökonomisch gerüstet – ein dynamischer Player in der Welt gewöhnlicher Römer.




EIN LEBEN IN WAFFEN: 


SOLDATENDas Zusammenziehen von Legionen, um den Sklavenaufstand des Spartacus niederzuschlagen, ein wilder Angriff auf kreischende Barbaren: Bilder des römischen Soldaten sind untrennbar mit den visuellen Eindrücken von Romanen, Film und Fernsehen verbunden. Doch was bedeutete es, das Leben eines römischen Legionärs zu führen, wenn man von den kurzen Augenblicken der Kampfdisziplin und des Todes, blutigen Gemetzels und beeindruckender Tapferkeit absieht? Die Quellen geben darauf keine Antwort. Sie erlauben es auch bei erschöpfender Befragung nicht, die Geschichte des einfachen Soldaten in irgendeinem Zeitabschnitt der ersten drei nachchristlichen Jahrhunderte zu erzählen. Doch lässt sich unter Benutzung von Material aus der gesamten Epoche ein allgemeines Bild entwerfen. Massierte Legionen, brüllende Barbarenhorden und Schlachtenmut – all das gab es, aber ich möchte hier von dem erzählen, was jenseits dieser »Höhepunkte« lag, von der gewöhnlichen Legionärsexistenz mit ihren Grenzen, ihrer Banalität und Spannung und ihren vielversprechenden Aussichten.
Der einzelne Legionssoldat wird wie andere Römer im Schatten der Geschichte in den wichtigen klassischen Quellen so gut wie nie erwähnt. Er erscheint im Umfeld eines größeren Ganzen – der »Armee« oder einer »Legion« oder einer anderen Gruppierung. Nur in Ausnahmefällen und dann meist in halb-fiktionalen Situationen kommt ein Soldat in Texten von Schriftstellern der Oberschicht als Individuum vor. Für diese Autoren ist die Armee unterhalb der Kommandoebene, sehr seltene Situationen ausgenommen, eine undifferenzierte Masse, die eine Rolle in dem Drama der Elite spielte, das sie Geschichte nannten. Wenn Autoren dieses Standes sich herabließen, gewöhnliche Soldaten in ihre Überlegungen  aufzunehmen, stellten sie gern heroische Leistungen ins Rampenlicht, nahmen aber letztlich meist gefährliche Gestalten wahr, unwissend, von niedriger Geburt und von rohen Instinkten beherrscht. Doch aus dem – sozialen, ökonomischen und kulturellen – Blickwinkel des einfachen Soldaten war sein Leben, obwohl es hart und höchst gefahrvoll sein konnte, weitgehend mit den Privilegien stabiler Verhältnisse und anderer Vorteile ausgestattet, auf die andere Teile der normalen Bevölkerung nicht hoffen durften. Das wird im Folgenden deutlich, wenn ich die Soldaten unter dem Gesichtspunkt ihrer Lebensbedingungen betrachte.
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Abb. 16. Soldaten im Kampf: Zwei Soldaten rücken vor, der eine mit gezücktem Kurzschwert (gladius), der zweite mit dem Speer (pilum) bewaffnet.



Rekrutierung 
Die Zahl der neuen Rekruten pro Jahr war gering. Denkt man an die Legionen, die über das Reich verstreut waren, vergisst man leicht, dass die Dienstzeit lang war und die Verluste durch Kriege minimal. Etwa 7500 bis 10 000 neue Soldaten pro Jahr genügten, um die Stärke der Legionen aufrechtzuerhalten. Alle mussten freigeborene römische Bürger sein; Freigelassene wurden nur in wenigen Sondereinheiten zugelassen, und Sklaven waren während der Kaiserzeit wehruntauglich – nach Artemidor bedeutete der Traum eines Sklaven, als Soldat zu dienen, dass er freigelassen würde, da nur Freie in die Legionen eintreten konnten (Traumbuch 1,5). Geht man davon aus, dass der Anteil der Bürger an der Gesamtbevölkerung bei etwa 9 Millionen lag, ist die Zahl benötigter Soldaten bescheiden. Die Legionen umfassten nicht zwingend die theoretisch vorgesehene Stärke von 6000 Mann, doch dafür waren finanzielle Gründe maßgeblich. Nicht belegen lässt sich, dass es schwierig gewesen wäre, die notwendige Zahl von Rekruten zusammenzubringen. Zwangsrekrutierungen – Konskriptionen – sind während der Kaiserzeit nur in wenigen Einzelfällen bezeugt. Wie die Digesten festhalten: »Meist wird die Zahl der Soldaten von Freiwilligen ergänzt« (16,4,10).
Das Alter der Rekruten lag fast ausschließlich zwischen 17 und 24 Jahren; der Eintritt in die Armee erfolgte wahrscheinlich meist mit zwanzig. Von Autoren der Oberschicht wird gern der Eindruck vermittelt, alle Soldaten seien abgerissene Existenzen. Königin Elisabeth I. nennt ihre gewaltsam angeworbenen Soldaten »Diebe, die an den Galgen gehörten«, und Tacitus zitiert Tiberius, der Aushebungen vorsieht und dazu bemerkt, die Freiwilligen zeigten »nicht die gleiche Tüchtigkeit und Zucht, weil sich meist mittel- und heimatlose Leute aus eigenem Antrieb anwerben ließen« (Annalen 4,4). Die Elite konnte die rauhe Welt der einfachen und armen Leute nur in verächtlichen Strichen malen. Aber die meisten dieser jungen Männer, wenn nicht alle, waren in Familien aufgewachsen, hatten einen Beruf erlernt, auch wenn es nur die Landarbeit war, und dann beschlossen, ein neues Leben zu beginnen. Da es Brauch war, dass Frauen sehr jung, noch als Teenager, heirateten und Männer vergleichsweise spät, das heißt mit Ende zwanzig, hatten die wenigsten Rekruten bereits eine eigene Familie. Erwünschte Eigenschaften waren simplicitas (Einfalt) und imperitia (Unwissenheit). Natürlich wurden keine Idioten gesucht – aber Männer mit wenig eigenen Ideen ließen sich besser formen. Gewiss gab es Ausnahmen. Auch auf der Ebene des einfachen Soldaten wurden bei einigen Rekruten elementare Kenntnisse geschätzt, da solche Männer leichter in die Position von Sekretären der Legion aufrücken konnten (Vegetius [in seinem Handbuch des Militärwesens – Epitoma rei militaris] 2,19).
Sowohl von antiken als auch von modernen Autoren wird mit Vorliebe die Härte des Wehrdiensts betont. Doch das Bild eines harten Lebens ist nach heutigen Begriffen irreführend. Vergisst man jeden Gedanken an einen Vergleich der Lebensbedingungen im römisch-griechischen Altertum mit denen der westlichen Welt seit 1800, wird klar, dass ein römischer Soldat nach den Maßstäben seiner eigenen Zeit ein gutes Leben hatte. Sogar wenn der bäuerliche Rekrut das harte Leben des Landmanns mit dem harten Soldatenleben vertauschte, mühte er sich doch in weit besseren, aussichtsreicheren Verhältnissen, als er sie auf seinem Hof je hätte erleben können. Gegenüber den härtesten Aspekten eines Bauernlebens stellte das Soldatenleben eine erhebliche Verbesserung dar.
Es überrascht also nicht, dass an Rekruten kein Mangel war. In einem Dokument aus Ägypten heißt es: »Und wenn Aion Soldat werden will, soll er nur kommen, denn alle werden Soldaten« (BGU VII 1680/Schubart, Nr. 73). Es mochte Eltern geben, die Einwände machten, doch die meisten hätten wohl den jüdischen Eltern zugestimmt, die in einer Geschichte des Talmud offenbar sehr darum bemüht sind, ihren Sohn anwerben zu lassen:
 
Ein Mann kam, um jemandes Sohn anzuwerben. Sein Vater sagte: sieh meinen Sohn an, was für ein Bursche, was für ein Held, wie groß er ist. Auch seine Mutter sagte: sieh unseren Sohn an, wie groß er ist. Der andere erwiderte: in euren Augen ist er ein Held und ist er groß. Lasst uns sehen, ob er groß ist. Sie maßen ihn und es zeigte sich, dass er zu klein war, und er wurde zurückgewiesen. (Aggadat Genesis 40,4/zit. nach Isaac, S. 302 f. mit Anm. 206)
 
Im Allgemeinen geht man davon aus, dass Eltern, die einen Sohn in die Armee schicken wollten, die Ausnahme waren. Es besteht jedoch kein Grund zu der Annahme, dass die in der zitierten Talmud-Episode bekundete Einstellung der Eltern merkwürdig oder selten war – dieser Umstand wäre in der Quelle wohl nicht unerwähnt geblieben. Die Schilderung macht im Gegenteil sehr deutlich, dass Eltern sich bemühten, ihre Söhne im Militärdienst unterzubringen. Denn Eltern wie Kindern war bewusst, dass die Aussichten im Zivilleben im Großen und Ganzen äußerst trübe waren und dass die Armee inmitten dieser Düsternis als glänzende Gelegenheit erschien.
So mancher junge Mann ließ sich also leicht für den Militärdienst gewinnen. Natürlich war eine solche Wahl nicht jedermanns Sache. Den Hof oder das Geschäft der Familie zu verlassen konnte seine Nachteile haben – man tauschte das Bekannte gegen Unbekanntes, die Stabilität und Unterstützung einer Familie gegen ein neues Leben in fremder Umgebung. Auch die Familie konnte Einspruch erheben. In einem Brief aus Ägypten tadelt eine Frau ihren Mann, weil er einen Sohn ermuntert hat, Soldat zu werden:
 
Was Sarapas, meinen Sohn, angeht, er ist gar nicht bei mir geblieben, sondern ist ins Lager gegangen, um in die Armee einzutreten. Es war nicht recht von dir, ihm zu raten, zur Armee zu gehen. Denn als ich zu ihm sagte, er solle nicht eintreten, sagte er zu mir: »Mein Vater sagte mir, ich solle in die Armee eintreten.« (BGU IV 1097)
 
Nicht nur der emotionale Verlust eines Sohnes spielte dabei eine Rolle, sondern auch der praktische Nachteil, dass kurzfristig häusliche Arbeitskraft verlorenging und langfristig die Unterstützung durch einen erwachsenen Sohn im Alter. Zu rechnen war (wenn auch nicht unbedingt in der späteren Kaiserzeit) mit Truppenverlegungen in entfernte Regionen. Dann entfiel die direkte Unterstützung durch die Familie, entfiel angesichts der Langsamkeit des Briefverkehrs sogar jeder zügige Nachrichtenaustausch. Briefe aus Ägypten zeigen, dass auch Soldaten, die an entfernte Schauplätze abkommandiert waren, die familiären Bindungen aufrechterhielten. Zu Beginn fiel die Trennung von Heim und Familie vermutlich oft schwer, vielleicht sogar während der gesamten, jahrelangen Dienstzeit. In einem Brief des Ägypters Apion, der nach seiner Anwerbung zur Flotte am Kap Misenum in Italien verlegt wurde, kommt diese Situation berührend zum Ausdruck:
 
Apion dem Epimachos, seinem Vater und Herrn, vielmals Grüße. Vor allem wünsche ich Dir Gesundheit, allzeit Wohlergehen und Glück samt meiner Schwester und deren Tochter und meinem Bruder. … es geht mir gut. Ich bitte Dich nun, o mein Herr Vater, schreibe mir ein Briefchen, erstens über Dein Befinden, zweitens über das meiner Geschwister, drittens damit ich (die Schrift) Deiner Hand verehren kann, weil Du mich wohl erzogen hast … Grüße den Kapiton vielmals und meine Geschwister, Serenilla und meine Freunde. Ich habe Dir mein Bildchen durch Euktemon gesandt. … (BGU II 423 [= Campbell, Nr. 10]/Hengstl, Nr. 84)
 
Die innere Verbundenheit mit der Familie hielt vermutlich manchen jungen Mann davon ab, sich zum Militärdienst zu melden. Doch der Lohn der Mühe, der in Aussicht stand, war potenziell hoch, und viele andere verließen die Familie und begannen ein neues Leben. In einer Welt chronischer Unterbeschäftigung, des Nahrungsmangels während der Wintermonate und von Katastrophen aller Art, die das Leben aus dem Gleis bringen konnten, bot die Armee die einzige Gelegenheit zu Vollbeschäftigung und regelmäßigem Lohn. Artemidor griff diese Realität auf und benutzte sie in seinen Traumdeutungen:
 
Zum Heeresdienst eingezogen zu werden oder ins Feld zu ziehen bedeutet … Müßiggängern und Hungerleidern … Arbeit und Verdienst; denn der Soldat faulenzt nicht, noch fehlt es ihm an dem Notwendigen. (Traumbuch 2,31)
 
Die in der folgenden Inschrift angedeutete Erfahrung eines Seemanns, dass ihn der Militärdienst aus der Armut befreit habe, wurde von anderen Soldaten zweifellos geteilt:
 
Lucius Trebius, Sohn des Titus, Vater [weihte dieses Grabmal]. Ich, Lucius Trebius Ruso, Sohn des Lucius, wurde in elendeste Armut geboren. Dann diente ich siebzehn Jahre als Marinesoldat an der Seite des Kaisers. Ich wurde in Ehren entlassen. (CIL V 938 = ILS 2905, Augusta Bagiennorum, Italien)
 
Soldat zu sein galt bei den Soldaten selbst wie auch in der Zivilbevölkerung als Beruf. In seine Beispiele für Menschen, die eine Arbeit tun und es verdienen, dafür bezahlt zu werden, schließt Paulus auch die Soldaten ein:
 
Wer zieht jemals in den Krieg auf seinen eignen Sold? Wer pflanzt einen Weinberg, und ißt nicht von seiner Frucht? Oder wer weidet eine Herde, und nährt sich nicht von der Milch der Herde? (1. Korinther 9,7)
 
Bei Horaz (Satiren 2,23 – 40) erscheint neben dem Bauern, Gastwirt und Matrosen ein Soldat als Beispiel für hart arbeitende Männer, die erwartungsvoll ihrem Ruhestand entgegenblicken. An Möglichkeiten für materiellen Gewinn fehlte es nicht. Da war zunächst die Besoldung. Der Sold eines Soldaten entsprach etwa dem anständigen Tageslohn eines Arbeiters in der zivilen Welt – doch der Soldat erhielt ihn an jedem Tag des Jahres, während der Zivilist wegen der im Altertum durchgehend herrschenden Unterbeschäftigung oft ohne Arbeit war. Dokumente aus Ägypten zeigen, dass trotz verschiedener Abzüge und Ausgaben 25 Prozent eines Jahressolds gespart wurden. Im Lauf seiner Dienstzeit rückte ein Soldat vielleicht auch in einen höheren Rang und damit in eine höhere Gehaltsstufe auf – der Sold konnte dann das Anderthalbfache oder sogar Doppelte dessen betragen, was der gemeine Soldat verdiente. Wer zum Zenturio aufstieg – allerdings ein seltener Fall –, erhielt etwa das Fünfzehnfache des Solds eines einfachen Rekruten. Unter Kaiser Septimius Severus wurde der Sold überdies verdoppelt. Wenn Soldaten verlegt wurden, erhielten sie ein Reisegeld (viaticum), wenn sie zu einem langen Marsch aufbrachen, wurde ein »Schuhnagelgeld« (clavarium) entrichtet. Der Rest kam ebenfalls in die »Sparkasse«. Hinzu kamen periodische Schenkungen der regierenden Kaiser, die den Soldaten dem Dienstgrad entsprechend anteilmäßig ausbezahlt wurden. Auch beim Tod eines Kaisers konnten die Soldaten ein Legat erwarten. Schließlich erhielt der Soldat bei seiner Entlassung aus dem Dienst zusätzlich einen Bonus. Dieser Bonus wurde anfangs in Form von Land ausbezahlt, doch der Mangel an geeignetem Land und Klagen der Soldaten, dass sie durch die Zuteilung von magerem Boden in weit entfernter Lage letztlich betrogen würden, führte dann dazu, dass stattdessen ein Geldbonus ausbezahlt wurde. Laut einem Gesetz, das auf Kaiser Augustus zurückging, waren das deponierte Geld und der Bonus der Kontrolle des Vaters eines Soldaten entzogen. Die Juristen hatten es unmissverständlich festgelegt: Soldat zu sein bedeutete, dass der wichtigste Aspekt väterlicher Gewalt über den Sohn aufs äußerste limitiert war: Dem Vater war nicht nur der Zugriff auf dessen Geld verwehrt, es konnte auch unabhängig von den Wünschen des Vaters vererbt werden. Damit besaßen die Soldaten eine ökonomische Freiheit, die in der Zivilbevölkerung beispiellos war.
Außer auf finanziellen Gewinn konnte der Soldat auf rechtliche Privilegien zählen. Diese Sonderrechte liefen im Wesentlichen darauf hinaus, dass der Soldat durch die besonderen Umstände eines Prozesses und rechtlicher Verfahren immer begünstigt war. Zuständig für Soldaten waren einzig Militärgerichte. Der Zuständigkeitsbereich umschloss Verbrechen, die von Soldaten an Soldaten begangen wurden, sowie jedes Vergehen, das der Soldat als Soldat beging. Klagte ein Zivilist gegen einen Soldaten, wurde vor einem Militärgericht verhandelt, das sich aus Zenturionen zusammensetzte. Außerdem musste ein Zivilist, der gerichtlich gegen einen Soldaten vorgehen wollte, sich an dessen Fersen heften, denn Militärangehörige konnten nicht in Abwesenheit beschuldigt werden. Auch konnten sie nicht als Zeugen an einen entfernten Verhandlungsort geladen werden. Wenn ein Soldat in militärischem Auftrag unterwegs war, konnte er nicht gerichtlich belangt werden. Die Klage eines Soldaten gegen einen Zivilisten wurde vor einem Zivilgericht verhandelt. Aber das Verfahren eines Soldaten hatte Vorrang, und dieser konnte den Zeitpunkt der Verhandlung bestimmen. Hatte ein Soldat das Unglück, eines schweren Verbrechens überführt zu werden, war er von der Folter, von einer Verurteilung zu Arbeit in den Minen oder anderer Schwerarbeit ausgenommen. War es ein Kapitalverbrechen, wurde er nicht wie ein gemeiner Verbrecher hingerichtet – kein Galgen, keine Kreuzigung, kein Ende als Fraß für wilde Tiere.
Angesichts all dieser Umstände kann es nicht überraschen, dass manchem Jüngling die Armee als der beste Weg erschien, rechtlichen Problemen in seinem Zivilleben aus dem Weg zu gehen; war es doch leichter, eine Anklage zu verfolgen oder zu bekämpfen, wenn man sich militärischer Sonderrechte erfreute. Ein Rechtsgelehrter aus dem 3. Jahrhundert spricht solche betrügerischen Tricks an:
 
Nicht Jeder, welcher einen Rechtsstreit gehabt, und deshalb in Kriegsdienste getreten ist, wird des Soldatenstandes beraubt, wohl aber wer in der Absicht Kriegsdienste genommen hat, um unter dem Vorschützen des Soldatenstandes dem Gegner seine Belangung kostspieliger zu machen. Es wird jedoch auch demjenigen nicht leicht ohne vorgängige richterliche Untersuchung nachgesehen, welcher eine Rechtssache zuvor gehabt; wenn aber [jener Rechtsstreit] sich durch einen Vergleich erledigt hat, so muss ihm Nachsicht zu Theil werden. (Arrius Menander, De re militarii – Vom Kriegswesen = Digesten 49,16,4,8)
 
Die privilegierte Stellung eines Soldaten vorzutäuschen war ein allzu verführerischer Weg zum Erfolg vor Gericht.
Allerdings war ein Soldat in gewissen Fällen auch nicht rechtsfähig. So konnte er nichts als Geschenk annehmen, was Gegenstand eines Rechtsstreits war, konnte nicht als Vertreter für Dritte fungieren, und er konnte in der Provinz, in der er Dienst tat, kein Land kaufen, ein Verbot, das offenbar regelmäßig umgangen wurde. Doch das waren vergleichsweise geringfügige Einschränkungen. Man begreift, warum an Rekruten kein Mangel war.
Anwerbung und Ausbildung 
Bei der Musterung durch den Werbeoffizier wurden die persönlichen Daten des Rekruten aufgenommen. Das waren Vor- und Familienname, Vorname des Vaters, Beiname (cognomen), wenn er einen solchen hatte, Stimmbezirk, Ort der Geburt oder Herkunft und Datum der Anwerbung. Bemerkenswert ist, dass das Geburtsdatum nicht festgehalten wurde. Entscheidend war der Zeitpunkt der Aufnahme ins Militär als Grundlage für die Berechnung der Dienstjahre, die vor der Entlassung zu leisten waren. Dieses Datum muss Teil der Personalakte gewesen sein, denn auf den Gräbern verstorbener Militärangehöriger ist häufiger die Zahl der Dienstjahre (stipendia) angegeben als das Alter.
An jungen Männern, die durch und durch unwissend (imperitia) und frei von Phantastereien waren (simplicitas), herrschte kein Mangel. Anders stand es um Rekruten mit nützlichen Fertigkeiten. Schmiede, Zimmerleute, Metzger und Jäger gehörten laut Vegetius (1,7) zu den Experten, die der Armee von Nutzen waren. Männer, die mit beruflicher Ausbildung in die Armee kamen, wurden hoch geschätzt.
Nach einer Probezeit, in der die Werbeoffiziere klärten, ob der Rekrut in der geeigneten körperlichen und geistigen Verfassung war, um ein guter Soldat zu werden, wurde der künftige Soldat offiziell einberufen. Er bekam das »Militärabzeichen« – ein unzerstörbares Brandmal oder eine Tätowierung auf der Hand – und wurde dann in eine Legion abkommandiert, wo eine vier- oder fünfmonatige Grundausbildung einsetzte. In der Legion begann für den Rekruten ein neues Leben.
Wenn er, wie die meisten, als Analphabet eingerückt war, stellte er fest, dass das Leben der Armee in erstaunlichem Maß als »Papierkrieg« verlief. Im Tages- und Jahresrhythmus wurden die unterschiedlichsten Register geführt, dafür waren Soldaten mit Schreib- und Lesekenntnissen gefordert. Diese elementaren Fähigkeiten waren vor allem unerlässlich, wenn man aufsteigen wollte. Vegetius berichtet, dass in der Armee lese- und schreibkundige Rekruten gesucht wurden:
 
Bei den Rekruten muss man außer auf Körperkraft auch auf die Fähigkeit zu schreiben oder zu rechnen achten. Aber da es in den Legionen mehrere Beschäftigungszweige gibt, die gebildetere Soldaten verlangen, ist tunlichst von denen, die die Rekruten prüfen, bei allen zwar große Gestalt, Körperkraft und geistige Beweglichkeit zu erproben, aber bei etlichen wird auch Schriftkunde und Fähigkeit im Kalkulieren und Rechnen ausgesucht. (Abriss des Militärwesens 2,19)
 
In Vindolanda, in der Nähe des Hadrianswalls, wurden Schreibtafeln gefunden, die ungewöhnlich gut erhalten und noch lesbar waren. Sie zeigen, dass nicht nur Truppenführer wie Zenturionen und Dekurionen, die Führer von Zehntschaften, lesen und schreiben konnten, sondern auch einfache Soldaten. Ein Wissenschaftler behauptet sogar, dass deren Grundkenntnisse besser gewesen seien als die der Zivilbevölkerung. Wer als Analphabet in die Armee kam, konnte im Dienst Kenntnisse erwerben, gelangte dann aber über diese provisorische »militärische« Alphabetisierung wahrscheinlich nicht hinaus. Die gebildete, kultivierte Welt der geschulten Offiziere blieb ihm verschlossen.
Das tägliche Brot war gesichert. In den Heerlagern gab es keine Zivilisten, vielleicht mit Ausnahme der Familien von Offizieren und weniger Soldaten (vgl. dazu unten). Der Schwarm kleiner Diebe und Raufbolde, die Plage der Städte, fehlte vollständig. Die wenigen Straftaten, die vorkamen, wurden unter Soldaten verübt. Doch den größten Gewinn zogen die Soldaten vermutlich aus den sanitären Verhältnissen, der medizinischen Versorgung, der körperlichen Ertüchtigung und dem allgemeinen Augenmerk auf die Gesundheit. In der Armee hatte jedes Lager seine Badeanlage, einen Ort, der die Möglichkeit zu einfachem Körpertraining und eine gewisse Sauberkeit bot. Fließendes Wasser durchspülte die Latrinen und beseitigte die Exkremente; dabei achtete man darauf, dass dieses Wasser sich in einen Fluss oder See ergoss, der in einiger Entfernung von den Gewässern lag, die man als Wasserstellen für die Legion benutzte. Vegetius schreibt:
 
Nunmehr will ich, worauf am allermeisten zu achten ist, erinnerlich machen, wie man das Heer gesund erhalten kann … Auch soll der Soldat kein schädliches oder Sumpfwasser trinken. Denn ein Trunk schlechten Wassers, gleichsam ein Gift, infiziert die Trinkenden mit Seuchen. Dass dann aber die durch solches Malheur erkrankten Kameraden mit geeigneter Nahrung wiederhergestellt und von der Kunst der Ärzte kuriert werden, dafür braucht es der beständigen Sorgfalt der Anführer und Tribunen und selbst des Legionsführers … Denn mit solchen kann man schlecht etwas erreichen, die zugleich von der Not des Krieges und der Krankheit bedrückt sind. Aber die im Kriegswesen Erfahrenen meinten, dass tägliche Waffenübungen für die Gesundheit der Soldaten zuträglicher seien als Ärzte. (Abriss des Militärwesens 3,2)
 
Diesen Zielen wurde vielleicht nicht immer entsprochen, doch waren die Soldaten besser ernährt und lebten in einer reinlicheren Umgebung mit besserer Luft und besseren sanitären Einrichtungen als die Bevölkerung im Allgemeinen.
Das Leben im Heerlager 
Das Leben in der Armee ist zum größten Teil Routine: Schlafen, Essen, einfache Lagerdienste und Drill. Entscheidend war, dass die Legion effizient als Einheit operierte und Befehlen bedingungslos gehorchte, ein Ziel, dem laufende Waffenübungen dienten. Rekruten mussten zweimal täglich zum Exerzieren antreten, erprobte Soldaten einmal. Auf Märschen und bei Manövern lernten die Soldaten, sich als Truppenkörper zu bewegen, sie lernten ihre Waffen – Schild, Schwert und Speer – zu gebrauchen und bauten Kondition auf, um täglich lange Märsche mit schwerem Tornister zu bewältigen. Besondere Detachments für die Latrinen und ähnliches kümmerten sich offenbar auch um die Hygiene und andere Bedürfnisse.
Die Soldaten waren in Baracken untergebracht (Abb. 17 und 18). Sie lebten als Einheit zusammen: Jede Baracke hatte einen größeren Raum mit eigenem Vorzimmer für den Zenturio sowie acht bis zehn Räume für ein contubernium, eine Gemeinschaft von acht Männern. Jeder dieser Räume war in Vor- und Schlafraum unterteilt. Ein Zenturio konnte im Lager mit seiner Gefährtin und vermutlich auch mit Kindern zusammenleben. Es gibt zwar Belege dafür, dass dies in einzelnen Lagern auch für einige Soldaten galt, doch in der Regel lebten im Lager selbst nur die Männer. »Ehefrauen« wohnten mit der Familie außerhalb des Truppengeländes und wurden von ihrem Partner, der im Lager selbst leben musste, regelmäßig besucht.
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Abb. 17. Dieser Plan der Befestigung in Housesteads am Hadrianswall in Nordengland weist die typische Anlage des Kastells auf: rechts und links die Baracken der Soldaten, unten in der Mitte das Haus des Kommandanten.
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Abb. 18. Leben im Kastell Housesteads: So sahen die Baracken der Soldaten aus.




Derartige Lebensverhältnisse mögen beengt erscheinen, ließen aber wahrscheinlich nicht weniger Privatsphäre zu als die Wohnsituation der Normalbevölkerung. Die Kameradschaftlichkeit, von der das Leben im Lager geprägt war, wurde dadurch vertieft, dass jede Einheit ihre Mahlzeiten selbst kochte und man gemeinsam aß – es gab keine Messe und keine zentrale Küche, außer vielleicht für die Öfen zum Brotbacken.
Medizinische Versorgung war für die Bevölkerung als Ganze weithin Glückssache. Beschwerden versuchte man zunächst im häuslichen Kontext zu kurieren, ob mithilfe von Familienangehörigen oder von »Experten« aus der Gemeinschaft. Ärzte waren Fachleute, die bezahlt werden mussten. Während die Elite deren Dienste ausgiebig in Anspruch nahm, hatten große Teile der Bevölkerung nur begrenzten Zugang zu ärztlicher Hilfe. In der Armee dagegen stellte der Verlust von Kampfkraft durch Krankheit oder Verletzung ein ernstes Problem dar. Wie in allen Armeen bis in die heutige Zeit wurden Verluste häufiger durch körperliche Behinderungen verursacht als durch die Kämpfe selbst. Ärzte mussten nicht nur bereitstehen, um Verwundungen zu behandeln, sondern auch, und dies häufiger, bei Krankheiten und Verletzungen, die bei der Erfüllung dienstlicher Aufgaben außerhalb der Kampfhandlungen entstanden. Erscheint die medizinische Praxis auch als seltsame Mixtur aus invasiven Verfahren (Chirurgie etc.), gesundheitsschädlichen Methoden, Heimkuren (Diäten, körperliche Übungen, Schlafkuren etc.), Medikamenten und Gebeten, so kann sie doch als die beste gelten, die in der römischen Welt zu finden war. Bei einem gut geschulten Arzt bestand immerhin die Aussicht auf eine zutreffende Diagnose, so dass sich auch die Aussichten auf eine wirksame Heilung erhöhten. Beweisbar ist hier nichts, doch würde ich vermuten, dass sehr viele Männer nur dank ärztlicher Behandlung überlebten.
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Abb. 19. Lazarett im Kastell Housesteads: Gute medizinische Betreuung der Soldaten war ein wichtiger Teil ihrer Versorgung, denn Krankheiten und Unfälle führten häufiger zum Tod als die gelegentlichen Scharmützel oder Schlachten.



Wie die Passage aus Vegetius’ Werk belegt, waren die ersten Vorbeugungsmaßnahmen gegen Krankheiten gute Ernährung, Körpertraining, Hygiene und sanitäre Anlagen. Die militärische Kost war einfach, doch so gesund, wie es die vorhandenen Mittel erlaubten. Die Ernährung der Soldaten war abwechslungsreicher und nahrhafter als die allgemein übliche: Eine Menge Kalorien enthielten die täglichen 880 Gramm ungemahlener Weizen, die durch 620 Gramm Gemüse sowie Hülsenfrüchte, Obst, Käse und Fisch ergänzt wurden. Getreide war gesund und ließ sich leicht über lange Zeit lagern. Das bevorzugte Getreide war Weizen, obwohl zur Not – und zur Strafe – auch Gerste verwendet werden konnte. Das Korn wurde gemahlen und aus dem Mehl wurde Suppe gekocht, oder es wurden, sofern man im Lager war, Brotlaibe gebacken und auf den Feldzügen kleine Brötchen. Fleisch stand zwar nie im Zentrum des römischen Speisezettels, doch zeigen archäologische Funde in den Lagern, dass es gar nicht so selten verzehrt wurde, wahrscheinlich als Teil opulenterer Kost. Besonders wenn an Festen und Feiertagen Opfer stattfanden, gehörte Fleisch zu den Mahlzeiten. Belegt ist auch, dass Haustiere getötet und verzehrt wurden, Fisch und Meeresfrüchte gefangen wurden und Wild gejagt wurde. Hinzu kamen Gemüse und Hülsenfrüchte, wenn vorhanden. Dem Essen wurde Salz beigegeben. Und natürlich floss Wein.
Wie andere Römer aus dem Volk trafen sich auch Legionärssoldaten gern zum geselligen Beisammensein. Die organisatorische Einheit, die Hundertschaft, bildete eine geschlossene Gemeinschaft, sowohl auf der untersten Ebene der Acht-Mann-Einheiten in der Baracke als auch in der größeren Gruppe der Hundertschaft selbst. In Armeen, die mit einiger Regelmäßigkeit in Bewegung waren oder nur vorübergehend Quartier bezogen, brachte es schon die ständige Veränderung mit sich, dass größere soziale Netzwerke langsamer entstanden. Doch mit dem späteren 1. Jahrhundert, der Zeit der flavischen Herrscher, wurde die Armee zunehmend sesshaft. Mehr und mehr Legionen waren in festen Heerlagern stationiert. Auf diesem Hintergrund entstanden unter Soldaten und Offizieren spontan Vereine der unterschiedlichsten Art. Das überrascht nicht, denn schon bei der Beschreibung des Soziallebens der mittelständischen Zivilgesellschaft (vgl. Kap. 1) hat sich gezeigt, dass man sich mit anderen gern unter gleichem Vorzeichen, sei es religiöser, geographischer oder geschäftlicher Art, zu Vereinen zusammenfand. Die Militärbehörden standen diesen Vereinen ambivalent gegenüber, wie die zivilen Behörden den organisierten städtischen Gruppen. Es bestand immer der Verdacht, dass bei den Treffen Bedenkliches, ja Ruchloses vor sich ging oder ausgebrütet wurde. Marcian, ein Rechtsexperte des frühen 3. Jahrhunderts n. Chr., hält fest, dass einfache Soldaten sich nicht in Vereinen zusammenschließen durften:
 
Es ist durch kaiserliche Mandate den Provinzialpräsidenten aufgegeben, keine Genossenschaften und Vereine zu dulden, noch dass die Soldaten in den Lagern Genossenschaften bilden … (Digesten 47,22,1 pr.)
 
Gestützt auf den gewohnheitsmäßigen Verdacht der Behörden gegenüber organisierten Gruppen darf man schließen, dass Marcian hier ein seit langem bestehendes Verbot und keine jüngere Initiative wiedergibt. Vermutlich weist die Bekräftigung des Verbots darauf hin, dass die Vereine trotz des Dekrets in der Mannschaft schon weit verbreitet waren. Die naheliegendste Folgerung daraus wäre, dass die allmähliche Entstehung von Soldatenvereinen mit der zunehmenden Sesshaftigkeit der Armee nach den Flaviern einherging, dass sie den kommandierenden Offizieren zwar missfiel, sich aber nicht verhindern ließ, ungeachtet wiederholter Versuche, sie einzuschränken, wie in dem zitierten Vermerk aus den Digesten festgehalten wird.
Der »Verein« der einfachen Soldaten war in gewissem Sinn die Armee selbst. Ein Ort der Muße und Entspannung jenseits der Baracken waren die Bäder. Jedes Legionärslager hatte seine Bäder, manchmal im Lager selbst, meist direkt außerhalb. Das Baden brachte nicht nur hygienischen Nutzen (der wahrscheinlich durch ungesundes Wasser beeinträchtigt war), es erfüllte wie die Bäder im gesellschaftlichen Leben der Zivilbevölkerung auch eine soziale Funktion. Einfache Soldaten konnten hier mit Freunden plaudern oder einfach herumhängen. Die Bäder waren ein wichtiger Treffpunkt zur Erholung von der Lagerroutine, und die Soldaten genossen die Zeit, die sie dort verbringen konnten.
Die Soldaten waren in zweierlei Form sozial abgesichert. In erster Linie wurden ihnen vom Sold sowie von besonderen Schenkungen Zwangsersparnisse abgezogen, die ihnen bei der Entlassung zur Verfügung gestellt wurden, im Fall des Todes im Feld dem Vater oder Erben. Zusätzlich hatten Soldaten eine Summe in unbekannter Höhe an einen privaten Bestattungsfonds zu leisten, der von der Legion verwaltet wurde (Vegetius 2,20).
Neben den Ressourcen des Lagers und den Vereinen standen den Soldaten auch die Siedlungen offen, die in der Nähe jedes Forts und Lagers einer Legion entstanden. Diese canabae hatten zahlreiche wichtige Funktionen, aber im nicht eben abwechslungsreichen Soldatenalltag waren die Hauptanziehungspunkte die – oft miteinander verbundenen – Kneipen und Bordelle. Auch nahm sich hier der Soldat, dem die Heirat verboten war, eine Frau als »Ehefrau« oder auch nur als »Hausgehilfin« (focaria), hatte seine Familie und vielleicht sogar einen oder auch zwei Sklaven, ein Thema, das im Weiteren ausführlicher behandelt wird. Wie regelmäßig die Kontakte stattfinden konnten, ist unklar. Vermutlich war den Soldaten erlaubt, an den recht häufigen Festtagen das Lager zu verlassen; regelmäßig dienstfrei gab es hingegen nicht und fraglos keine formelle Erlaubnis, außerhalb des Stützpunktes zu leben. Doch wie immer es bewerkstelligt wurde – die Ausdehnung der canabae zeigt, dass sie oft aufgesucht wurden. Diese Besuche waren für den Soldaten, unabhängig davon, ob er eine »Familie« hatte, eine wichtige Dimension seines Lebens und erleichterten damit, was man sich als sehr isoliertes Lagerdasein vorstellt.
Die Routine wurde auch dann unterbrochen, wenn ein Detachement ausrückte, um in einer Provinzstadt oder ländlichen Region polizeiliche Aufgaben zu übernehmen, um Vorräte für das Lager einzukaufen oder auf andere Art zu erwerben sowie für besondere Aufgaben, etwa als Geleitschutz eines Würdenträgers durch gefährliche Gegenden. Solche Dienste waren begehrt, denn sie boten Abwechslung und manche Gelegenheit, mit der Zivilbevölkerung in Kontakt zu kommen und sie auszubeuten.
Weitere Aspekte des Soldatenlebens 
Einmal in der Armee, hatte der Soldat die Möglichkeit, sich Fachkenntnisse anzueignen, denn der Fluch aller Armeen ist der Müßiggang. Die römische Armee war keine Ausnahme und hielt ihre Soldaten beschäftigt. Lucius Marius Vitalis trat mit siebzehn den Prätorianergarden bei; er konnte bereits lesen und schreiben, doch war seine Absicht, einen Beruf zu lernen:
 
Ich, Lucius Marius Vitalis, Sohn des Lucius, lebte siebzehn Jahre, fünfundfünfzig Tage. Ich lernte gut und überzeugte meine Eltern, dass ich einen Beruf erlernen wollte. Ich hatte Rom in der Prätorianergarde des Kaisers Hadrian verlassen, als mich, während ich hart arbeitete, die Schicksalsgötter beneideten, mich ergriffen und von meiner neuen Tätigkeit an diesen Ort brachten. Maria Marchis, meine Mutter, errichtete dieses Grabmal ihrem wunderbaren, glücklosen Sohn. (CIL VI 8991 = ILS 7741, Rom)
 
Die Armee war auch darum attraktiv, weil ein junger Soldat nach dem Erwerb neuer Fachkenntnisse darauf hoffen konnte, einen höheren Dienstgrad und damit höhere Verantwortung und höheren Sold zu erlangen und von der ermüdenden täglichen Routine entbunden zu werden. Es gibt zahlreiche Inschriften, auf denen Karrieren aufgezeichnet sind, zum Teil kurz, zum Teil ausführlich, mit der Aufzählung vieler Beförderungen und Versetzungen kreuz und quer durch das Kaiserreich. Einige der frisch Rekrutierten wurden sofort einem höheren Dienstgrad und dem Zenturiat zugeteilt; in anderen Fällen erreichten einfache Soldaten solche Ränge im Verlauf ihres militärischen Werdegangs. Manchmal allerdings kam der Tod der begehrten Beförderung zuvor:
 
… ein Adjutant der Hundertschaft des Lucilius Ingenuus, der die Beförderung zum Centurio erwartete, starb bei einem Schiffbruch und liegt hier begraben. (ILS 2441, Chester, England)
 
Eine Beförderung hing nicht nur von der Leistung ab. Der Soldat musste für zweierlei sorgen: Empfehlungsbriefe und Bestechungsgeld. Bestechung war an der Tagesordnung, wie ein Brief von Claudius Terentianus zeigt:
 
Ich bitte dich, Vater, mir sofort über deine Gesundheit zu schreiben, dass es dir gutgeht. Ich bin besorgt über die Umstände zuhause, wenn du mir nicht schreibst. So Gott will, hoffe ich sparsam zu leben und in eine Kohorte versetzt zu werden. Doch hier geht nichts ohne Geld, und Empfehlungsbriefe nützen nichts, wenn man sich nicht selbst hilft. (P. Mich. VIII 468 = Campbell, Nr. 43)
 
Trotz der Hürden und Risiken trug die Beförderung also wesentlich zur Anziehungskraft des militärischen Lebens bei.
Der Soldat gewann aber auch ein erhöhtes Ansehen in den Augen der zivilen Bevölkerung, das ihn gegenüber Männern auszeichnete, die nicht der Armee beitraten. Das bezeugt Artemidor, wenn er sagt, dass der Traum, Soldat zu sein, für den Träumenden »Ehren« bedeutet (Traumbuch 2,31). Es schlug sich auch in der Gesetzgebung nieder, denn Soldaten waren von den zunehmend beschwerlichen kommunalen Verpflichtungen befreit, die den Zivilisten im Lauf der Kaiserzeit aufgebürdet wurden. Mehr noch beruhte ihr Ansehen darauf, dass sie vor Ort die kaiserliche Macht repräsentierten und als Einzige professionell mit Waffen bester Qualität ausgerüstet und in ihrem Gebrauch geübt waren. Das Zeichen ihres Ranges war der Schwertgürtel; Uniform und Ausrüstung eines Soldaten waren der Ausweis seines besonderen Status und seiner Funktion (Abb. 20 – 23).
Die privilegierte Machtposition, die dem Legionär Achtung oder gar Neid einbrachte, konnte auch Feindseligkeit auslösen. Mochten die Zivilisten ihn hassen, solange sie ihn nur fürchteten; das Resultat blieb am Ende dasselbe. Sowohl die Elite als auch gewöhnliche Römer sprechen in ihren literarischen Schriften wiederholt vom anmaßenden Auftreten der Soldaten und von den Reaktionen zwischen Angst und Abwehr, die es in der Bevölkerung hervorrief. Viele Soldaten dürften die Macht, nach Lust und Laune einzuschüchtern, zu erpressen und ganz allgemein Terror auszuüben, genossen haben. Das Urteil des Kaisers Alexander Severus, wie in der Historia Augusta überliefert, war vielleicht allzu optimistisch:
 
Man braucht sich vor dem Soldaten nicht zu fürchten, wenn er mit Kleidung, Waffen und Schuhzeug versehen ist und einen vollen Magen und keinen leeren Beutel hat. (Historia Augusta, Alexander Severus 52,3)
 
Der Jurist Ulpian zum Beispiel nimmt an, dass Soldaten die zivile Bevölkerung gewohnheitsmäßig bestehlen. Unzulässige Requisitionen waren gang und gäbe. Die jämmerlichen Versuche, ihnen Einhalt zu gebieten, waren gut gemeint, doch wirkungslos. Hier ein Beispiel aus Ägypten:
 
Marcus Petronius Mamertinus, Statthalter von Ägypten, erklärt: Ich bin informiert worden, dass viele Soldaten bei ihren Reisen durchs Land ohne Bescheinigung Boote, Tiere und Personen über das angebrachte Maß hinaus requirieren, sie manchmal mit Gewalt in Besitz nehmen, sie andere Male durch Anwendung von Gefälligkeit oder Ehrerbietung vom Kommandanten erhalten. Dadurch sind Privatpersonen der Arroganz und dem Missbrauch ausgesetzt, und die Armee ist auf Besitzgier und Ungerechtigkeit überprüft worden. Ich befehle darum dem Kommandanten und den königlichen Sekretären, absolut niemandem ohne Bescheinigung irgendwelche Reiseerleichterungen zu ermöglichen, ob er zu Wasser reist oder zu Land, wobei gilt, dass ich jeden hart bestrafen werde, der nach diesem Erlass dabei ertappt wird, dass er eines der oben erwähnten Dinge gibt oder nimmt … (PSI 446 = Campbell, Nr. 293)
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Abb. 20 – 23. Gemeine Soldaten: Diese Männer, die an der Nordgrenze des Reiches dienten, lassen sich auf ihren Grabsteinen in der typischen Ausrüstung abbilden: dem pilum (Wurfspeer), dem gladius (Kurzschwert), dem scutum (Schild) und dem sagum (Überrock). Schwert und Schwertgürtel waren das stärkste Symbol des Status und der Autorität eines Soldaten.



 
Erzwungene Einquartierung (erwähnt zum Beispiel in Plinius’ Brief an Trajan, Briefe 10,77 f.) war ein verbreiteter Missbrauch, ebenso wie Erpressung, Wucher und andere Methoden, um für den eigenen Bedarf Geld aus der Zivilbevölkerung herauszuholen. Als Soldaten Johannes den Täufer fragen, was sie tun sollten, um gut zu sein, sagt er zu ihnen: »Tut niemand Gewalt noch Unrecht und lasset euch genügen an eurem Solde« (Lukas 3,14). In Ägypten notierte ein Mann üppige Bestechungsgelder in seinen Kontobüchern als »Geschäftsausgaben«.
Das anschaulichste und ausführliche Beispiel eines Soldaten, der seine Macht missbraucht, findet sich in Apuleius’ Roman Der goldene Esel (9,39 – 42). Auf einer Straße in Thessalien reitet ein Gärtner auf Lucius, dem vom Menschen in einen Esel verwandelten Protagonisten des Werks. Ihnen kommt ein allein reisender Zenturio entgegen. Beim Zusammentreffen wird der Legionär durch seine Uniform (habitus) und durch sein Verhalten (habitudo) als solcher erkannt. Er verhält sich hochmütig und arrogant (superbo atque adrogant sermone) und spricht den Gärtner auf Lateinisch an, der offiziellen Sprache der Armee, obwohl sie sich in einer griechischsprachigen Region aufhalten, und schneidet ihm den Weg ab. Er beruft sich auf sein Recht, Transportmittel zu requirieren, und beschlagnahmt den Esel zur Beförderung von Gepäck und Ausrüstung seiner Einheit. Als der Gärtner versucht, sich an ihm vorbeizudrängen, und seine lateinisch vorgebrachte Frage unbeantwortet lässt, fühlt der Hauptmanns sich brüskiert. Augenblicklich zeigt sich seine natürliche Arroganz (familiarem insolentiam) – er greift zur Gewalt und schlägt den Gärtner mit seinem Kommandostab zu Boden. Der Gärtner erkennt offenbar das ungleiche Kräfteverhältnis und versucht den Soldaten durch Gehorsam (subplicue) zu beschwichtigen. Als Entschuldigung bringt er vor, dass er kein Latein verstehe. Der Soldat wiederholt daraufhin, dass er den Esel von Staats wegen beschlagnahme, und führt ihn in Richtung seines Kastells. Wieder versucht es der Gärtner mit Bitten – in unterwürfigem Ton wendet er sich an den Soldaten und fleht ihn an, freundlicher zu sein. Vergeblich. Das Drängen des Gärtners stachelt die Gewalttätigkeit des Hauptmanns nur weiter an, der jetzt versucht, ihn mit weiteren Schlägen seines Stabes zu töten. Daraufhin packt der Gärtner den Soldaten und prügelt ihn halb zu Tode. Dann flüchtet er in die nächste Stadt. Der Soldat kommt zu sich und versichert sich der Hilfe von Kameraden, die ihrerseits die Beamten der Stadt auffordern, den Gärtner zu suchen und wegen Angriffs auf einen Soldaten hinzurichten. Die Magistrate befürchten Konsequenzen vonseiten des Kommandanten, wenn sie nicht handeln. Der Gärtner wird festgenommen und eingesperrt und vermutlich ohne Gerichtsverhandlung hingerichtet. Der Soldat kommt trotz seiner maßlosen Gewalt gegen den Gärtner ungeschoren davon. Er belädt Lucius mit seiner Militärausrüstung, die augenfällig zur Schau gestellt wird, um jeden einzuschüchtern, den er auf der Straße treffen könnte (propter terrendos miseros viatores), und zieht weiter in die nächste Stadt, wo er sich einem Beamten zur Beherbergung aufdrängt, statt in einem Gasthaus zu übernachten.
In dieser Begegnung werden die negativen Seiten sichtbar, die das Militär für die Zivilisten hatte: Arroganz, der man hilflos ausgeliefert war, unberechtigte Beschlagnahmung, Einquartierung auf Kosten der Zivilbevölkerung, Gewalttätigkeit, vor der es keinen wirksamen Schutz gab, und Manipulation des zivilen Gerichtswesen zugunsten der Soldaten.
Eine Episode bei Petron veranschaulicht ein ähnlich überhebliches Verhalten. Enkolpius, von seinem Geliebten Giton verlassen, bindet das Schwert um und macht sich auf, Rache zu nehmen:
 
Wie ich aber mit verstörter und grimmiger Miene auf nichts anderes als Mord und Totschlag sann …, bemerkte mich ein Soldat, ob er sich nun herumtrieb oder im Dunkel den Spitzbuben machte, und sagte: »Hallo, Kamerad, aus welcher Legion bist du und überhaupt aus wessen Hundertschaft?« Als ich mit der größten Keckheit sowohl Hauptmann wie Legion erfand, sagte er: »Dann hör einmal: laufen in eurer Truppe die Soldaten mit Pumps herum?« Als nun meine Miene und schon meine Verdatterung die Lüge verrieten, forderte er mich auf, die Waffen zu strecken, sonst würde es mir schlimm ergehen. (Satyrica 82)
 
Aus der Sicht des Soldaten reizte die Zugehörigkeit zur Armee also zu einem Gefühl der Überlegenheit gegenüber der Zivilbevölkerung, einem Machtbewusstsein, das fast jeden Exzess zugleich erlaubte und entschuldigte. Da jede Kontrolle von außen fehlte, blieben nur die Selbstkontrolle, ein fraglos höchst ineffizientes Mittel, und die fruchtlose Krittelei römischer Beamter:
 
Der Provinzstatthalter wird auch Vorkehrungen treffen, daß in einfachen Verhältnissen lebende Menschen nicht unter dem Vorwand, es seien Beamte oder Soldaten einzuquartieren, mit ungerechten Maßnahmen drangsaliert werden, indem etwa ihr einziger Raum mit Tageslicht oder ihr geringer Hausrat anderen zum Gebrauch übergeben wird. Der Provinzstatthalter muss dafür sorgen, daß nicht gewisse Personen, um ungerechtfertigte Vorteile für sich selbst zu erlangen, im Namen des Militärs Leistungen erzwingen, die im allgemeinen nicht zu dessen Bedarf gehören. (Digesten 1,18,6,5 – 6)
 
Die Arroganz, die Apuleius schildert, war ein normaler Teil der Soldatenexistenz. Als Mitglied einer eigenen Gruppe innerhalb der Gesellschaft, die nur ihren vorgesetzten Offizieren – wahrscheinlichen »Spießgesellen« – verantwortlich war, genoss der Soldat seine Macht in einer Welt, in der relative Macht das einzige Mittel war, seine Forderungen durchzusetzen – oder die Forderungen anderer abzuwehren. Für den Soldaten war dies ein entschieden positiver Aspekt seiner Tätigkeit.
In den Erzählungen von Petron und Apuleius bleibt als einzige der soldatischen Unsitten die Bestechung unerwähnt. Seine Lebensumstände erlaubten es dem armen Gärtner vermutlich nicht, dem Soldaten ein Bestechungsgeld anzubieten. Ein großer Teil der Zivilgesellschaft jedoch war dazu durchaus in der Lage. In der Ostergeschichte werden die Soldaten bestochen:
 
Da sie aber hingingen [vom leeren Grab], siehe, da kamen etliche von den Hütern in die Stadt und verkündigten den Hohepriestern alles, was geschehen war. Und sie kamen zusammen mit den Ältesten und hielten einen Rat und gaben den Kriegsknechten Gelds genug und sprachen: Saget: Seine Jünger kamen des Nachts und stahlen ihn, dieweil wir schliefen. Und so es würde auskommen bei dem Landpfleger, wollen wir ihn stillen und schaffen, dass ihr sicher seid. Und sie nahmen das Geld und taten, wie sie gelehrt waren. Solches ist eine gemeine Rede geworden bei den Juden bis auf den heutigen Tag. (Matthäus 28,11 – 17)
 
Ein Soldat ging davon aus, dass die Annahme von Bestechungsgeld Teil seiner Sonderrechte war, besserte seinen Sold entsprechend auf und schenkte dem oben zitierten Rat Johannes’ des Täufers, sich mit seinem Sold zufrieden zu geben, keine Beachtung.
Soldaten, Frauen und Ehe 
Der umstrittenste Aspekt des militärischen Lebens sowohl für den einfachen Soldaten des Altertums wie für die heutige wissenschaftliche Diskussion war das sogenannte Heiratsverbot. Augustus hatte zwei Gesetze erlassen, die offenbar zueinander in Widerspruch standen: Einerseits unterstützte die Lex Papia Poppaea Familiengründung und Kinderreichtum, andererseits untersagte ein Gesetz oder Erlass unbekannten Namens den Soldaten die Heirat und verhinderte so, dass sie eine rechtlich anerkannte Familie gründeten. Dieses Nebeneinander von Verfügungen gibt zwei sich widersprechende Ziele der augusteischen Gestaltung der römischen Gemeinschaft zu erkennen.
Während der Frühen und Mittleren Republik rekrutierte sich die Armee aus den Familien und kannte nur einen Wehrdienst auf Zeit. Das Ideal des Bauern-Soldaten war in Praxis und Mythos verankert: der Bauer, der Heim und Familie verlässt, um seiner Gemeinschaft zu dienen, manchmal für lange Zeitspannen an weitab gelegenen Orten, dann zurückkehrt, um erneut hinter dem Pflug zu gehen. Als dieses Bild während des 2. vorchristlichen Jahrhunderts mehr Mythos als Praxis wurde, traten an die Stelle der Bauernrekruten allmählich Soldaten, die zunehmend an ihre Generäle gebunden waren – als Quelle von Belohnungen in der Schlacht und nach ausgedehnten Feldzügen. Ihren Höhepunkt erreichte diese Entwicklung während der Bürgerkriege von Pompeius und Caesar, Octavian und Antonius, als die Soldaten mehr und mehr die Zerrissenheit der Gemeinschaft statt deren stabiles Fundament repräsentierten.
In dieser Situation erkannte Octavian-Augustus, dass er die Armee auf jede mögliche Art unter Kontrolle halten musste, um zu verhindern, dass sie weiterhin der Motor der Spaltung blieb, dem er selbst allerdings seine Machtstellung verdankte. Das gelang ihm auf administrativer Ebene, indem er Anwerbung, Stationierung und Kommando in praktisch allen Legionen in den Provinzen persönlich kontrollierte oder durch vertrauenswürdige Stellvertreter überwachen ließ. Damit war ausgeschlossen, dass sich andere erhoben und eine Armee gegen ihn ins Feld führten.
Es ging aber nicht allein darum, durch militärische Verfügungen die Möglichkeit einer Erhebung neuer militärischer Kriegsherren auszuschalten. Ein weiteres Problem für Augustus war die Erwartung der Soldaten, von ihren Generälen mit Belohnungen entschädigt zu werden. Diese hatten in den fünfzehn Jahren seines Aufstiegs immense Höhen erreicht, denn während der Bürgerkriege waren Bonuszahlungen als Anreiz zum Wehrdienst in Aussicht gestellt worden. Nachdem viele Soldaten aus der Armee entlassen und mit Bargeld und Land abgefunden worden waren, musste Augustus erkennen, dass seine neu konzipierte Gemeinschaft es sich politisch und finanziell nicht würde leisten können, von den Soldaten weiterhin mit extensiven, kostspieligen und unvorhersehbaren finanziellen Erwartungen praktisch erpresst zu werden. Er löste das Problem durch einen klaren Bruch mit dem Mythos der Bauer-und-Soldat-Familie und stellte der zivilen die militärische Familie zur Seite, die als Basis für Rekrutierung, Organisation und Loyalität der zukünftigen Armee fungieren sollte. In seiner Deutung des Traums über »die Laufbahn des Soldaten« erfasst Artemidor genau, worum es ging:
 
Zum Heeresdienst eingezogen zu werden oder ins Feld zu ziehen bedeutet allen, die irgendwie krank sind, den Tod; denn der Mann, der ins Feld zieht, gibt sein Privatleben auf und übt statt der bisherigen Tätigkeit eine neue aus. (Traumbuch 2,31)
 
Im Prinzip verfolgte Augustus mit der Lex Papia Poppaea und der Militärreform dasselbe Konzept: die Wiederherstellung oder Herstellung einer grundlegenden Einheit von Leben und Verantwortlichkeit in der zivilen wie in der militärischen Welt.
Die neue Armee (die natürlich nie offen als solche bezeichnet wurde) hatte alles, woran es der Armee seiner Jugend in den Augen des Kaisers gefehlt hatte. Ohne die umfangreichen, regelmäßig durchgeführten Einberufungen bedeutete die Aufstellung der Einheiten nicht länger einen Einbruch ins Familienleben; die 20- bis 25-jährige Dienstzeit für einen Soldaten hatte zur Folge, dass in der gesamten römischen Bürgerschaft jährlich nur ungefähr 7500 neue Soldaten rekrutiert werden mussten. Loyalität schuldeten die Soldaten nur dem Kaiser oder seinen Stellvertretern. Ein formelles Belohnungssystem mit Richtlinien für Beförderungen, ein regulärer Sold und ein Entlassungsbonus wurden etabliert, was der Neigung zur Austeilung von Ad-hoc-Belohnungen bzw. deren Erwartung ein Ende setzte. Insbesondere sicherte man die umfassende Bindung an die militärische Pflicht: Die Soldaten wurden von jeder Orientierung an der zivilen Welt abgeschottet. Im Mittelpunkt standen die Kameraden; in ihrem Kreis, nicht in der Familie, fand man sozialen Kontakt und Beistand. Oft wurden die Soldaten weit entfernt von ihrer heimischen Umgebung und ihrer Familie eingesetzt, von der sie dann jahrelang getrennt blieben, nicht selten für den Rest ihres Lebens. Der deutlichste Beweis für den Erfolg dieses Prozesses ist die große Zahl von Grabweihungen von Soldaten für einen Kameraden. Hier zwei Beispiele:
 
Gaius Julius Reburrus, Soldat der Siebten Legion Gemina Felix, geboren in Segisama Brasaca, liegt hier; er lebte 52 Jahre und diente davon 24. Licinius Rufus, Soldat derselben Legion, weihte den Grabstein. (CIL II 4157, Tarragona)
 
Dies ist ein Denkmal für Aurelius Vitalis, einen Soldaten der Dritten Flavischen Legion, der in seinem 25-jährigen Leben 7 Jahre diente. Flavius Proculus, ein Teilnehmer am Einfall in Germanien, Soldat der eben erwähnten Legion und Vitalis’ Erbe zweiten Grades, errichtete dies für einen großartigen Kameraden. (CIL XIII 6104 = ILS 2310, Speyer)
 
Der Unterschied zwischen diesen Inschriften und den Familienweihungen der zivilen Welt macht es deutlich: Die Familie des Soldaten sind andere Soldaten, und eben dies sollte das Heiratsverbot bewirken.
Ein zentrales Element der Schaffung dieser Militärfamilie war der Versuch, die Grundlage der bürgerlichen Familie, die Fortpflanzung, zu verhindern – und damit die Überlieferung dieser bürgerlichen Familie als einer Einheit in die Zukunft. Wenn Kinder und die Weitergabe eines Erbes die wichtigste raison d’être der bürgerlichen Familie bildeten, war die Unterbindung der Fortpflanzung der Schlüssel zum Bestand der militärischen Familie. Nur durch den Ausschluss der Möglichkeit, legitime Kinder zu zeugen, konnte die Beziehung eines Soldaten zur bürgerlichen Orientierung der bürgerlichen Familie getilgt und eine dauerhafte Konzentration auf die militärische Familie gesichert werden. Wie Tertullian zutreffend erkannte, wird ein Mann durch ein solches Zölibat innerhalb seiner Gesellschaft isoliert, und es entsteht eine Gesellschaft innerhalb der Gesellschaft, in seinem Fall eine christliche, im Fall des Römischen Reiches eine militärische.
Es versteht sich, dass dieses Zölibat mitsamt seinem radikalen Ziel, eine militärische Gesellschaft neben der zivilen zu schaffen, Sexualität, Frauen und Kinder nicht grundsätzlich aus dem Leben eines Soldaten ausschloss. Soldaten stand es jederzeit frei, Sexualverkehr zu haben und sich auf Beziehungen mit Frauen einzulassen. Hier gab es kein Verbot. Das Verbot richtete sich gegen die Gründung der Familie im Rahmen des Gesetzes. Es war – vielleicht mit Erfolg – in der Absicht erlassen worden, das Leben des Soldaten von diesen Bindungen freizuhalten. Die erhebliche Abnahme von Angriffskriegen in der Zeit nach Augustus hatte die unvorhergesehene Folge, dass die Legionen immer mehr zu Festungstruppen wurden. Der Segen, den die Abwesenheit zugehöriger Frauen und Kinder im Wanderleben der Soldaten bedeutete, wurde mit wachsender Sesshaftigkeit der Legionen zum Fluch. Die Vorschriften im Rahmen des Zölibats wurden immer weiter gelockert – Einräumung gleicher Rechte für die Soldaten, wie sie für verheiratete Männer galten (unter Claudius), testamentarische und Erbschaftsbestimmungen, die den unehelichen Kindern von Soldaten zunehmend erlaubten, wie legitime Kinder zu erben (unter den Flaviern sowie unter Trajan und Hadrian). Der Prozess gipfelte in der Aufhebung des Heiratsverbots und ging einher mit der zunehmend immobilen Stationierung der Legionen und der Errichtung fester, gemauerter Legionärslager und Außenposten. Das System einer abgeschotteten Militärgesellschaft kollabierte. Vom Versuch des Augustus, eine Militärfamilie zu schaffen, die nur dem pater familias militum – dem »Vater der Familie der Soldaten« – Treue schuldete, und damit das Aufkommen von Kriegsherren im Keim zu ersticken, war mit Beginn des 3. Jahrhunderts n. Chr. keine Spur geblieben. Deshalb ist es vielleicht wenig überraschend, dass die Bekräftigung dieses Prozesses, die Aufhebung des Heiratsverbots unter Septimius Severus, am Beginn eines Jahrhunderts stand, in dem das politische Leben des römischen Staates von erneuter Zwietracht, rivalisierenden Kriegsherren und hohen Forderungen der Soldaten geprägt wurde.
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Abb. 24 (links). Das Bild eines Soldaten und seiner Ehefrau schmückt ihren Grabstein im heutigen Ungarn; vor ihnen ihr Sohn. Da er wie sein Vater in der linken Hand ein Schwert hält, war auch er vermutlich Soldat.

 

Abb. 25 (rechts). Die erweiterte Familie eines Soldaten: Dieser Grabstein aus Aquincum, dem heutigen Budapest, wurde nach der Aufhebung des Heiratsverbots im frühen 3. Jh. n. Chr. errichtet. Der Text lautet: »Den Göttern der Unterwelt. Aurelia Ingenua, die Tochter, errichtete dies auf ihre eigenen Kosten für die geliebten Eltern, Aurelius Maximus, Veteran der Zweiten Hilfslegion, ihren Vater, und für Aelia Prima, ihre Mutter; ebenso auch für Aelia Resilla, ihre Großmutter. Auch Aurelius Valens, ein Soldat der Zweiten Legion, weihte dies den freundlichsten Schwiegereltern.«



So vielfältig die Beziehungen zu Frauen während der Dienstzeit auch waren, bei der Entlassung eines Soldaten konnte die Partnerin auf seinen Wunsch hin als uxor, als legale Ehefrau mit allen Privilegien einer verheirateten Frau anerkannt und damit die De-facto-Situation im Wehrdienst offiziell gemacht werden. Dabei hatte der Soldat keine Bestrafung wegen »Verletzung« des Heiratsverbots zu gewärtigen. Die Rechtsunfähigkeit war für eine Verbindung während der Dienstzeit allerdings nicht ohne Bedeutung. Vor allem war ohne eine Eheschließung nach römischem Recht das Vererben von Namen und Besitz unmöglich. Das Kind konnte nicht ins Geburtenregister eingetragen werden (Beweis des römischen Bürgerrechts). Ungeachtet des rechtlichen Status des Vaters und/oder der Mutter war jedes Kind illegal und konnte nicht als legitimer Sohn das Erbe antreten, eine Situation, die sich erst mit Lockerung der Erbschaftsgesetze änderte. Das Kind konnte natürlich zum Erben bestimmt werden, doch war eine solche Bestimmung weniger zwingend als im Fall des Sohnes, der als legitimer Sohn erbte. Hatte ein Soldat bei seiner Anwerbung Ehefrau und Kind, wurde die Ehe aufgelöst und das Kind (wahrscheinlich) als unehelich erklärt. Als sicher kann diese Herabsetzung des Status für jedes folgende Kind gelten. Auch die Mitgift der Ehefrau entfiel, ebenso eine Strafe wegen Ehebruchs.
Dennoch spielten Ehe und Familie im persönlichen Leben vieler Soldaten unzweifelhaft eine wichtige Rolle. Wie viele Soldaten Verbindungen eingingen und wen sie als Gefährtinnen wählten, ist unbekannt. Aufgrund der Namen von Ehefrauen in Grabinschriften lässt sich vielleicht sagen, dass die meisten Soldaten römische Frauen bevorzugten:
 
Lucius Plotidius Vitalis, Sohn des Lucius, aus dem Stimmbezirk Lemonia, Soldat der Fünfzehnten Legion Apollinaris, liegt hier. Er lebte 50 Jahre und diente 30. Annia Maxima errichtete dies Grab für einen sehr geliebten Ehemann. (AE 1954, 119, Petronell, Österreich)
 
Den Göttern der Unterwelt. Aurelius Victor, Soldat der Ersten Italischen Legion, lebte 36 Jahre und war 18 davon Soldat. Valeria Marcia, seine Ehefrau, und Valeria Bessa, seine Tochter, seine Erben, errichteten dieses (Grab) für einen sehr Verdienstvollen. (CIL III 13751a, Cherson, Ukraine)
 
Andere Zeugnisse zeigen, dass viele Ehefrauen Freigelassene waren, dass also am Anfang der Verbindung ein Sklavenmädchen stand.
 
Gaius Petronius, Sohn des Gaius, aus Mopsistum, lebte 73 Jahre und diente davon 26 im Kavallerieflügel Gemelliana. Er liegt hier. Urbana, seine Freigelassene und Ehefrau, errichtete dieses (Grab). (ILS 9138, Walbersdorf, Österreich)
 
Zahlreiche Inschriften nennen auch einen Soldaten im aktiven Dienst mit Ehefrau und Familie:
 
Den Totengöttern. Dies ist Marcus Aurelius Rufinianus geweiht, der 10 Jahre lebte, unserem Sohn. Ebenso auch unserer Tochter, Aurelia Rufina, die noch lebt. Marcus Aurelius Rufinus, Soldat in der Ersten Legion Adjutrix, und Ulpia Firmina, seine Ehefrau, ihre Eltern, errichteten dieses (Grab) für sie und auch für sich selbst. (Die römischen Inschriften Ungarns 5.1200, Dunaújváros, Ungarn)
 
Aus alldem geht hervor, dass Soldaten ungeachtet der offiziellen Bestimmungen Ehen eingingen und Nachkommen hatten, was bei strikter Durchsetzung des Heiratsverbots nicht möglich gewesen wäre. Augustus’ Versuch, eine militärische Familie an die Stelle der bürgerlichen zu setzen, geriet in Konflikt mit der tief in der Zivilbevölkerung verwurzelten Neigung zur Weiterführung der Familie. Es überrascht also nicht, dass gleichzeitig mit der Inszenierung des Heiratsverbots auch die Propaganda für seine Korrektur einsetzte und anhielt, bis den Soldaten schließlich im frühen 3. Jahrhundert die Heirat offiziell erlaubt wurde.
Wie kam der einfache Soldat zum heterosexuellen Beilager? Einen Versuch, die Legionäre zur Keuschheit zu zwingen oder zu ermuntern, gab es zweifellos nicht. Sexualverkehr mit Frauen war Ausweis der Männlichkeit, und Männlichkeit war die Basis der Soldatenexistenz. Vergewaltigungen, die im Rahmen eines Kampfgeschehens verübt wurden, fanden die volle Nachsicht der Offiziere. Sie galten als Attacken, die dem Töten männlicher Feinde entsprachen, nicht als Sexualakt, und sollten nicht mit der Suche nach einem Ventil für Sex verwechselt werden. Es gab jedoch zwei leicht zugängliche Möglichkeiten sexueller Entspannung ohne Anwendung von Gewalt und ohne Langzeitfolgen: Prostituierte und Sklavinnen – oft in einer Person. In den nächst den Lagern gelegenen canabae waren unter anderem auch Prostituierte im Angebot. Daneben stand, ob sie wollte oder nicht, jederzeit auch die eigene Sklavin zur Verfügung, die sich viele Soldaten während ihrer Dienstzeit hielten.
Leicht entstand auch eine andere Art der Beziehung – die zu jungen Mädchen aus dem Umkreis des Militärpostens. Ein Soldat konnte eine solche Beziehung eingehen, das Mädchen führte ihm den Haushalt, sorgte für seine sexuelle Befriedigung und erledigte andere häusliche Pflichten. Solche Gefährtinnen wurden focariae, »Herdmädchen«, genannt. Eine von ihnen hinterließ sogar eine Grabinschrift, die ihre Verbindung mit einem Marinesoldaten belegt:
 
Marcus Aurelius Vitalis war ein Soldat aus Pannonien, der 27 Jahre in der Prätorianerflotte in Ravenna diente. Valeria Faustina, seine focaria und Erbin, errichtete dieses Grab für einen großartigen Menschen. (CIL XI 39 = ILS 2904, Ravenna)
 
Die Inschriften belegen, dass Frauen häufig Beziehungen eingingen, die zu einer wilden Ehe, dem Vergnügen so vieler Soldaten, und dann auch zu Nachwuchs führten. So brauchte der einfache Soldat sexuelle Vergnügungen nicht zu entbehren und konnte sein Bedürfnis nach Frauen auf die eine oder andere Art befriedigen.
Vor wenigen Jahren wurden erste eingehende Untersuchungen zur Homosexualität in der römischen Armee der Kaiserzeit publiziert. Andere Arbeiten behandeln die offenbare schwere Bestrafung homosexuellen Verhaltens in der Zeit der Republik und stützen sich dabei auf Beispiele der Offizierskultur in Schriften der Elite, die stark von Begriffen wie »Männlichkeit« und »Ehre« geprägt sind. Zumindest zeigen brutale Strafen – die allerdings wohl nur selten verhängt wurden –, dass Homosexualität in diesen Armeen existierte. Für die Armee der späten Kaiserzeit allerdings fehlen selbst Quellen aus der Oberschicht, die über Einstellung oder Vorgehen hinsichtlich homosexueller Praktiken unter einfachen Soldaten in den Legionen aufklären könnten. Ein paar wenige Bruchstücke von Belegen können allerdings dazu beitragen, zumindest ein allgemeines Bild zu gewinnen.
Beziehungen von Männern zu Sklaven und Strichjungen wurden von der Elite zwar mit Stirnrunzeln aufgenommen, und das nicht ganz ohne Heuchelei, im Allgemeinen aber achselzuckend akzeptiert. Da einfache Soldaten und besonders Zenturionen sich Sklaven hielten, waren homosexuelle Beziehungen auch in der Armee üblich. In Plautus’ Pseudolus (Pseudolus, der Erzschelm – 1180 f.) wird ein Sklave ebendieses Verhaltens beschuldigt: »Wenn des Nachts der Hauptmann ging auf Wache und du mit ihm gingst, / Sag, geriet in deine Scheide nicht schon mal des Hauptmanns Schwert?« Im Epigramm 1,31 und andernorts spricht Martial von der sexuellen Beziehung des Zenturios Aulus Pudens zu seinem Sklavenjungen Encolpus. Auch Verhältnisse mit männlichen Prostituierten wurden vermutlich toleriert. Es dürfte also höchst unwahrscheinlich sein, dass Soldaten, die an sexuelle Befriedigung durch Sklaven und bezahlte Partner gewöhnt waren, immer ablehnend reagierten, wenn ein Kamerad ihnen Avancen machte oder Bereitschaft zum Sexualverkehr erkennen ließ.
Das einzige mögliche Hindernis für den Sexualverkehr zwischen sozial Gleichgestellten, das heißt zwei einfachen Soldaten, war ein kultureller Vorbehalt, der für Römer aller Schichten gut belegt ist: Der passive oder »rezeptive« Partner in einer Beziehung wurde als weibisch stigmatisiert, und weibisch zu sein war das Gegenteil der Männlichkeit, deren Forderung Teil der soldatischen Kultur war. Mancher Soldat verzichtete wohl auf eine sexuelle Beziehung der negativen Assoziationen wegen, anders gesagt, um sich nicht der Verletzung einer wichtigen Norm männlichen Verhaltens schuldig zu machen. Wie es scheint, galt dieses Tabu für die Bürgerarmee der Mittleren Republik und vielleicht sogar für die Späte Republik, die Zeit, auf die alle uns überlieferten Zeugnisse der Elite über die Greuel männlicher Homosexualität in der Armee zurückgehen. Danach schweigt die Überlieferung. Während der Kaiserzeit gibt es keinen Bericht über Offiziere, die ihnen unterstellte Soldaten verführen, keinen Hinweis auf eine Reglementierung der Sexualbeziehungen unter den Soldaten, nichts. Dafür wurden verschiedene Erklärungen vorgeschlagen. Einen Hinweis liefert ein historischer Vorfall: Als zwei Soldaten beschuldigt wurden, an der Verschwörung des Saturninus zur Ermordung Kaiser Domitians beteiligt gewesen zu sein, erwiderten sie, das sei unmöglich, denn es sei bekannt, dass sie »Penetrierte« seien, das heißt die passiven Partner im homosexuellen Verkehr, deswegen seien sie so sehr marginalisiert, dass niemand sie in eine Verschwörung einbezogen hätte (Sueton, Leben des Domitian 10,5). Diese Erklärung vermittelt das Bild von Soldaten, die um die passive Rolle einiger ihrer Waffenbrüder wussten, dies als Stigma bewerteten, doch nichts weiter unternahmen. Es gibt kein »Outing«, keine Bestrafung außer einer gewissen Marginalisierung innerhalb der soldatischen Gemeinschaft. Der soziale Druck bewirkte wohl, dass die Soldaten sich bemühten, ihren Umgang vor ihren Kameraden soweit möglich zu verbergen, doch die Beziehungen wurden eindeutig fortgeführt. Solange jedoch ein Soldat entweder die äußeren Attribute der Männlichkeit wahrte, oder immer wieder seine Fähigkeit demonstrierte, in Übungen, Strapazen und Kämpfen seinen Mann zu stehen, hatte er außer gelegentlichen Sticheleien nichts zu befürchten.
Das religiöse Leben 
Die Anpassung eines Soldaten an das Militärleben versuchte man auch dadurch zu erreichen, dass man der Religion einen neuen Inhalt gab. Die Gottheiten, die ein Soldat vor seiner Rekrutierung verehrt hatte, wurden mit seinem Dienstantritt natürlich nicht verboten. Doch wurde er angehalten, sich statt eines Spektrums lokaler/ethnischer Götter den zwei alles überragenden Manifestationen des Göttlichen zuzuwenden: dem Kaiser und der »offiziellen« römischen Gottheit Jupiter Optimus Maximus mitsamt dem Rest des Pantheons sowie dem »Ewigen Rom« und der Victoria Augusti als Inbegriffen des römischen Staatswesens.
In der Person des Kaisers fielen Kriegs- und Staatsführung untrennbar zusammen. Die offizielle Religion legte den Akzent auf die Einheit der Streitkräfte wie auch auf die zentrale Rolle des Kaisers darin. Das sichtbare Zeichen dieser Funktion war die Privatarmee des Kaisers als der Verkörperung Roms. Augustus wuchs über den Rang seiner kriegführenden Vorgänger und Zeitgenossen hinaus und beanspruchte nicht die Vormachtstellung im Staat, sondern quasigöttliche Führerschaft, um zum Synonym des Staates zu werden, was schließlich unter seinen Nachfolgern realisiert wurde. So waren Treue zu Rom und Treue zum personifizierten Rom, dem Kaiser, im Geist des Soldaten untrennbar verbunden. Treue zum Kaiser war das Zentrum des Soldatenlebens: »diese, die bloß ihren Sold empfangen, schwören, daß ihnen auf der Welt nichts wichtiger noch angelegner sein sollte, als des Kaisers Wohl« (Epiktets Gespräche 1,14,15). Vegetius (2,5) und fragmentarische Quellen ermöglichen eine ungefähre Vorstellung: Die Soldaten schwören bei der Majestät des Kaisers, mit Eifer alles zu tun, was der Kaiser befiehlt, sein Wohlergehen (salus) und das seiner Familie zu sichern, nie fahnenflüchtig zu werden noch sich zu weigern, für Rom zu sterben. Mit Sicherheit wurde der Eid jährlich wiederholt, wahrscheinlich aber wurde er jeden Morgen beim Wecken gesprochen. Auf jeden Fall aber war sein Credo allgegenwärtig. Die Soldaten nahmen den Eid ernst:
 
Dies ist der Sicherheit des Kaisers geweiht. Ich, Lucius Maximius, Sohn des Lucius aus der tribus Voltinia, aus Wien, habe als neuer Rekrut vor der Zwanzigsten Legion Valeria Victrix im Namen der heiligen Siege des Augustus einen Schwur abgelegt. Jetzt nach 57 Dienstjahren und Aufstieg in den Rang des obersten Zenturionen in der Ersten Italischen Legion habe ich meinen Schwur erfüllt. Datiert im Jahr der Konsuln Marullus und Aelianus (184 n. Chr.). (AE 1985, 735, Svischtov, Bulgarien)
 
Der Kaiser war in zahlreichen quasi-religiösen Elementen des Lebens der Soldaten präsent. Die Untereinheiten der Armee erhielten kaiserliche Namen; eine Standarte in jedem Lager trug das Bild des Kaisers und hatte ihren besonderen »Träger« (imaginifer); sein Porträt schmückte Waffen und andere Ausrüstung, es war auf allen Münzen eingraviert; alle Belohnungen und Medaillen kamen von ihm (auf dem Weg über die lokalen Kommandanten). Der Kaiser war eine Quelle großzügiger Spenden, nicht nur des regulären Soldes, sondern auch gelegentlicher Schenkungen sowie Zuwendungen im Todesfall. Er spielte im Wechsel die Doppelrolle des commiles – des Waffenbruders – und des göttlichen Führers, eine Art Gott-mit-uns.
Ebenso geordnet wie das Lagerleben waren auch die kultischen Rituale. Diese Ordnung war dem Zivilleben fremd, wo die Teilnahme an kultischen Aktivitäten ganz dem Einzelnen überlassen blieb. Aus der griechischen Stadt Dura Europos im heutigen Syrien ist ein reichsweit gültiger Opferkalender erhalten, der den Soldaten die alten Götter und das Kaiserhaus als Quellen des Seins einschärfen sollte. Hier sind Tag für Tag die zu verrichtenden religiösen Handlungen aufgeführt: die Ehrung bestimmter Götter, Bittgebete an den Kaiser, die Feier von Geburtstagen der kaiserlichen Familie samt Opfer, dankerfüllte Erinnerung an frühere Siege und die Feier der geheiligten Feldzeichen der Legion. Solche Zeremonien dienten nicht nur dem Zweck, die Armee auf den Kaiser und Rom einzuschwören; diese Paraden und Feste waren, unabhängig von der erklärten Absicht, als solche auch Ausdruck der Einheit – und Anlass zur Zerstreuung. Feiern boten auch Gelegenheit, die strikte Disziplin des Lagers außer Acht zu lassen. Sie konnten in exzessive Trinkereien ausarten und für einmal alle Regeln vergessen lassen. So gaben die Zeremonien dem einfachen Soldaten das Gefühl der Identität mit seiner Einheit und seinem Leben sowohl Abwechslung von der Alltagsroutine als auch Bedeutung.
Wie die Heiratsregeln trug auch der religiöse Aspekt des Soldatenlebens dazu bei, eine neue Form der Treue zum Staat zu schaffen, die sich von der des zivilen Lebens unterschied. Die Rekrutierung trug alle Merkmale der Initiation in eine neue religiöse Welt: die Aufnahme der persönlichen Daten, die Tätowierung, die ihn von den Nicht-Gekennzeichneten unterschied, und der dem Kaiser geschworene heilige Eid, all das diente der Neuausrichtung des Rekruten, während die religiösen Anlässe im Lauf des Jahres einerseits die Abgrenzung von der Zivilbevölkerung, andererseits die Zusammengehörigkeit der Initiierten bekräftigten.
Daneben war ein privates religiöses Leben der Soldaten jedoch nicht ausgeschlossen. Wenn man sagen kann, dass bei den kultischen Aktivitäten im Rahmen der Gemeinschaft die offizielle Religion der Truppe im Mittelpunkt stand, bei den individuellen hingegen der persönliche religiöse Glaube, dann verweist das Zeugnis individueller Weihungen auf ein lebendiges religiöses Leben (Abb. 26). Dem sollte man jedoch nicht allzu viel Gewicht beimessen. »Private« Soldatenkulte gab es nicht; die zwei in diesem Zusammenhang meistgenannten, der Kult des Mithras und der des Iupiter Dolichenus, sind durch wesentlich mehr nicht-soldatische als soldatische Weihungen bezeugt. Im Fall des Mithras-Kults stammen weniger als zwanzig Prozent der Weihungen von Soldaten, weniger als vierzig Prozent sind dem Dolichenus dargebracht. Doch obwohl nicht spezifisch »militärisch«, waren diese und andere Kulte eine Ergänzung der religiösen Orientierung, die die Legion selbst kennzeichnete.
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Abb. 26. Soldaten beim Opfer.



Soldaten und soziale Mobilität 
Nicht alle Rekruten, doch ein erheblicher Teil unter ihnen muss zu den Armen gezählt werden. Die oben genannten Vorteile des Waffendiensts in Verbindung mit dem Status des Veteranen bedeuteten, dass die Armee als einzige Institution der römischen Welt gelten kann, die sowohl soziales als auch finanzielles Fortkommen garantierte, wenn man hart arbeitete und lange genug lebte. Sie lieferte nicht nur die finanziellen Mittel, gleichviel, ob recht- oder unrechtmäßig erworben; weit wichtiger ist, dass sie es möglich machte, sich zwischen verschiedenen sozialen Klassen zu bewegen, was in der zivilen Welt praktisch unmöglich war. Ein einfacher Soldat konnte einen hohen Dienstgrad erreichen und dann als Veteran zum Ratsherrn werden:
 
Dieses Grabmal ist für Gaius Julius Valerio, Sohn des Gaius, aus der tribus der Papirier, Veteran der Dreizehnten Severischen Doppellegion, früher Soldat zur besonderen Verwendung, der zum Ratsherrn und vorsitzenden Magistrat der Kolonie Sarmizegetusa wurde. Gaius Julius Valerianus, auch er Offizier zur besonderen Verwendung, Carus, militärischer Versorger und Ratsmitglied der oben genannten Kolonie, Fronto, Soldat der Ersten Prätorianischen Kohorte und Sekretär des Obersten der kaiserlichen Leibwache, ebenfalls Ratsmitglied derselben Kolonie, Valeria und Carissima, ihre Kinder, errichteten dies zum Andenken an ihren Vater. Der Stadtrat hat den Platz für das Grabmal zugeteilt. (AE 1933, 248, Sarmizegetusa)
 
Solche Mobilität war unter Nicht-Soldaten fast einmalig und ein weiterer Grund für die große Anziehungskraft, die das Heer auf arme, aber auch auf weniger arme Zwanzigjährige ausübte, denen der Sinn nach Höherem stand.
Nachteile des Wehrdiensts 
Bei allen Vorteilen, die sich ein Mann vom Wehrdienst versprach, gab es auch Nachteile. Gravierend war vor allem, dass der Soldat willentlich eine Beschneidung persönlicher Freiheiten und Rechte in Kauf nahm. Mit seinem Eid gab er sich in die Kontrolle seiner Herren, das heißt seiner Offiziere, die bis zur Verhängung der sofortigen Todesstrafe gehen konnte. Bei Artemidor heißt es: »Viele wurden zwar freigelassen, mussten aber weiter Sklavenarbeit leisten und blieben untergeordnet; denn ein Soldat muss dienen, auch wenn er persönlich frei ist« (Traumbuch 2,31). Wie andere Männer, die beschlossen, ihre Freiheit dem Willen eines anderen zu unterstellen, zum Beispiel Schuldknechte und Gladiatoren, kamen die Soldaten zu dem Schluss, dass die zu erwartenden Vorteile den Freiheitsverlust aufwogen. Allerdings gaben sie etwas auf, das für Zivilisten einen hohen Wert darstellte.
Tägliche Gefahren waren namentlich Krankheiten, in vormodernen Armeen die häufigste Todesursache, und natürlich militärische Aktionen, sei es in Kriegen oder in sogenannten friedenserhaltenden Operationen. Bei Artemidor heißt es, dass ein alter Mann, der davon träumt, Soldat zu werden, oft seinen Tod voraussieht (Traumbuch 2,31). Es war durchaus möglich, dass ein Soldat sein Leben ohne einen einzigen Fronteinsatz verbrachte, so wenn er zum Beispiel in der Legio III Augusta in Nordafrika oder der Legio VII Gemina im Norden Spaniens stationiert war. Legionäre an Rhein und Donau und im Osten dagegen mussten während ihrer Dienstzeit mit militärischen Aktionen rechnen. Und einige verloren ihr Leben:
 
Marcus Domitius Super, Soldat der Zweiten Legion Adjutrix, der 32 Jahre und 6 Monate lebte und im Germanischen Krieg starb. Und Aurelius Julius, der 26 Jahre und 5 Monate lebte, und Revocata, ihre Mutter, die 50 Jahre lebte. Concordius, ihr Freigelassener, errichtete dies. (Die römischen Inschriften Ungarns V 1228, Dunaújváros, Ungarn)
 
Aurelius Victor, Soldat der Zweiten Italischen Legion, vermisst im Kampf gegen den gotischen Feind. Er lebte 30 Jahre. Aurelia Lupula machte dies für einen geliebten Gatten. (CIL III 11 700, Dobrna, Slowenien)
 
Canius Otiorix, Soldat der Zweiten Legion Adjutrix, starb in Parthien. Canius Speratus, sein Sohn, errichtete dies auch für sich selbst, während er lebte, und für seine Frau, die auch noch lebt. (CIL III 3628, 3630, 10572, Szanto, Ungarn)
 
Jede Einheit konnte jederzeit zum Einsatz gegen Banditen aufgeboten werden. Auf einer Liste der Streitkräfte einer Garnison in Stobi (Mazedonien) sind die Namen von Männern aufgeführt, die ertranken und durch Banditen zu Tode kamen. Letzteres widerfuhr einem Soldaten der Zweiundzwanzigsten Legion:
 
Januarius Vosenus, Soldat der Zweiundzwanzigsten Legion … wurde von Banditen getötet … (CIL XIII 2667, Lyon)
 
Doch für die meisten Soldaten blieb nach den Stunden des Exerzierens und anderer Plackerei der tatsächliche Waffengebrauch in der Regel aus.
Ein weiterer Nachteil des Soldatenberufs war die ständig drohende Möglichkeit einer Versetzung. Wenn Männer davon träumen, Soldat zu sein, bedeutet das künftige »Schikanen, Unannehmlichkeiten, Bewegungen und Reisen«, verkündet Artemidor seinen Lesern (Traumbuch 2,31). Die größte Herausforderung und der beständigste Druck im Leben unter der Fahne war jedoch das Bemühen um eine Form des Wehrdiensts, bei der der Soldat zu seinem Recht kam. Theoretisch sollten die Zuteilung der Pflichten und die Durchsetzung der Vorschriften zwar mit Augenmaß erfolgen, doch die Soldaten machten im Allgemeinen andere Erfahrungen. Vegetius (2,19,3) deutet es an: »… damit dabei niemand mehr als billig belastet oder freigestellt wird, werden die Namen derer, die ihre Pflichten schon erfüllt haben, in kurzen Verzeichnissen festgehalten.« Der Zenturio war für den einfachen Soldaten die höchste Autorität; in seiner Hand lag es, ob das Leben der ihm Untergebenen angenehm war oder aber zur Hölle für sie wurde. Furcht und die verschiedenen Techniken, die Soldaten in Angst und Schrecken zu versetzen, waren ein grundlegendes Element der römischen Disziplin. Ein besonders grausamer Zenturio erhielt den Spitznamen cedo alterum – »Bring den nächsten!« – in Anspielung auf die Stöcke, die er reihenweise auf dem Rücken seiner Soldaten entzweibrach, wenn er sie aus Gründen der Disziplin verprügelte (Tacitus, Annalen 1,23). Außer Schlägen nennen die Digesten weitere militärische Strafen: Rügen, Geldbußen, Schwerarbeit, Versetzung in einen anderen Zweig der Armee, Herabstufung des Dienstgrades sowie unehrenhafte Entlassung. Für geringere Vergehen konnte ein Soldat mit Gerste (eigentlich Viehfutter) statt Weizen ernährt werden, oder es erwartete ihn eine psychische Strafe, die Demütigung etwa, sich einen Tag lang, den Augen der Kameraden ausgesetzt, nur mit einer Tunika bekleidet und ohne das wichtigste Statussymbol, den Schwertgürtel, vor dem Hauptquartier des Kommandanten aufzustellen. Auf Fahnenflucht stand die Todesstrafe. Bestechung war an der Tagesordnung, um allzu harter Behandlung zu entgehen oder sich ein Sonderrecht zu verschaffen. Tacitus schreibt von der Notwendigkeit, Zenturionen zu bestechen (Annalen 1,17), und bereits zitiert wurde der Brief des Claudius Terentianus mit der Bemerkung, dass »nichts geschieht ohne Geld«. Bestechung konnte einen Urlaub oder dessen Verlängerung sichern (Tacitus, Historien 1,46). Sie konnte auch die Befreiung von täglicher Mühsal bringen und die Chancen auf Beförderung erhöhen. Ein Soldat hatte eindeutig zur Bestechung bereit zu sein, wenn er sich mit seinem Zenturio gut stellen wollte.
Trieben diese harten Verhältnisse die Soldaten zur Meuterei? Die Annalen des Historikers Tacitus enthalten eine berühmte Passage (1,16,67), in der von rebellierenden Soldaten in Pannonien berichtet wird, die sich über die Schrecken ihres Daseins beklagen. Zu den Beanstandungen gehören: unverschämtes Verhalten von Zenturionen und Offizieren, schlechte Bezahlung (allerdings nennt Tacitus hier einen Denar täglich, zu jener Zeit zweifellos ein guter Lohn), häufige und harte Körperstrafen, viele gefährliche militärische Expeditionen, die willkürliche Ausweitung der vorgeschriebenen Dienstzeit sowie Beamte, die die Zuteilung von Land verweigern, das als Belohnung zum Abschluss der Dienstzeit versprochen war. Die Gefahren des Waffendiensts sind zweifellos zutreffend beschrieben: Krieg, schwierige Verhältnisse und die Härte der Disziplin. Wohl konnte es unter gewissen Umständen, und wenn sich ein entsprechender Anführer fand, zu Meutereien kommen, aber in den Quellen wird darüber nur sehr selten berichtet. Und es darf nicht unerwähnt bleiben, dass die Härte des Soldatenlebens im Lauf des zunehmend sesshaften, kampflosen Daseins gemildert wurde, ohne dass die Vorteile schwanden. Vegetius (3,4) spricht von einem Leben »müßig und in Freuden« (fraglos relative Vorstellungen!), dem sich die Soldaten an ihrem Standort hingaben – den Soldaten so willkommen wie ärgerlich für die kommandierenden Offiziere, sobald sie Soldaten für einen Feldzug brauchten.
Wenn der Dienst beendet war 
Ein einfacher Soldat, der mit Zwanzig in eine Legion eintrat, konnte durchaus damit rechnen, seinen Wehrdienst zu beenden und ein Leben nach der Entlassung zu führen. Er konnte seine Dienstzeit natürlich verlängern, und Inschriften zeigen, dass dies häufig vorkam. Aber nach den üblichen zwanzig Dienstjahren hatte er den antiken Sterblichkeitstabellen zufolge im Alter von etwa Vierzig zumindest noch einige Lebensjahre vor sich. Mit anderen Worten, die Attraktivität des Wehrdiensts bestand unter anderem in der Erwartung einer ehrenhaften Entlassung und eines weiteren Lebens als Veteran; etwa die Hälfte aller Rekruten erreichte diesen Status und erfreute sich einer besonderen Behandlung durch die kaiserliche Regierung.
Die Soldaten wurden in drei Kategorien entlassen: ehrenvoll, aus Gesundheitsgründen (= ehrenvoll, unter Anrechnung seiner tatsächlichen Dienstzeit) und unehrenhaft. Nur die ersten beiden brachten ihn in den Genuss der Belohnungen, Rechte und Privilegien eines Veteranen. Jährlich wurden ungefähr 6000 bis 7000 Diensttuende als Veteranen entlassen bei einer gleichbleibenden Gesamtzahl lebender Veteranen von vielleicht 50 000 bis 60 000. Reine Veteranenniederlassungen gab es zwar, doch waren sie selten. Nach etwa fünfzig Gründungen im 1. Jahrhundert n. Chr. ging ihre Zahl immer stärker zurück. Um alle Veteranen dieser Zeit unterzubringen, wären ganze 300 Siedlungen nötig gewesen.
Besonders im östlichen Teil des Imperiums kehrten einige der Entlassenen in ihre Heimatstädte zurück. Andere ließen sich in der Nähe des Ortes nieder, wo sie zuletzt gedient hatten – dies trifft vor allem auf den Westen zu. Weitere landeten in den unterschiedlichsten Gegenden. Eine interessante Gruppe von Inschriften führt diese breite Streuung anschaulich vor Augen. Von fünf Soldaten einer Einheit, die eigentlich in Paestum (Süditalien) angesiedelt werden sollte, sind Entlassungsdokumente in Form von Bronzetäfelchen (diplomata) erhalten. Obwohl diese Soldaten keiner Bürgerlegion angehörten, sondern der Flotte, die aus Nichtbürgern bestand, liest man mit einiger Überraschung, wohin es sie verschlug. Die fünf Dokumente wurden weit verstreut aufgefunden: in Kavala (Philippi, Makedonien), Daldodeltzi (Thrakien), Pompeji (Italien, nördlich von Paestum), Agaiola (Korsika) und Slamac Slavonski (Pannonien, heute Kroatien), ein Zeichen dafür, wie die Veteranen landauf, landab im ganzen Reich Wohnsitz nahmen. Andere Veteranen wiederum ließen sich in den canabae in unmittelbarer Nähe der Lager nieder, in denen sie ihren Dienst absolviert hatten. So auch Valerius Pudens:
 
Dem Jupiter Optimus Maximus für die Gesundheit und Sicherheit des Kaisers Hadrian. Die Veteranen und römischen Bürger, die in den canabae der Fünften Makedonischen Legion angesiedelt sind, haben dies geweiht, als Gaius Valerius Pudens, Veteran der Fünften Makedonischen Legion, und Marcus Ulpius Leontius Oberste Magistrate der Bewohner der canabae waren und Tuccius Aelianus Aedil war. (CIL III 6166 = ILS 2474, Iglita, Rumänien)
 
Die Veteranen wurden insgesamt gut versorgt. Bei der Entlassung erhielten sie nicht nur ihre Ersparnisse aus den Dienstjahren, sondern auch die allen Veteranen gewährte Geldprämie. Weiteres Geld floss, wenn ihr Unteroffiziersverein auszahlte. Ein einfacher Soldat höheren Dienstgrads, ein Zenturio zum Beispiel, verließ die Armee mit genügend Kapital, um zur Elite einer Stadt gerechnet zu werden, sich zur Mitgliedschaft im Stadtrat zu qualifizieren und die höchsten lokalen Ämter zu besetzen. Zwei Beispiele mögen genügen: Ein Zenturio kehrte in seine Heimatstadt in Makedonien zurück und hatte dort das höchste Amt inne:
 
Zu Ehren des Publius Mucius, Sohn des Quintus, aus der tribus Voltinia. Er war Zenturio der Sechsten gepanzerten Legion, dann ein oberster Magistrat in Philippi. Gaius Mucius Scaeva, Sohn des Gaius, errichtete dieses Grabmal. Er handelte entsprechend dem Testament des Gaius Mucius Scaeva, Sohn des Quintus, aus der tribus Fabia. (AE 2004, 1335, Krenides, Griechenland)
 
Ein anderer ging nach der Entlassung in seine Heimatstadt in Spanien:
 
Laeta, seine Tochter, errichtete dies zu Ehren des Gaius Julius Scaena, Sohn des Lucius, aus der tribus Sergia. Er war Kommandeur der Kavallerie und führender Zenturio in der Vierten Legion, später dann ein oberster Magistrat [von Tucci]. (CIL II 16815, Martos, Spanien)
 
Ein Offizier aus dem Mannschaftsstand hatte natürlich weniger Geld, konnte aber nach dem Standard der Subelite als wohlhabend gelten. Ein Veteran aus Faventia in der Poebene – offenbar weder Zenturio noch Unteroffizier – besetzte die Stelle eines höheren Beamten in der nordafrikanischen Stadt, in der er sich niederließ:
 
Quintus Annaeus, Sohn des Quintus, aus der tribus Pollia, gebürtig aus Faventium [Italien], liegt hier, gestorben mit 53 Jahren nach einem ehrenhaften Leben. Er war Soldat in der Fünften Legion, zweimal ausgezeichnet, dann ein oberster Magistrat von Thuburnica [Nordafrika]. Quintus Annaeus Scapula hat dies beaufsichtigt. Heil auch dir [Vorübergehender]! (CIL VIII 10 605 = ILS 2249, Sidi Ali Ben Kassem, Algerien)
 
Bereits oben wurde das Beispiel eines Veteranen aus dem Mannschaftsstand angeführt, der es bis zum Magistrat der canabae in der Umgebung seines früheren Legionärslagers brachte.
Andere Veteranen besaßen genug Geld, um ins Geschäftsleben einzusteigen. Im folgenden Beispiel wurde ein Mann Keramikhändler:
 
Den Manen und dem ewigen Andenken an Vitalinius Felix, Veteran der Legio I Minervia, dem verständigsten und treuesten Menschen, Händler für Geschirr in Lyon, der … 8 Jahre, 5 Monate und 10 Tage gelebt hat. An einem Dienstag ist er geboren, an einem Dienstag ist er militärtauglich befunden worden, an einem Dienstag ist er entlassen worden, an einem Dienstag ist er gestorben. Den Stein haben Vitalinius Felicissimus, sein Sohn, und Iulia Nice, seine Gattin, aufstellen lassen, und ihn unter der Axt geweiht. (CIL XIII 1906 = ILS 7531, Lyon /Walser, Nr. 58)
 
Gentilius Victor handelte naheliegenderweise mit Schwertern:
 
Geweiht der Gesundheit und Sicherheit des Kaisers Commodus und der erfolgreichen Rückkehr der Zweiundzwanzigsten Legion Primigenia, der getreuen und rechtschaffenen. Gaius Gentilius Victor, ehrenhaft entlassener Veteran aus der Zweiundzwanzigsten Legion Primigenia, der getreuen und rechtschaffenen, Schwerthändler, bestimmte in seinem Testament, dass dieses Grabmal zu Kosten von 2000 Denaren errichtet wird. (CIL XIII 6677 = ILS 2472, Mainz)
 
Natürlich verschwendeten einige Soldaten ihr Geld an schlechte Investitionen, zügellose Weiber und Alkohol. Zu ihnen gehörte vielleicht Titus Cissonius:
 
Ich bin Titus Cissonius, Sohn des Quintus, aus der tribus Sergia, Veteran der Fünften Gallischen Legion. Während ich lebte, trank ich reichlich. Ihr alle trinkt, die ihr noch lebt! Publius Cissonius, Sohn des Quintus, tribus Sergia, sein Bruder errichtete dies. (CIL III 293/6825 = ILS 2238, Yalvaç, Türkei)
 
Doch das Leben vieler anderer verlief zweifellos gedeihlich und erfolgreich.
Verschiedene Privilegien und Sonderstellungen brachten weitere finanzielle Vorteile. Ein Dokument aus der Zeit Octavians (ca. 32/1 v. Chr.) hält fest: »… [Veteranen] sollen [von der Steuerpflicht] ausgenommen sein.« Ein zweites aus der Regierungszeit Domitians bestätigt, sie seien »… frei und ausgenommen von allen staatlichen Steuern und Zollpflichten«. Ebenfalls befreit waren sie von Aufgaben im Zusammenhang des Schiffsbaus und davon, als Steuereintreiber zu arbeiten. Ihnen wurden jedoch nicht alle Steuern erlassen. Zu bezahlen blieben die Erbschaftssteuer und die Vermögenssteuer sowie besondere Abgaben zum Beispiel für Straßenreparaturen.
Die Veteranen blieben nicht nur von der Entrichtung wichtiger Steuern verschont, sondern auch von verschiedenen Verpflichtungen im Rahmen öffentlicher Dienste. Auch dies wird in den oben zitierten Dokumenten bestätigt: Veteranen sind »… befreit von der Ausführung obligatorischer staatlicher Dienste« und dürfen »… gegen ihren Willen nicht in andere Ämter oder als Botschafter oder Aufsichtsbeamter oder Steuerpächter berufen werden« (Octavian), und »… [Veteranen] sollten frei und geschützt sein mit völliger Befreiung« (Domitian). Auch wenn ein Veteran mit dem Gesetz in Konflikt geriet, kam ihm seine Stellung zustatten. Im Extremfall blieben ihm wie den Magistraten und anderen wichtigen Persönlichkeiten einer Stadt die entwürdigenden Formen der Todesstrafe und auch die Zwangsarbeit in den Minen erspart, die praktisch einem Todesurteil gleichkam:
 
Das Privilegium der Veteranen umfasst unter Anderem auch bei Verbrechen des Vorrecht, dass dieselben hinsichtlich der Strafen von den übrigen [Verbrechern] abgesondert werden. Ein Veteran wird daher weder zum Kampfe mit wilden Tieren verurtheilt, noch erhält derselbe Stockschläge. (Arrius Menander, Vom Militärwesen = Digesten 49,18,1)
 
Gerieten diese Sonderrechte in Widerspruch zu Verpflichtungen, denen die Veteranen von Rechts wegen nachkommen mussten, oder zu möglichen Begünstigungen im Hinblick auf ihre Stellung in einem zivilen Amt, so bleibt laut dem römischen Juristen Ulpian die Immunität des Veteranen erhalten, selbst dann, wenn er Magistrat wird:
 
Die Befreiung von öffentlichen Amtslasten, welche Denjenigen, die ehrenvoll ihres Eides entbunden sind, verliehen worden, gilt auch in jenen Städten, zu deren Einwohnern dieselben gehören, und wird dadurch nicht beeinträchtigt, wenn Einer von ihnen freiwillig eine Ehrenstelle oder ein Amt übernommen hat. (Ulpian, Opiniones – Meinungen 3 = Digesten 49,18,2)
 
Angesichts all dieser Privilegien und Freiheiten ist es wenig erstaunlich, dass dem einfachen Soldaten, während er die Jahre seiner Dienstzeit hinter sich brachte, der Gewinn vor Augen stand, den der Veteranenstatus mit sich bringen würde. Weit davon entfernt, bei seiner Entlassung kurz und knapp verabschiedet und mit einem kleinen Bonus abgespeist zu werden, konnte der römische Soldat den neuen Lebensabschnitt in der berechtigten Gewissheit beginnen, dass ihm in jeder Stadt seiner Wahl ein gutes Leben bevorstand.
Fazit 
Uns liegt kein Tagebuch eines einfachen Soldaten vor, und seine geistige Welt ist uns nicht einmal in literarischer Darstellung erschlossen. Aber durch die Zusammenführung von Material aus einem breiten Quellenspektrum und im Besonderen durch Einbezug der Stimmen von Soldaten, wie sie auf Grabmonumenten hinterlassen sind, ist es möglich, einen skizzenhaften Eindruck ihrer Ängste, Hoffnungen und Träume zu gewinnen. In einer sozialen Welt, die oft ökonomisch instabil und zugleich von einem starren gesellschaftlichen System geprägt war, bot sich der Soldatenberuf einem jungen Mann als Chance dar, vor allem wenn im heimischen Umfeld aussichtsreiche Optionen fehlten. Wichtige Elemente bürgerlicher Freiheiten hatte er aufzugeben und seinen militärischen Vorgesetzten bedingungslos zu dienen. Hinzu kam die Trennung von einer Welt, in der er seine Jugend verbracht hatte. Doch er erhielt regelmäßige Bezahlung, und alles zum Leben Notwendige – Unterkunft, gute Nahrung, Kameradschaft – war in einem Maß sichergestellt, wie es das Zivilleben nur selten bot. Berufliche Fertigkeiten konnten erlernt oder vertieft werden; es war möglich, vom Analphabeten zum Lese- und Schreibkundigen zu werden. Geriet man außerhalb des Lagers in Schwierigkeiten, galt das Zivilgesetzbuch, das für den gewöhnlichen Zivilisten so viele Fallen barg, nicht. Mal weckte man Ängste, mal wurde man mit Respekt behandelt, hatte jedoch immer das Gefühl, in der Gesellschaft eine Person besonderer Art zu sein. Die Armee musste dem Soldaten zur Familie werden. Aber selbst hier gab es Erleichterung, waren doch Ehefrau und Kinder, obwohl offiziell verboten, unter besonderen Umständen erlaubt. Er war von der väterlichen Aufsicht befreit und konnte sein eigenes Testament aufsetzen. Der Wehrdienst war von langer Dauer, und es war nicht auszuschließen, dass Krieg, Krankheit oder ein Unfall dem Leben des Soldaten ein Ende setzten, bevor er den Gewinn einziehen konnte, den der Status des Veteranen bereithielt. Generell aber standen die Chancen nicht schlecht, und viele Männer ergriffen sie.




KÄUFLICHE LIEBE: 


PROSTITUIERTE»Du mit den Rosen, so schön wie die Ware – was willst Du verkaufen? / Rosen? Oder dich selbst? Oder gar beides zugleich?« (Dionysios Sophistes in: Anthologia Graeca – Griechische Anthologie 5,81)
 
Ob Sklave oder Freier – der Lebensweg des gewöhnlichen Mannes  wurde oft von seinen Fähigkeiten bestimmt. Körperkraft beim Bauen, Graben oder Pflügen war für einen jungen Mann von Vorteil, gleichgültig, ob er selbständig oder als Sklave arbeitete. Ein älterer Mann konnte Kenntnisse im Schustern oder Schmieden oder im Weinbau im eigenen Interesse oder dem eines Herrn nutzen. Eine erwachsene Frau konnte Haushalt und Familie vorstehen, in einem Laden aushelfen oder Heimarbeit leisten, auch sie entweder selbständig oder als Sklavin. Für ein Mädchen oder eine junge Frau hielt die Zukunft vielleicht eine Heirat bereit – oder auch die sexuelle Ausbeutung zu anderer Profit. Denn wie der junge Mann die Kraft seines Körpers einsetzen konnte, um der Nachfrage nach Schwerarbeit zu entsprechen, so konnte der Körper einer Frau benutzt werden, um den Bedarf an Sexualität zu befriedigen. Das Leben war oft von Zufall, Gefahr und Erniedrigung bestimmt. Doch Sklaverei wie Armut zwangen eine junge Frau, selbst tätig zu werden. Ihre Fähigkeit, sexuelles Begehren zu befriedigen, traf sich mit den lüsternen Bedürfnissen von Männern einer Kultur, in der die Keuschheit verheirateter Frauen oberstes Gebot war – Voraussetzungen für ein profitables Geschäft, das viele Sklavenbesitzer ebenso wie freie Frauen und ihre Familien nicht außer Acht lassen konnten.
Ich beziehe mich hier auf Frauen, doch ist anzumerken, dass in antiken Quellen auch die Existenz männlicher Huren ausdrücklich bezeugt ist, die vermutlich sowohl männliche wie weibliche Kunden bedienten. So bemerkt der römische Rechtsexperte Julius Paulus, dass ein Prostituierter von einem Ehemann getötet werden darf, wenn dieser ihn mit seiner Ehefrau in flagranti erwischt (Sententiae 2,26,4). Allerdings gibt es weder spezifische Bemerkungen noch Regeln oder Gesetze, die nur Männer betreffen oder Männer im Unterschied zu Frauen. Im Bemühen, meine Darstellung flüssiger zu gestalten, habe ich männliche Prostituierte darum nicht als gesonderte Kategorie behandelt. Es ist allerdings wichtig zu beachten, dass sie existierten und neben den Frauen ihr Gewerbe betrieben.
Das Leben einer Prostituierten darf nicht romantisiert werden. Auf jede Frau, die sich zu einem solchen Leben entschloss, kamen zahlreiche andere, denen es aufgezwungen wurde. Namentlich Sklavinnen waren hilflos und der Ausbeutung ausgeliefert. Zwar konnten Sklavenhalter die künftige Prostitution eines Sklaven durch eine Klausel im Verkaufsvertrag ausschließen, doch fehlt jeder Hinweis darauf, dass dies sehr häufig geschah. Vielmehr lässt sich mit guten Gründen vermuten, dass der Herr nichts anderes im Sinn hatte als maximalen Profit, wenn es um die Prostitution von Sklaven ging, von denen einige zu ebendiesem Zweck gekauft wurden. Kinder waren solcher Ausbeutung besonders schutzlos ausgeliefert. Auch freie Frauen müssen oft aus einer verzweifelten Situation heraus gehandelt haben, wenn ihnen die Armut auf den Fersen war und die Familie sie vielleicht dazu drängte, ein kleines Einkommen beizusteuern. Während ein Sklavenbesitzer möglicherweise einschritt, um die schlimmsten Formen von Massenvergewaltigungen zu verhindern, da sein Eigentum beschädigt wurde, hatten freie Frauen nicht einmal diesen schwachen Schutz, es sei denn, ein Kuppler mischte sich ein. Der körperliche Missbrauch durch Kunden war mit Sicherheit üblich. Gewaltsamer Geschlechtsverkehr musste zu vaginalen und analen Verletzungen und zu Harnwegsinfekten führen. Es war ein hartes, ein verzweifeltes Leben. Das sollte man sich immer vor Augen halten, wenn man an die geistige Welt und die Optionen von Prostituierten, Sklaven wie Freien, denkt.
Im Folgenden geht es nur um die Frauen, die gewöhnliche Prostituierte werden, und um deren Kunden. Zwei andere Typen von Prostituierten übergehe ich: diejenigen, die vorgeblich im Tempel dienten, und die »Klassefrauen«, die den Wohlhabenden zu Diensten waren. Einige wenige Belege scheinen zwar darauf hinzudeuten, dass in der römisch-griechischen Welt so etwas wie Tempelprostitution geübt wurde, doch hat eine jüngst publizierte, sehr sorgfältige und umfassende Studie überzeugend dargelegt, dass dergleichen weder in Korinth (der Hauptkandidatin) noch andernorts existierte. Daher spielen Tempelprostituierte im Leben der gewöhnlichen oder auch anderer Römer keine Rolle. Anders die Edelprostituierten, die in der Gesellschaft sehr präsent waren. Sueton, Schriftsteller und Gelehrter der Oberschicht, ist Verfasser eines leider verlorenen Werks über »Das Leben berühmter Prostituierter«. Wie auch andere Schriftsteller war er fasziniert von diesen Kurtisanen; die Details sexueller Exzesse in einer sozialen Klasse, die die Moral hochhielt, sorgten für angenehmen Kitzel; die Verbindung von unverblümter Ausschweifung, Heuchelei und häufig auch höfischen Intrigen hatte ihren unwiderstehlichen Reiz. So richtet Kaiser Gaius (Caligula) in seinem Palast ein Bordell ein:
 
Und um keine Quelle, Gewinn zu machen, unerprobt zu lassen, errichtete er auf dem Palatin ein Bordell; dort hatte er mehrere kleine Räume abtrennen und einrichten lassen, so wie es der Würde des Ortes angemessen war; in diesen Räumlichkeiten mußten sich verheiratete Frauen und freigeborene junge Leute zur Liebe feilbieten. Dann schickte er Ausrufer über alle Foren und in alle Basiliken, die junge und alte Männer animieren sollten, ihre Lüste auszuleben. Denjenigen, die kamen, stellte er Geld gegen Zinsen zur Verfügung, und es standen Leute dabei, die ihre Namen öffentlich aufschrieben, so als seien das die Leute, die halfen, die Einkünfte des Kaiser aufzubessern. (Sueton, Leben des Gaius 41)
 
Sueton und Tacitus erzählen grelle Geschichten von kaiserlichen Frauen, die sich der Prostitution oder einer ähnlichen Tätigkeit hingaben, wobei gerade die Betonung dieser Erscheinungen deutlich macht, wie ungewöhnlich sie waren. Realistischer ist die Feststellung: Kurtisanen gab es, und sie standen der männlichen Oberschicht zu Diensten. In Plautus’ Eselskomödie zum Beispiel dreht sich alles um einen Wohlhabenden, der sich der Dienste einer jungfräulichen Kurtisane versichern will, und Lukians Hetärengespräche zeigen, wie man sich das Leben der Edelprostituierten vorstellte. Obwohl in den historischen Aufzeichnungen nur wenige Namen genannt werden, darf man annehmen, dass solche Frauen, die als Konkubinen oft zur Dauererscheinung wurden, einen gewissen Einfluss auf den Lauf der Dinge ausüben konnten. Natürlich bediente sich die Elite bei Gelegenheit auch gewöhnlicher Prostituierter, wie von den Kaisern Caligula, Nero und anderen berichtet wird. Aber da sie über eigene Sklavinnen verfügten und die Mittel hatten, sich eine Frau als Konkubine zu halten, war der Gang zur gewöhnlichen Prostituierten meist überflüssig.
Ich lasse die mythische Tempelprostitution und die sehr realen Kurtisanen der Elite beiseite und wende mich den normalen Prostituierten zu, wie sie im römischen Gesetz definiert sind: »Nicht nur von einer solchen, welche in einem Hurenhaus sich Preis gibt, sondern auch, wenn Eine, wie es zu geschehen pflegt, in einem Wirtshause, oder sonst wo ihre Schamhaftigkeit nicht bewahrt, werden wir sagen, dass sie öffentlich mit ihrem Körper Gewinn treibe« (Digesten 23,2,43/pr. 1). Prostitution wurde nicht gesetzlich bestraft. Sie war legal, und eine Prostituierte konnte ihres Berufs wegen nicht gerichtlich belangt werden. Sexuelle Beziehungen zu einer Prostituierten galten nicht als Ehebruch, und eine unverheiratete Liebesdienerin konnte weder Beteiligte an einem Ehebruch noch selbst des Ehebruchs schuldig sein. Stuprum (illegaler Geschlechtsverkehr), der Begriff für sexuelle Beziehungen zu unverheirateten Mädchen/Frauen (oder Witwen) oder Knaben/Männern, war auf sexuelle Beziehungen zu Prostituierten nicht anwendbar. Diese konnten weder den Stammbaum der Familie gefährden noch die sexuelle Reinheit einer möglichen Ehefrau beeinträchtigen. Doch blieben gewisse Beeinträchtigungen der Rechtsfähigkeit: Prostituierte waren probrosae, das heißt, sie konnten gemäß den Heiratsgesetzen des Augustus keine freigeborenen römischen Bürger ehelichen. Außerdem waren sie dem prätorischen Edikt zufolge von der infamia betroffen – sie konnten kein Testament schreiben und waren nicht voll erbberechtigt. Doch ist anzunehmen, dass diese Einschränkungen oft missachtet oder ignoriert wurden, und das Stigma verschwand auf jeden Fall, wenn eine Prostituierte heiratete. Das römische Rechtssystem ließ die Prostituierten im Allgemeinen unbehelligt.
Soweit bekannt ist, waren den Behörden die moralischen Aspekte der Prostitution einerlei. Schließlich war der Verkehr mit Prostituierten kein Verstoß gegen das Gesetz und, was den Mann anging, nicht einmal gegen moralische Normen, da er nicht als Ehebruch galt. Für die Frau bedeutete die sexuelle Freizügigkeit zwar einen Makel, aber auch hier bestand kein rechtliches Verbot oder eine Strafe. Unwahrscheinlich ist, dass Prostituierte verpflichtet waren, sich bei den Behörden registrieren zu lassen. Da der Elite an einer »Kontrolle« der Prostituierten nicht das Mindeste gelegen war, bestand kein Grund für diesen Aufwand. Aber irgendwann dämmerte es den Behörden, dass entsprechende Dienstleistungen eine mögliche Steuerquelle darstellten. Ab der Mitte des 1. Jahrhunderts n. Chr. zahlten Prostituierte tatsächlich eine Steuer. Da eine solche Steuer zuvor nur für Athen sicher belegt ist, dürfte der Anstoß zum römischen Steuererlass in dieser früheren Praxis zu suchen sein. Die ersten dokumentarischen Belege stammen aus der Zeit Neros, doch schon Caligula machte ihn zur Regel:
 
Vom Stundenlohn der Prostituierten kassierte der Staat so viel, wie eine Dirne mit einem Beischlaf verdiente. Dieser Gesetzesparagraph wurde noch dadurch ergänzt, daß auch die dem Staat zu diesen Steuern verpflichtet seien, die einmal dem Gewerbe einer Dirne oder eines Kupplers nachgegangen seien, ja sogar Ehefrauen fielen unter das Gesetz. (Sueton, Leben des Gaius 40 – 41)
 
Nach Sueton entsprach der Steuerbetrag also dem Preis für einen Beischlaf, und seine Entrichtung konnte durch die Behauptung, man sei aus dem Geschäft ausgestiegen, nicht umgangen werden. Um diese »Dienstleistungssteuer« einzutreiben, mussten sich die Ämter über die Identität der Sexarbeiterinnen auf dem Laufenden halten. Der Einzug der Steuern (und damit die Verantwortung für die Aufsicht) oblag in den verschiedenen Regionen des Reiches verschiedenen Funktionären – teils den Steuereintreibern, teils den Beamten, am häufigsten aber offenbar Soldaten, die für diese Aufgabe abkommandiert wurden. Sie hatten die Steuern zu kassieren, betätigten sich aber oft auch als Wucherer. Ich denke hier etwa an Johannes den Täufer, der wie erwähnt Soldaten dazu anhielt, sich mit ihrem Sold zufrieden zu geben – etwas, das offensichtlich nur selten der Fall war. Prostituierte, die selbständig arbeiteten, stellten die Steuereinnehmer vielleicht vor Probleme, während die in privaten Bordellen beschäftigten registriert und identifiziert werden konnten. Und noch einfacher machten es die städtischen Bordelle, doch das hielt die kaiserlichen Beamten nicht davon ab, umso mehr Geld zu erpressen, wie ein Dokument aus Chersones an der Schwarzmeerküste bezeugt. Die missbräuchliche Behandlung der Prostituierten selbst, die dieses System ermöglichte, kann man nur ahnen.
Mit den Behörden hatten es die Prostituierten auch bei einer weiteren Gelegenheit zu tun: Wenn sich bei kultischen Festen oder etwa an einem besonderen Markttag mehr Menschen als gewöhnlich in einer Stadt einfanden, wurde den Prostituierten eine Tageslizenz ausgestellt, vermutlich gegen Gebühr, was allerdings nicht ausdrücklich bezeugt ist. Eine solche Lizenz liegt aus Ägypten vor:
 
Pelaias und Sokraton, Steuereinnehmer, an die Prostituierte Thinabdella, Grüße. Wir geben dir die Erlaubnis zum Geschlechtsverkehr an diesem Ort, mit wem immer du willst am unten angegebenen Tag. Jahr 19, der 3. Tag des Monats Phaophi. [gezeichnet] Sokraton, Sohn des Simon. (WO 1157)
 
Zwar fehlen uns detaillierte Kenntnisse darüber, auf welche Weise eine so mobile Dienstleistung wie die Befriedigung sexueller Bedürfnisse kontrolliert werden konnte, doch offensichtlich hatten die Römer die Sache im Griff. Der Tarif basierte wieder auf dem Preis eines einzelnen Beischlafs. Ein Dokument aus Palmyra, im fernen Osten des Reiches, nennt genau drei verschiedene Beträge: ein Preis von einem Denar oder mehr pro Beischlaf erbrachte einen Denar, ein Preis von acht Assen (acht Zehntel eines Denars) erbrachte den entsprechenden Betrag, und dasselbe galt für den Preis von sechs Assen (sechs Zehntel eines Denars). Wie viel tatsächlich eingetrieben wurde, lässt sich jedoch nicht feststellen. Wesentliche Details sind unbekannt, zum Beispiel für welchen Zeitraum die Steuer erhoben wurde (für einen Tag? einen Monat?). Wenn also eine Prostituierte, die einen Denar verlangte, fünf Mal pro Tag einen Beischlaf absetzte und die Steuer täglich bezahlte, hätte sie 20 Prozent ihrer Einnahmen dem Staat abgeliefert. Wenn die Steuern dagegen monatlich anfielen und sie regelmäßig zu demselben Preis arbeitete, dann hätte sie in, sagen wir, 20 Arbeitstagen im Monat 20 × 5 = 100 Denare verdient, von denen nur ein Denar an Steuern bezahlt wurde, ein Satz von einem Prozent. Letzteres ist sehr viel wahrscheinlicher, da sich die Steuersätze in anderen Milieus normalerweise im ein- bis fünfprozentigen Bereich bewegten. Faktisch wurden die Steuern statt von der Prostituierten selbst möglicherweise vom Zuhälter oder sogar von einem Besitzer mehrerer Bordelle bezahlt. Strichmädchen sahen sich vermutlich dem gnadenlosen Druck von Beamten ausgesetzt, die Bestechungsgelder oder eine Bezahlung in Naturalien erwarteten. Dasselbe galt, wie man sich vorstellen kann, für Frauen, die einer Mehrfachbeschäftigung in der Prostitution und in anderen, steuerfreien Berufen nachgingen – als Stubenmädchen, Bedienerin in einer Taverne oder Unterhaltungskünstlerin. Die vorliegenden Zeugnisse liefern Beispiele für die Besteuerung aus weit auseinanderliegenden Gebieten des Reiches; die Steuer wurde also offenkundig reichsweit erhoben. Aus Ägypten sind sogar einige Quittungen wie die folgende erhalten:
 
Pasemis, an Senpsenmonthes, Tochter des Pasemis, Grüße. Ich habe von dir als Steuer für Prostituierte in Memnonia für das erste Jahr Neros, des Kaisers, vier Drachmen erhalten. Datiert am fünfzehnten Tag des Monats Pharmouthi. (O. Berl. Inv. 25474)
 
Das planvolle Vorgehen – ein Steuerregister, regelmäßiges Inkasso, ein System zur Gewährung von Eintageslizenzen – macht es deutlich: Die Steuer für Prostituierte wurde mit großem Eifer eingezogen und verschaffte, wie man wohl mit Recht annehmen darf, der Regierung nicht unerhebliche Einnahmen.
Die Erhebung der Steuern war die einzige Form, in der der Staat in das Leben der Prostituierten eingriff, es sei denn, dass es im Verlauf ihrer Tätigkeit zu wilder Unruhe oder zu Schäden kam. Natürlich konnte die Prostitution Ursache oder Begleiterscheinung von Rüpeleien sein. Im Blick darauf behielt der für die öffentliche Ordnung zuständige Magistrat – in Rom die Ädilen – die einschlägige Tätigkeit im Auge. Da es jedoch kein ungesetzliches Gewerbe war, konnte nur die Störung der öffentlichen Ordnung amtliche Interventionen auslösen.
So sorglos war die Einstellung der Behörden gegenüber diesem Gewerbe, dass jeder Versuch fehlte, die Prostitution »einzugrenzen« – kein Rotlichtbezirk also. Der Strich war kreuz und quer über Groß- und Provinzstädte verstreut. Natürlich war die Aktivität in einigen Gegenden lebhafter als in anderen, zum Beispiel um das Forum und die Tempel herum oder, in Rom, im berüchtigten Viertel Subura. Aber Dirnen waren in einer Stadt fast überall zu finden. Gesundheitliche Fragen waren für die Bürokratie kein Thema. Und abgesehen von den Steuern und dem sozialen Stigma, das für einen Teil der Bürger mit dem Beruf verknüpft war, hatte die Ausübung der Prostitution für die betroffenen Frauen kaum praktische Konsequenzen.
Rein theoretisch betrachtet, muss die Prostitution für eine Frau im marktgängigen Alter und/oder in verzweifelter Lage sehr reizvoll gewesen sein. Das Einkommen war potenziell gut, Mädchen, die man für mögliche Interessentinnen hielt, wurden mit dem Versprechen von Kleidung und anderen Verlockungen geködert, und andere Fähigkeiten oder Produkte hätten ihnen nicht annähernd so viel eingebracht – mit Sicherheit weder die Weberei noch die Tätigkeit als Amme, die zwei anderen wichtigen Einkommensquellen der Frauen. Doch das System war nicht darauf eingerichtet, die individuelle unternehmerische Prostitution zu begünstigen, auch wenn einige Freudenmädchen tatsächlich selbständig arbeiteten, was sich daran ablesen lässt, dass sie die Prostitutionssteuer zahlten. Der Zuhälter, eine Standardfigur in Theaterstücken und Erzählungen zum Thema Prostitution, war omnipräsent. Er – oder sie, denn zweifellos gab es auch Zuhälterinnen (Taf. 23) – organisierte und kontrollierte die Prostituierten und beutete sie aus, wenn er nicht sogar ihr Besitzer war. In eigenem Namen oder als Agent für einen vermögenden Investor kassierte er einen großen Teil des Verdiensts der Mädchen, ein Drittel bestimmt, sehr wahrscheinlich mehr. Wenn er für Unterbringung, Kleidung oder Nahrung aufkam, wurde das alles vom Verdienst abgezogen. Die Frau war machtlos dagegen, buchstäblich im Fall der Sklavin, de facto, wenn sie eine Freie war. Trotz guter Einkommensaussichten blieb einer typischen Prostituierten letzten Endes nur ein kleiner Nettolohn, und natürlich war die zwielichtige Atmosphäre der Bordelle, Kneipen und Straßenecken, wo schnelles Geld locker saß, nicht geeignet, zu umsichtigen Sparplänen anzuregen. Aber wir sollten die Freudenmädchen nicht unter ihrem Wert verkaufen. Es scheint, dass viele von ihnen mit der Zeit zu Freigelassenen wurden, sie müssen also nicht nur genug verdient haben, um sich aus der Sklaverei freizukaufen, sondern auch nach dem Freikauf im Geschäft geblieben sein. Ein paar wurden vielleicht zu Madams und setzten ihr Gewerbe indirekt fort. Eine gewisse Vibia Calybe begann als versklavte Prostituierte und stieg als Freigelassene zur Verwalterin des Freudenhauses ihrer ehemaligen Besitzerin auf:
 
Vibia Chresta, Freigelassene des Lucius, errichtete dies Grabmal für sich und die Ihren, und für Gaius Rustius Thalassus, Freigelassener des Gaius, ihren Sohn, und für Vibia Calybe, ihre Freigelassene und Bordellverwalterin. Chresta hat die Gedenkstätte ganz aus ihrem eigenen Verdienst gebaut, ohne irgendjemanden zu betrügen. Dies Grab soll nicht von den Erben benutzt werden! (CIL IX 2029 = ILS 8287, Benevent)
 
In einem gewagten lyrischen Versuch zu Ehren des phallischen Gottes Priapus wird der Erfolg einer anderen Sklavendirne gefeiert:
 
Telethusa, bekannt unter den Mädchen der Subura, / die, glaube ich, durch ihr Gewerbe frei geworden ist, / bekränzt das Glied dir, Heiliger, mit einem vergoldeten Kranz: / Diese sehen die geilen Dirnen ganz wie die höchste Gottheit an. (Carmina Priapea 40)
 
Es spricht für sich, dass Artemidor dem Traum von einer Prostituierten künftige Erfolge zuschreibt:
 
Die Frauenzimmer jedoch haben mit dem Ort nichts gemein; sie selbst bedeuten Glück, nur der Ort nicht. Deshalb ist es günstiger, im Traum herumstreichende Hetären zu sehen. Glückbringend sind auch die, welche vor dem Bordell ihre Reize zur Schau stellen, die etwas verkaufen und den Liebeslohn kassieren … (Traumbuch 1,78; vgl. 4,9)
 
Andererseits müssen viele, von allen vergessen, früh in Armut und Elend gestorben sein, ein Schicksal, das auch für zahlreiche andere gewöhnliche Menschen nichts Ungewöhnliches war, falls ihre Möglichkeiten zum Erwerb eines wenn auch nur geringen Einkommen altersbedingt oder aufgrund misslicher Umstände schwanden. Eine weitere Deutung Artemidors weist in diese Richtung:
 
Eine Frau, die vom eigenen Fleisch ißt, wird huren und sich auf diese Weise  durch den eigenen Körper ernähren. (Traumbuch 3,23)
 
Im nordafrikanischen Bulla Regia wurde das Skelett einer Sklavin gefunden, der ein Bleiband um den Hals gebunden war – eine Aufforderung an jeden, der sie außerhalb der Stadt antraf, sie aufzuhalten und zurückzubringen. Darauf stand: »Dies ist eine betrügerische Hure! Ergreift sie, denn sie ist aus Bulla Regia entflohen!« (AE 1996, 1732, Hammam Derradji, Tunesien). Ihr Leben kann nichts anderes gewesen sein als reiner Horror (vgl. Taf. 22).
An Dirnen herrschte kein Mangel. Einige wurden in die Prostitution gezwungen, vielleicht von einer Familie, die dem Verhungern nahe war, wie es in einem Dokument aus Ägypten anschaulich dargestellt ist. Ein gewisser Diodemos, Ratsherr in Alexandria, fasst eine Zuneigung zu einer Prostituierten, verbringt viele Abende mit ihr und ermordet sie dann. Er wird festgenommen und legt schließlich ein Geständnis ab:
 
Und die Mutter der Prostituierten, eine gewisse Theodora, eine arme alte Frau, verlangte, Diodemos solle gezwungen werden, ihr eine Unterhaltszahlung zu leisten als kleine Entschädigung [vermutlich für den Verlust der Tochter]. Denn sie sagte: »Aus diesem Grund habe ich meine Tochter an den Bordellverwalter gegeben, damit ich ein Auskommen habe. Da ich durch den Tod meiner Tochter der Unterhaltsmittel beraubt bin, bitte ich darum, dass man mir den bescheidenen Bedarf einer Frau für meinen Unterhalt gibt.« Der Präfekt sagte [zu Diodemos]: »Du hast eine Frau ermordet, die ihr Schicksal unter den Menschen damit zu Schmach und Schande macht, dass sie ein unmoralisches Leben führte, aber am Ende ihr Gewerbe ausübte … Ja, ich habe sogar Mitleid mit der Unglücklichen, denn als sie lebte, war sie jedem verfügbar, genau wie ein Leichnam. Denn die Armut des Schicksals der Mutter drückte sie so überwältigend nieder, dass sie ihre Tochter zu einem schmachvollen Preis verkaufte, so dass sie in den schlechten Ruf einer Prostituierten geriet.« (BGU IV 1024, Kol. VI / Rowlandson, Nr. 208)
 
Diodemus wurde schuldig gesprochen, hingerichtet und ein Zehntel seines Vermögens der Mutter übergeben, »die der Armut wegen, die sie einschnürte, ihre eigene Tochter vom Pfad der Tugend wegzog, weshalb sie sie verloren hat …« Man sollte auch die Sympathie zur Kenntnis nehmen, die der Beamte für die Mutter und postum für die Tochter empfand, die zur Prostitution genötigt wurde – eine Sympathie, die so weit ging, dass er zur Bestrafung eines Standesgenossen bereit war. Auch in der Literatur drängen Mütter ihre Töchter zur Prostitution, damit sie Geld nach Hause bringen. In Lukians Hetärengesprächen sind solche Mütter dargestellt.
Andere Frauen flüchteten sich in diesen Beruf. Wieder andere wuchsen in der Sklaverei auf, und viele wurden für diese Arbeit versklavt. Das Mädchen, das von Räubern oder Piraten entführt und in die Sklaverei verkauft wird, ist in den Romanen dieser Zeit ein stehendes Motiv. Im Goldenen Esel sieht sich Charite, die Tochter einer Oberschichtsfamilie aus der Provinz und Gefangene von Räubern, diesem Schicksal gegenüber. Die Banditen haben beschlossen, sie wegen eines Fluchtversuchs zu töten, als einer der Männer, in Wirklichkeit Charites Verlobter, der sich unerkannt Zugang zu der Bande verschafft hat, zu einem anderen Vorgehen drängt:
 
… sofern ihr die Jungfrau vernichten solltet, dürftet ihr lediglich – ohne jeden Gewinn – euer Mütchen kühlen. Ich bin vielmehr der Meinung, man sollte sie in irgendeine Stadt abführen und dort verkaufen; so etwas Knuspriges wird man ja für einiges Geld losschlagen können. Ich kenne nämlich auch selber von früher her gewisse Hurenwirte, von denen der eine oder der andere, wie ich erachte, das Mädchen da ihrem Stande entsprechend für eine wirklich erkleckliche Summe erstehen kann, daß sie auf den Strich geht statt wie jetzt auf- und davonzulaufen und auch als Dienstperson im Bordell euch ein gut Teil Buße abdient. (Der goldene Esel 7,9)
 
Ein weiteres Standardthema der Literatur sind Findelkinder, die für die Prostitution aufgezogen werden, was auch durch andere antike Zeugnisse bestätigt wird.
Prostituierte waren buchstäblich überall. Schätzungen zufolge kam in Pompeji auf vielleicht hundert Einwohner (Männer, Frauen und Kinder) eine Prostituierte, basierend auf geschätzten hundert Prostituierten bei einer Bevölkerung von 10 000 Einwohnern. Die Zahl läge um einiges höher für Frauen im blühenden Alter von, sagen wir, 16 bis 29 Jahren. Vormodernes Vergleichsmaterial deutet auf etwa zehn bis zwanzig Prozent Frauen, die zumindest zeitweise als Prostituierte arbeiteten. Bei durchschnittlich etwa zehn Kunden pro Tag, eine vergleichsweise moderate Zahl, bedeutete das, dass es allein in Pompeji täglich tausend Mal zum Geschlechtsverkehr kam. Auf den ersten Blick mögen diese Zahlen sehr hoch erscheinen, aber die Verbindung einer starken Nachfrage mit einem relativ geringen gesundheitlichen Risiko (vgl. u.) und dem Fehlen alternativer Verdienstmöglichkeiten für Frauen trieb viele in die Prostitution. Der Elite galt jede Dirne automatisch als einer Heirat unwürdig, und der eigenen Ehefrau die Prostitution offen oder indirekt zu erlauben oder sie dazu zu nötigen hätte man in diesen Kreisen zweifellos aufs schärfste missbilligt. Doch von den Römern der Mittel- und Unterschicht wurde diese Einstellung nicht unbedingt geteilt. Ein Ehemann konnte seine Frau durchaus sexuell missbrauchen, indem er sie zwang, sich zu prostituieren:
 
Es träumte einer, er führe seine Frau wie ein Opfertier vor und schlachte sie, schneide ihr Fleisch in Stücke, verkaufe es und erziele damit einen ansehnlichen Gewinn. Es träumte ihm weiter, er empfinde Freude darüber und versuche, das eingenommene Geld aus Furcht vor dem Neid der Umstehenden zu verstecken. Dieser Mann verkuppelte seine eigene Frau und bestritt mit dem schmutzigen Geschäft seinen Lebensunterhalt. Dieses war für ihn zwar eine gute Einnahmequelle, durfte aber unter keinen Umständen ans Licht der Öffentlichkeit kommen. (Traumbuch 5,2)
 
Dank der guten Rendite, die Investitionen ins ambulante Gewerbe abwarfen, wurde der Markt auch regelmäßig von Sklavenhaltern beliefert. So hatte die Sexindustrie einen steten Nachschub an Arbeitern, nicht nur in Person der Sklavenhalter, sondern auch in der von Kupplern, die bereit waren, in Bordellen, Gasthäusern oder Bädern freie Frauen anzustellen.
 
Hurenwirthschaft treibt, wer Sklavinnen des Gewinns halber gehalten hat, aber auch, wer mit freien Menschen diesen Gewinn treibt … Mag er übrigens hauptsächlich dieses Geschäft treiben, oder nebenbei sich mit einer anderen Beschäftigung abgeben, wie wenn er ein Gastwirth war, oder ein Stallwirth, und solche Sclavinnen hielt, welche bedienten und bei Gelegenheit der Bedienung [mit ihrem Körper] Gewinn trieben, oder wenn er ein Bademeister gewesen, der, wie es in einigen Provinzen geschieht, in den Bädern zur Bewachung der Kleider Sclavinnen der Art … gedungen hatte – so wird er der Strafe der Hurenwirthschaft verfallen. (Ulpian, ad edictum – Über das Edikt = Digesten 3,2,4,2 – 3)
 
Der am besten organisierte Arbeitsplatz der Prostituierten war das Bordell. Von einem Bordell, dem Lupanar in Pompeji, wissen wir mit Sicherheit, dass es speziell für diesen Zweck erbaut wurde. Kombiniert man die Aufschlüsse, die sich daraus gewinnen lassen, mit literarischen Hinweisen, lässt sich ein anschauliches Bild eines Bordells entwerfen: Möglicherweise gab es eine Empfangsfläche, die sich, nur durch einen Vorhang geschützt, zur Straße öffnete. Im Inneren gingen die Prostituierten herum und boten sich, hauchdünn bekleidet oder nackt, dem abschätzenden Blick potenzieller Kunden dar, oder sie saßen auf Stühlen oder Chaiselongues. Jede hatte einen kleinen Raum mit einem Bett aus Holz oder Backstein (Abb. 27; Taf. 24). Im Empfangsraum oder über der Tür der Kammern waren die besonderen Dienstleistungen der Frauen und vielleicht auch die Preise angegeben. Zum Herumschlendern war in den einzelnen Zellen wenig Raum, sie dienten offenbar nur dem Kerngeschäft. Privatsphäre schien kein Anliegen zu sein; es gibt kaum Hinweise auf Vorhänge an den Eingängen der einzelnen Kammern und nicht einen auf eine Tür. Mit anderen Worten, das Freudenhaus scheint kein Ort der Geselligkeit und der Unterhaltung gewesen zu sein, denen das sexuelle Vergnügen folgte. Das Bordell war sehr wahrscheinlich schwach erleuchtet und verschmutzt – allerdings sah es an den meisten Orten, wo gewöhnliche Menschen zusammenkamen, nicht anders aus.
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Abb. 27. Ein Bordell: Das einzige archäologisch identifizierte Bordell der römischgriechischen Welt befindet sich im Haus der Lupanare in Pompeji. Hier standen den Prostituierten kleine Kämmerchen zur Verfügung. Über jedem Eingang war die Wand mit erotischen Malereien geschmückt.



Eine prägnante Skizze solcher Bordelle enthalten Petrons Satyrica. Enkolpius hat seinen Geliebten Askyltos aus den Augen verloren. Auf der Suche nach ihm fragt er eine alte Frau, die auf der Straße Gemüse verkauft: »Weißt du, wo ich wohne?« Die schlaue Alte bejaht und führt ihn – in ein Bordell.
 
Als ich jetzt sagte, es sei nicht das richtige Haus, sehe ich ein paar Männer zwischen Schildern und nackten Huren verstohlen umherschleichen. Mit Verspätung, nein erst zu spät wurde mir klar, dass man mich in ein Freudenhaus verschleppt hatte. So ließ ich einen Fluch … los … und nahm einen Anlauf, quer durch das Bordell ins Hinterhaus zu entkommen: sieh einmal an, da läuft mir … Askyltos in die Arme … So begrüßte ich ihn lachend und fragte, was er an diesem verrufenen Ort zu suchen habe. Er wischte sich mit beiden Händen den Schweiß ab und sagte: »Wenn du wüßtest, was mir zugestoßen ist!« »Was gibt es?«, sprach ich. Da sagte er, fast am Ende seiner Kräfte: »Als ich in der ganzen Stadt umherirrte und nicht darauf kam, wo ich die Herbergstür hinter mir zugemacht hatte, trat ein seriöser Herr zu mir und erbot sich mit den liebenswürdigsten Worten, mir den Weg zu zeigen. Als er dann kreuz und quer die finstersten Gassen passiert hatte, brachte er mich hierher, zog die Börse und machte mir den Antrag, ihm zu Willen zu sein. Schon hatte eine Hure als Leihgebühr für ihre Zelle einen Groschen eingezogen, schon hatte der Mann mich gepackt, und wenn ich nicht der Stärkere gewesen wäre, hätte er mir übel mitgespielt.« (Satyrica 7)
 
Hier nahmen also zwei verschiedene Personen die Gelegenheit wahr, einen Fremden ohne sein Wissen in ein Freudenhaus zu führen – vermutlich gegen ein gutes Trinkgeld. In den Bordellen konnten die Prostituierten sich einquartieren; für Kunden wie den Intimus des Askyltos, die ihre eigene Lustquelle mit sich führten, gab es aber auch stundenweise Zimmer zu mieten. Interessant ist, dass Enkolpius, sobald er erkannte, dass er in einem Bordell war, seinen Kopf bedeckte, die traditionelle Bewegung beim Betreten eines solchen Ortes.
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Abb. 28. Eine Prostituierte mit ihrem Kunden: Die Frau in der für die Darstellung der Venus typischen Pose, die ihre Reize hervorheben soll, unterhält den Besucher; eine Dienerin schaut zu, zum allenfalls nötigen Beistand bereit. Fresko aus Pompeji.



Einige Prostituierte waren nicht in einem Bordell tätig, sondern im eigenen Haus (Abb. 28), wie die Edelhure in Plautus’ Eselskomödie. Hier konnten sie den Männern nach Gusto Zutritt gewähren. Auf einem Plakat konnten sie mitteilen, dass sie »besetzt« seien. Erotische Bilder versetzten ihre Besucher in angenehme Erregung (Taf. 25). Sie hatten Möglichkeiten zur Bewirtung und konnten spontan Partys arrangieren, wenn sie mehr als einen einzigen Kunden anziehen wollten. So großzügige Verhältnisse waren zweifellos nicht die Regel, aber es ist sinnvoll, sich auch die »Spitzenprodukte« des Gewerbes in Erinnerung zu rufen. Eine normale Prostituierte könnte im Haus der Vettier in Pompeji ihrer Arbeit nachgegangen sein, auch wenn die Forschung darüber geteilter Meinung ist. Abseits der Küche gibt es einen hinteren Raum mit lasziv-erotischer Kunst in einem Stil, der an die Bilder im Lupanar derselben Stadt erinnert. Im Hauseingang befindet sich ein Graffito: »Eutychis, Griechin: für 2 Asse. Mit gutem Charakter« (CIL IV 4592 / Hunink, Nr. 452).
Tavernen und Esslokale waren für die Freudenmädchen das übliche Betätigungsfeld – ein Zimmer oder zwei auf der Rückseite oder im oberen Stockwerk des Hauses dienten dem Zweck. Allgemein wurde unterschieden zwischen dem Gastwirt, der eine achtbare Persönlichkeit sein konnte, und der Barkellnerin, die nichts als eine Dirne war, die Speisen und Getränke servierte. In der Literatur werden Bardamen in der Regel mit Freudenmädchen gleichgesetzt, eine Einschätzung, der die römischen Rechtstexte zustimmen:
 
»Nicht nur von einer solchen, welche in einem Hurenhaus sich Preis gibt, sondern auch, wenn Eine, wie es zu geschehen pflegt, in einem Wirtshause, oder sonst wo ihre Schamhaftigkeit nicht bewahrt, werden wir sagen, dass sie öffentlich mit ihrem Körper Gewinn treibe.  Öffentlich  verstehen wir aber so: gemeinhin, das heisst, ohne Auswahl; nicht wenn Eine sich Ehebrechern oder Hurern hingibt, sondern wenn sie sich in dem Zustand einer Preisgegebenen befindet. Desgleichen scheint [eine Frauensperson], wenn sie sich mit dem Einen oder Anderen, nachdem sie dafür Geld erhalten hat, vermischt hat, nicht öffentlich mit ihrem Körper Gewinn zu treiben. Octavenus sagt jedoch ganz richtig, dass auch eine solche, welche sich ohne Gewinn öffentlich Preis gegeben hat, hierher hätte gerechnet werden müssen. … Hurenwirthinnen nennen wir aber die, welche Weibspersonen um des Gewinns willen Preis geben. Als eine Hurenwirthin werden wir auch die ansehen, welche im Namen eines Andern diese Lebensart treibt. Wenn Eine Gastwirthschaft treibt und in derselben Weibspersonen (corpora) hält, …, so muss man sagen, dass auch eine solche unter der Benennung einer Hurenwirthin begriffen sei. (Ulpian, Über das Edikt = Digesten 23,2,43 pr. 1 – 3 und 7 – 9)
 
So ließen sich also wie zu allen Zeiten Männer von Barmädchen betören:
 
– Successus der Weber liebt die Sklavin der Wirtin, mit Namen Iris. Sie aber macht sich nichts aus ihm, sondern hat Mitleid mit ihm. (So) schreibt ein Konkurrent. Tschüss! – Neidischer Kerl! Nur weil du platzt, sollst du es nicht einem Schöneren missgönnen, einem, der mal richtig über die Stränge schlagen will und hübsch aussieht! (CIL IV 8259/Hunink, Nr. 68)
 
Ein anderes Graffito illustriert, dass die Unterscheidung zwischen Gastwirtin und Kellnerin nicht immer eingehalten wurde: »Ich hab die Wirtin gevögelt« steht auf einer Wand (CIL IV 8442/Hunink, Nr. 154, Futui coponam). Vermutlich gab es jedoch auch einige Etablissements mit gutem Ruf. Der Barbesitzer Haynchis zum Beispiel führt einen Bierladen mit tatkräftiger Unterstützung seiner Tochter, von der man gern annehmen würde, dass sie während dieser Tätigkeit ihre Ehre bewahrte (Rowlandson, Nr. 209).
Eine wunderbare Schilderung von bezahltem Sex in einer Kneipe enthält die frühchristliche Erzählung »Die hl. Maria, die Hure«. Maria, die behütet aufgewachsen war, wurde von einem hinterhältigen Mönch verführt. Voller Scham floh sie aus ihrer Heimatstadt und wurde Prostituierte in einer Bar. Ihr Onkel, ein heiliger Mann namens Abraham, machte sich auf, um sie zu suchen, und endlich, nach zwei Jahren, fand er sie. Er verkleidete sich und ging in die Stadt:
 
In der Stadt angekommen, ging er also in ein Gasthaus, saß dort und sah sich mit bangen Blicken um, schaute mal hier und mal dort, in der Hoffnung, sie zu sehen. Die Stunden vergingen, und immer noch wartete er vergeblich; schließlich wandte er sich in scherzendem Ton an den Gastwirt: »Man hat mir berichtet, Freund, du habest hier ein bezauberndes Mädchen; wenn es dir genehm ist, würde ich sie mir sehr gerne anschauen.« Der Gastwirt … gab zur Antwort, es sei tatsächlich so, wie er gehört habe – sie sei ein ausnehmend hübsches Mädchen. Und Maria war wirklich von schöner Gestalt, schöner fast, als die Natur es bedurfte. Abraham fragte nach ihrem Namen, und erfuhr, er sei Maria. Darauf sagte Abraham vergnügt: »Na, dann bring sie herein und zeige sie mir und bring uns heute ein gutes Nachtessen für sie, denn ich habe sie von allen Seiten loben hören.« Also rief man sie. Sie kam herein, und als der gute alte Mann sie in ihrem Hurengewand erblickte, schien sein ganzer Körper vor Leid zu vergehen. Doch er verbarg die Bitterkeit seiner Seele … und so setzten sie sich zu Tisch und tranken ihren Wein. Der alte Mann begann mit ihr zu scherzen. Das Mädchen erhob sich, legte den Arm um seinen Nacken und und betörte ihn mit Küssen. … Der alte Mann sprach freundlich zu ihr. »Na, na!«, sagte er. »Ich bin gekommen, um dich zu erfreuen …« Der alte Mann nahm also ein Goldstück hervor, das er mitgebracht hatte, und gab es dem Wirt. »Nun also, mein Freund«, sagte er, »mach uns ein gutes Nachtessen, damit ich mich mit dem Mädchen vergnügen kann; denn ich habe aus Liebe zu ihr eine lange Reise gemacht.« Als sie sich an den Speisen gelabt hatten, drängte ihn das Mädchen, mit ihr auf ihr Zimmer zu kommen, um ihr beizuwohnen. »Gehen wir«, sagte er. Beim Hereinkommen sah er ein hohes Bett vorbereitet und nahm alsbald fröhlich darauf Platz … So sagte das Mädchen also zu ihm, als er auf den Bett saß: »Herr, lasst mich eure Schuhe abstreifen.« »Verschließe sorgfältig die Tür«, sagte er, »dann zieh sie mir ab.« … »Komm zu mir, Maria«, sagte der alte Mann. Und als sie neben ihm auf dem Bett saß, griff er fest nach ihrer Hand, als wolle er sie küssen. Er nahm seinen Hut ab und sagte mit gebrochener Stimme unter Tränen: »Maria, meine Tochter, kennst du mich nicht?« … Den Kopf auf seinen Füßen, weinte sie bis zum Morgen … Als es dämmerte, sagte Abraham zu ihr: »Steh auf, Tochter, und lass uns heimgehen.« Und sie gab zur Antwort: »Ich habe ein wenig Gold hier und ein paar Kleider, sag mir, was ich damit mache.« Und Abraham erwiderte: »Lass all das hier …« (Ephraim der Syrer, Diakon in Edessa)
 
Natürlich wird Maria von ihrem Leben in Sünde erlöst, aber ihre Erlebnisse vermitteln das beste Bild der Taverne als Schauplatz von Sexualität, über das wir verfügen.
Ein Lieblingsplatz von Prostituierten waren auch öffentliche Bäder, wie die folgende Bemerkung von Ammian zeigt:
 
Erfahren sie [die Badenden], daß plötzliche eine unbekannte Dirne oder eine Hure aus der städtischen Plebs oder eine alte Vettel mit ihrem vermietbaren Körper aufgetaucht ist, so laufen sie um die Wette, streicheln die Angekommene und überhäufen sie mit widerwärtigen Schmeicheleien wie die Parther eine Semiramis, die Ägypter eine Kleopatra, … (Römische Geschichte 28,4,9)
 
Die Nacktheit, zumal wenn Männer und Frauen, wie es vorkam, gemeinsam badeten, war wie das Trinken in der Kneipe ein Stimulans, das willigen Sexualpartnerinnen die Kunden in die Arme trieb. Auch Speisen und verschiedene andere Angebote wie Massagen standen zur Verfügung. So wie eine Masseuse leicht zu sexuellen Dienstleistungen für ihre Kunden übergehen konnte, konnte auch das Badepersonal Routineaufgaben wie die Beaufsichtigung der Garderobe während des Bades mit dem Angebot von Sexualität verbinden, sollte ein Kunde dies wünschen. Tatsächlich gibt es in den pompejanischen Vorstadtthermen, der am vollständigsten ausgegrabenen Badeanlage, über der Kleiderablage unzweideutige Freskomalereien, auf denen zunehmend gewagte (oder scherzhaft gemeinte) sexuelle Positionen abgebildet sind (Taf. 8). Über dem Bad gab es auch Räume für Prostituierte und sogar einen separaten Eingang von der Straße her, falls es einem Kunden nicht ums Baden ging, sondern nur um die Befriedigung sexueller Wünsche. Ein Graffito an der Außenwand erklärt:
 
Wenn jemand hier sitzt, soll er das vor allem lesen; und wenn jemand ficken  will, soll er Attica suchen: für 16 Asse. (CIL IV 1751 / Hunink, Nr. 987)
 
An all diesen Orten – Freudenhäuser, Wohnungen, Kneipen, Bäder – waren die Kunden gewöhnliche Männer neben Angehörigen der Oberschicht, die gelegentlich in die Slums abtauchten. Prostitution wurde oft durch eine angezündete Lampe in einer Hausnische signalisiert; doch waren auch andere Geschäftsfassaden mit Lampen geschmückt. Die Etablissements waren kreuz und quer über die Stadt verteilt, und die Prostituierten konnten zudem außer Haus bei Abendgesellschaften oder lokalen Festen als Serviererinnen einspringen.
Prostituierte arbeiteten nicht nur an einschlägigen Orten, sondern auch auf der Straße. Domitian hatte verkündet, dass es Dirnen verboten sei, Sänften zu benutzen. Man könnte vermuten, dass damit der mobile Kundenservice verhindert und den Prostituierten gleichzeitig ein Kennzeichen der Elite sowie der Schutz geschlossener Vorhänge vor unzüchtigen Bemerkungen ihrer Mitbürger verweigert werden sollte. Doch auch ohne geschlossene Sänften war an geeigneten Möglichkeiten kein Mangel. T. Quinctilius Atta, ein römischer Autor des 1. vorchristlichen Jahrhunderts, von dem nur ein einziges literarisches Fragment überliefert ist, beschrieb in seinen Aquae Calidae kecke Prostituierte: »Sie hurten durch die Straßen wie Wölfe, die nach Beute Ausschau halten.« Sie konnten in jedem beliebigen Viertel herumstreifen, aber ihr Standort richtete sich nach dem zu erwartenden Verkehr in den Straßen und trug den Dirnen manchmal einen Spitznamen ein. So schreibt Festus:
 
Alicaria ist ein Wort für Prostituierte in Campanien, weil sie ihr Geld gewöhnlich verdienten, indem sie sich um die Mühlen herumtrieben, die Getreide (alica) mahlten, so wie die, die sich vor den Ställen aufstellten, die »Vor-den-Ställen« (prostibula) genannt wurden. (Festus 7L)
 
Prostituierte konnten in öffentlichen Bereichen arbeiten, die mehr oder weniger verdeckte Stellen für diskreten Sex anboten. Auf Märkten und Plätzen mit öffentlichen Gebäuden waren Scharen von potenziellen Kunden zu erwarten. Im Notfall konnten auch Grabstätten außerhalb der Stadt für das Geschäft benutzt werden. Beliebte »Arbeitsplätze« waren die Bögen (fornices) großer öffentlicher Gebäude wie Theater und Amphitheater – Bögen, von denen sich das englische Wort fornication für den außerehelichen Geschlechtsverkehr ableitet. Wie in den Bädern provozierten die aufreizenden Aktivitäten an diesen Orten – im Theater die oft schlüpfrigen Aufführungen, in der Arena die Ekstase und Blutgier der Gladiatorenkämpfe – eine sexuelle Erregung, die von den Prostituierten zu ihrem Vorteil genutzt werden konnte. Etwas mehr Intimität als der lokale Gewölbebogen, aber ein sehr ähnliches Flair prägte die zur Straße offenen Ein-Zimmer-Kabüffchen der Dirnen mit dem gemauerten Bett.
Mit dem Theater war das Sexgewerbe direkt wie indirekt verbunden. Vor und nach einer Aufführung wimmelte es im Umkreis der Theater von Menschen, ein ergiebiges Kundenreservoir für die Prostituierten. Mehr noch kam ihnen zugute, dass einige Theaterproduktionen nicht weniger provozierend wirkten als irgendein Fresko im Bordell: die Possenspiele, die ein Publikumsliebling waren. Ihre Darsteller standen in schlechtem Ruf, und anders als in anderen Schauspielgattungen waren Frauen auf der Bühne zugelassen. Mochten die Schauspieler selbst auch nicht unmittelbar in die Prostitution verwickelt sein, so waren die Handlungen der Figuren doch geeignet, zu sexuellen Phantasien anzuregen, wie sie die Aufführung einer griechischen Tragödie oder eines römischen Historiendramas wohl kaum hervorriefen. Die Possenspieler verbanden Gestik und Akrobatik, eine Art schlüpfriges Ballett, mit Wort und Gesang und erzählten derbe Geschichten aus dem Volksleben oder aus der Mythologie. In der Taverne auf der Merkurstraße in Pompeji sind einige hocherotische Szenen aus solchen Stücken als Wandmalereien zu bewundern, deren genüssliche Betrachtung zweifellos auch Bilder dieser Theaterspiele wachrief. Es erstaunt darum nicht, dass die Possenspieler nicht nur die Nachfrage nach Prostituierten erhöhten, sondern auch selbst entsprechende Dienste anboten.
In ähnlicher Funktion waren die Possenspieler auch an den römischen Floralia beteiligt, einem Frühlingsfest, an dem Sexualität und Fruchtbarkeit ausgelassen gefeiert wurden, wie es der Name – nach einer Dirne aus Vorzeiten – kaum anders erwarten lässt. Im Zentrum der Feiern standen die Parade von Prostituierten und Possenspiele. Tertullian schildert sie mit Abscheu:
 
Selbst auch die Dirnen läßt man als Opfer öffentlicher Wollust auf der Bühne auftreten – noch elendere Geschöpfe in Gegenwart der (ehrbaren) Frauen, denen allein sie unbekannt waren –, und sie werden vor den Augen von Zuschauern jeden Alters und Standes vorgeführt; ihre Adresse, ihre Preise und ihre besonderen Eigenschaften werden auch für diejenigen, die es nicht zu hören bräuchten, laut vorgetragen; sogar Angaben – über diese übrigen Einzelheiten schweige ich –, die in der Dunkelheit und in ihren Lasterhöhlen verborgen bleiben sollten, damit sie das Licht des Tages nicht besudeln. Der Senat sollte vor Scham erröten, alle Stände sollten vor Scham erröten! Selbst jene Mörderinnen ihres eigenen Schamgefühls schrecken – man sieht es an ihren Gesten – vor dem Tageslicht und der Öffentlichkeit zurück und erröten einmal im Jahr! (De spectaculis – Über die Spiele 17,3 – 4)
 
Auf der Bühne zeigten die Possenszenen, dargestellt von Dirnen, das Leben von einfachen Leuten, Schneidern, Fischern oder Webern, in kompromittierenden Situationen. Ein beliebtes Thema war der Ehebruch. Zu diesen Vorführungen gehörten, wie in Possen üblich, obszöne Dialoge, Gesang, Tanz, Gebärdenspiel und eine anzügliche Körpersprache. Im letzten Akt standen die Darstellerinnen oft vollständig nackt auf der Bühne, wenn das Publikum rief: »Zieht alles aus!« und die Schauspieler diesem Wunsch entsprachen. Entgeistert schildert ein frühchristlicher Autor die Vorgänge:
 
Bei der Darbietung dieser Spiele ist jede moralische Dezenz preisgegeben, wie es für das Gedächtnis einer Hure angemessen ist. Denn außer der unbeherrschten, schmutzigen Sprache und dem Erguss jeder Art von Obszönitäten werden den Huren zum rhythmisch fordernden Geschrei der Menge sogar die Kleider abgestreift, und dann spielen sie die Rolle von Mimen und werden vor dem zustimmenden Publikum so lange auf der Bühne zurückgehalten, bis selbst schamlose Augen sich an ihren schändlichen Bewegungen gesättigt haben. (Laktanz, [Göttliche Unterweisungen] 1,20,10)
 
Dass Mimen und Dirnen an den Floralia gemeinsam ihren Auftritt hatten, zeigt ihre Popularität bei den gewöhnlichen Menschen ebenso wie ihre Identität als Teil der Sexindustrie: Wie Prostituierte traten die Schauspieler an Straßenecken, in Bordellen und bei privaten Festen auf. Mit ihren eindeutig vulgären Bewegungen und von Sexualität triefenden Themen waren sie von Stripteaseshows vermutlich oft kaum zu unterscheiden. Und wie bei diesen war es nur ein kleiner Schritt in die Prostitution.
Beliebte Treffpunkte von Dirnen waren Tempel und Theater. In Plautus’ Curculio liegt das besuchte Bordell direkt neben dem Aeskulaptempel, vor dem Haus steht ein Altar der Venus. Ebenfalls von Plautus stammt eine Beschreibung der Prostituierten, die sich beim Venustempel versammeln:
 
Möchtst du dich gesellen denn / Zu den Huren, Müllermetzen und der Dinkelmühlenspreu, / Zu den armen Sklavenliebchen, schmutzig, binsenparfümiert, / Die nach Stall und Sattel riechen und nach Kutsch- und Tragestuhl, / Die kein freier Mann je mitgenommen hat, / Dirnen sudeliger Lumpensklaven, für zwei Groschen feil? (Poenulus – Der Punier 265 – 270)
 
Dazu ein reizvolles Detail aus dem wirklichen Leben: Im Süden Roms am 80. Meilenstein der Via Latina neben einem alten Heiligtum der Venus eröffnen vier Frauen eine Garküche:
 
Flacceia Lais, Freigelassene des Aulus; Orbia Lais, Freigelassene der Orbia; Cominia Philocaris, Freigelassene des Marcus und Venturia Thais, Freigelassene des Quintus, bauten eine Küche am Schrein der Venus an einem gemieteten Platz. (AE 1980, 2016)
 
Die Frauen, alle freigelassene Sklavinnen, tragen die typischen Namen von Prostituierten. Thais und Lais sind die Namen berühmter griechischer Edelhuren, und sich mit ihnen zu schmücken bot sich den römischen Dirnen geradezu an. Es war durchaus üblich, dass eine Prostituierte sich einen passenden Namen zulegte. Ein Beispiel ist die Dirne aus dem 5. nachchristlichen Jahrhundert, die eine christliche Heilige wurde:
 
Mein Vater und meine Mutter gaben mir bei der Geburt den Namen Pelagia, aber die Bürger von Antiochia nennen mich Margarita (»Perle«), der Fülle von Perlen wegen, mit denen sie meine Sünden lohnten. (Jacobus, Vita 7)
 
Als Pelagia zur Hure wurde, nahm sie also den Namen Margarita (»Perle«) an. Die Verbindung von Prostituierten mit Schankstuben oder Garküchen, zusammen mit der Benutzung des Tempelgeländes für die Kundenwerbung, zwingt fast zu der Annahme, dass das Straßenrestaurant bei einem Venustempel auch Sex anbot. Wie immer diese vier Frauen ihre Freilassung erreicht hatten – vielleicht indem sie sich mit erspartem Geld die Freiheit erkauften –, sie hatten genug Kapital, um eigene Wege einzuschlagen.
Bei ihrer Arbeit mussten die Prostituierten, wie angenommen wird, das »offizielle Gewand«, die Toga, tragen. Das jedenfalls haben Wissenschaftler den Bemerkungen von Autoren der Oberschicht entnommen (Horaz, Satiren 1,2,63. 82 und Sulpicia [Tibull], Elegien 3,16,3 f.). Außerdem führen sie Verweise an, die eher auf die Forderung zu beziehen sind, dass Frauen, die wegen Ehebruchs verurteilt wurden, die Toga zu tragen hätten, ein Ansinnen, dass offenkundig sehr bald fallengelassen wurde. Zwar steht fest, dass es Prostituierten nicht erlaubt war, das Kleidungsstück zu tragen, an dem man die respektable Weiblichkeit erkannte – die Stola; doch belegen andere Zeugnisse ebenfalls zweifelsfrei, dass ihre normale Gewandung kaum die Toga war. In den antiken Quellen – weder bei Plautus noch bei Apuleius oder Petron – ist keine Beschreibung einer Dirne in einer solchen Bekleidung zu finden. Es gibt außerdem keine einzige erotische oder sonstige Darstellung, sei es als Skulptur, Relief, Fresko oder Graffito, auf der eine Prostituierte in der Toga zu sehen wäre. Ob dieser angebliche Dresscode jemals breitere Geltung erlangte, oder ob es sich um eine Verwechslung mit der Palla handelt, einem mantelartigen Gewand, das alle Frauen, auch die Prostituierten, trugen, ist schwierig zu sagen. Ausführliche Beschreibungen von Prostituierten in der Literatur entsprechen eher den Erwartungen: aufgeputzt in bunter, durchscheinender Kleidung, mit Rouge und anderem Make-up, oder knapp bis gar nicht bekleidet in einem Bordell zur Schau gestellt. Die moralischen Ratschläge in einem Brief aus Ägypten sind typisch in ihrer Ermahnung an die Frau, das Gegenteil einer Dirne zu sein, »Gewänder aus Purpur- und Goldfäden gewoben« zu scheuen und sich zurückhaltend zu kleiden, um »für den eigenen Ehemann, nicht aber für ihren Nachbarn anmutig auszusehen«, und kein Rouge und Bleiweiß als Schminke zu benutzen (Rowlandson, Nr. 260). Auf erotischen Fresken werden die Frauen entweder nackt dargestellt, manchmal mit einem Brustband, oder in normaler, wenn auch mehr oder weniger vollständiger weiblicher Bekleidung. Leider ist nicht auszumachen, wer muntere Ehefrauen und Konkubinen und wer die eigentlichen Dirnen sind. Ein Wandgemälde in der Taverne des Salvius lässt sich mit einiger Sicherheit als Darstellung einer Prostituierten und ihres voraussichtlichen Kunden deuten. Die Frau trägt eine lange Robe in leuchtendem Gelb-Orange und kunstvolle Pantoffeln. Sie küsst einen Mann, der sagt: »Ich will nicht mit Myrtalis [bumsen]«; dabei ist vermutlich der Witz, dass er Myrtalis zugunsten der Schönheit, mit der er soeben zusammen ist, zurückweist. Auch ein Hinweis auf die Unterschiede in der Bekleidung ist zu erkennen, denn im nächsten Teil des Bildausschnitts erscheint eine Barkellnerin, die dasselbe Kleid trägt wie die Prostituierte, aber in Reinweiß; auch ihre Pantoffeln sind schmucklos. Kurz, die Prostituierten warben für ihre Produkte. Sex zu verkaufen hieß, etwas Verlockendes zu verkaufen. Diese Verlockung fand Ausdruck in der Kleidung, und für römische Beamte war es kaum von Interesse – und ohne jede Aussicht auf Erfolg –, ihnen vorzuschreiben, was sie tragen sollten, geschweige denn zu fordern, es müsse eine Toga sein.
Eine Prostituierte suchte man vor allem darum auf, weil die angebotenen sexuellen Dienste aufregender, abenteuerlicher und vielfältiger waren als das, was man von einer Ehefrau und sogar von einer geheimen Geliebten erwartete. Eine Schilderung dieses Könnens findet man in Leukippe und Kleitophon, dem Roman des Achilles Tatius. Kleitophon bemerkt, dass er zuerst »mit solchen verkehrt habe, die sich zur Liebe feilbieten«, dann folgt eine plastische Schilderung dieser Erfahrung:
 
Auf dem Höhepunkt des Liebesgenusses gerät sie vor Wollust in die höchste Ekstase, sperrt küssend ihren Mund weit auf und gebärdet sich wie toll. Die Zungen vereinigen sich während dieser Augenblicke immer wieder miteinander und geben sich jede erdenkliche Mühe, auch ihrerseits zu küssen, … Wenn sich die Frau dem eigentlichen Gipfel des Liebesgenusses nähert, neigt sie dazu, vor brennender Wollust zu keuchen und zu stöhnen, und ihr Keuchen und Stöhnen, vereinigt mit dem Atemhauch der Liebe, springt bis zu den Lippen des Mundes empor und begegnet dort dem herumirrenden Kuß … (Leukippe und Kleitophon 2,37,3 – 9)
 
In diesem Sinn kann ich weiterhin auf den potenziellen Vertragspartner der Kurtisane in Plautus’ Eselskomödie (787 f.) verweisen: »Im Schlafgemach – … da wünsch ich sehr, dass sie sich rührt.«
Erotische Kunst aus Pompeji führt das Angebot einer Prostituierten anschaulich vor Augen. Zu sehen sind vornehmlich Formen des Geschlechtsverkehrs, die in der herrschenden Kultur als schändlich galten. Sowohl bei der Fellatio wie beim Cunnilingus – es gibt auch bemalte Lampen, auf denen beides in der 69er Stellung verbunden ist – ist der Mund einbezogen, und darum galten beide Sexualakte als hochgradig schmutzig und erniedrigend, wie den zahlreichen abwertenden Bemerkungen zu entnehmen ist, von denen die Literatur der Elite und die Graffititexte voll sind. Ein anderer Geschlechtsakt, der zur Schau gestellt wird, ist der Koitus a tergo. Aber gerade weil diese verführerischen Positionen »netten Mädchen« untersagt waren, wurden sie willigen Käufern wahrscheinlich gegen Geld angeboten. Ein einschränkender Hinweis ist allerdings angebracht. Szenen auf Fresken und Lampen, in denen »widernatürlicher Geschlechtsverkehr«, wie Artemidor es ausdrückt, das heißt Oralsex dargestellt ist, sind insgesamt selten. Viele dieser Szenen waren zumindest der Absicht nach vielleicht ebenso sehr zur Darstellung des weiblichen Körpers bestimmt wie zum Überblick über die möglichen Liebesakte mit Prostituierten.
Nach den Malereien zu urteilen waren Sexualakte, die auch für Frauen im Allgemeinen als zumutbar galten, so der Verkehr in der Reiterstellung, auch dann noch beliebt, wenn sie von Professionellen ausgeführt wurden. Was immer der römische Betrachter, Mann oder Frau, in diesen Illustrationen auch sonst noch sehen mochte, der Grundton der Erotik ist unverkennbar. Dass für den Ankleideraum einer Therme, in deren Obergeschoss offenbar auch Zimmer für sexuelle Vergnügungen zur Verfügung standen, unter allen möglichen Themen gerade erotische Szenen gewählt wurden, ist kein Zufall. Vielleicht konnte ein Betrachter angesichts der Akrobatenakte einiger der dargestellten Figuren ein Lachen nicht unterdrücken, doch blieben seine Gedanken letztlich wohl an den erotischen Möglichkeiten im oberen Stock haften, was zweifellos auch die Absicht war.
Wie gesagt, standen Freudenmädchen jedem zur Verfügung, der fähig und willens war zu bezahlen. Das Schamgefühl bei Inanspruchnahme ihrer Dienste hielt sich in Grenzen. In den Worten Artemidors: »Der Verkehr mit Hetären in Bordellen bedeutet … einen kleinen Skandal und geringfügige Ausgaben …« (Traumbuch 1,78). Eine der Figuren bei Plautus erklärt, eine Dirne aufzusuchen ziehe anders als der sozial und rechtlich riskante Ehebruch kein Stigma, geschweige denn negative rechtliche Auswirkungen nach sich:
 
Niemand hindert’s und verwehrt’s, / Dass du, was offen käuflich, wenn du Geld hast, kaufst. / Kein Mensch verwehrt’s, auf öffentlichem Weg zu gehn, / Wenn du nur durch umzäunten Grund den Weg nicht nimmst; / Wenn du dich nur von Ehefrau, Witwe, Jungfrau fern / Und frei von jungen Knaben hältst, lieb, was du willst. (Curculio – Curculio der Nimmersatt 32 – 37)
 
Die Preise für einen bestimmten Sexualakt oder für besondere Wünsche waren sehr unterschiedlich. Der übliche Preis lag bei einem Vierteldenar oder etwas unter dem minimalen Tageslohn eines Arbeiters. Belege dafür sind Graffiti in Pompeji: »Optata, Haussklavin, ist die deine für 2 Asse« (CIL IV 5105) oder: »Ich bin dein für ein Kupferstück« (CIL IV 5372 / Hunink, Nr. 908). Weniger wurde selten verlangt, und in Anspielung auf die kleinste Münze, den quadrans (ein Viertelas), entstand als gängiges Schimpfwort quadrantaria, die »Fünf-Cent-Hure«. Einige Prostituierte allerdings meinten, ihre Dienste seien weit mehr wert – wie die bereits erwähnte Attica, die »für 16 Asse« zu haben war, oder Drauca, die in einer Kritzelei an der Wand eines pompejanischen Freudenhauses verewigt ist: »Arphocras hat hier mit Drauca gut gefickt für einen Denar« (CIL IV 2193/Hunink, Nr. 620). Die Preise sind in »As«, dem Zehntel eines Denars, angegeben. Bei der Preisangabe in Assen bleibt es interessanterweise auch dann, wenn bei einem Vielfachen des As größere Münzen in Gebrauch waren wie der Sesterz (= 2½ Asse) oder der Denar (= 10 Asse). Das liegt daran, dass die Asse das gebräuchliche Kleingeld waren – für zwei Asse bekam man sein tägliches Brot oder einen Becher guten Wein oder ein ordentliches Stück Käse. Normale Römer trugen ihr Geld in Form dieser Münze bei sich oder als Sesterze oder als Teilmünzen (der Hälfte oder dem Viertel eines As) und gaben es so aus. Also berechneten natürlich auch die Dirnen ihre Dienste in dieser Münze. Wer prassen wollte, konnte sich anscheinend für 8 Asse, das heißt für einen Betrag, der fast einem guten Tageslohn entsprach, eine Mahlzeit, ein Zimmer und Sex in einer Kneipe leisten. Selbstverständlich wurde Barzahlung im Voraus verlangt.
Mit etwa zwei bis drei Assen täglich konnte man sich in der Kaiserzeit im Allgemeinen mit Ach und Krach durchschlagen. Der Tageslohn eines Arbeiters lag zwischen fünf und zehn Assen; doch mit regelmäßiger täglicher Arbeit konnte kaum jemand rechnen, ausgenommen ein Soldat, der täglich vielleicht zwei bis drei Asse als Taschengeld erhielt, als Ausgleich für Teile des Soldes, die nach Vorschrift für Nahrung, Unterkunft, Ausrüstung und Ersparnisse einbehalten wurden. Eine Prostituierte, die regelmäßig Arbeit hatte, konnte also, auch wenn sie nur den Mindestpreis von zwei Assen pro Beischlaf erzielte, pro Tag 20 Asse oder mehr verdienen, weit mehr als eine Frau mit jeder anderen Lohnarbeit und das Doppelte dessen, was ein gut bezahlter Arbeiter erwarten durfte.
Allerdings ist zu betonen, dass die meisten Dirnen über einen Zuhälter arbeiteten, der einen großen Teil ihres Einkommens in die eigenen Tasche steckte. Eine als Prostituierte tätige Sklavin lieferte ihren Gewinn mehr oder minder, wenn nicht vollständig ihrem Herrn ab. Der Ärger, den der Apostel Paulus bei den Besitzern eines Sklavenmädchens erregte, macht diese Verhältnisse anschaulich:
 
Es geschah aber, da wir zu dem Gebet gingen, daß eine Magd uns begegnete, die hatte einen Wahrsagegeist und trug ihren Herren viel Gewinst zu mit Wahrsagen. Die folgte allenthalben Paulus und uns nach, schrie und sprach: Diese Menschen sind Knechte Gottes des Allerhöchsten, die euch den Weg der Seligkeit verkündigen. Solches tat sie manchen Tag. Paulus aber tat das wehe, und er wandte sich um und sprach zu dem Geiste: Ich gebiete dir in dem Namen Jesu Christi, daß du von ihr ausfahrest. Und er fuhr aus zu derselben Stunde. Da aber ihre Herren sahen, daß die Hoffnung ihres Gewinstes war ausgefahren, nahmen sie Paulus und Silas, zogen sie auf den Markt vor die Obersten … (Apostelgeschichte 16,16 – 19)
 
Auch eine Sklavin, die sich prostituierte, diente ihrem Herrn als Profitquelle und wurde von ihm zum Anschaffen ins Bordell oder auf die Straße geschickt. Ein Dokument aus Ägypten hält fest: »Drymilos kaufte für 300 Drachmen ein Sklavenmädchen. Und jeden Tag gingen sie hinaus auf die Straßen und machten einen prächtigen Gewinn« (Rowlandson, Nr. 207). In der Form eines Epigramms ist die Grabinschrift eines Zuhälters gestaltet, der auf Teilnehmer an abendlichen Banketten spezialisiert war:
 
Hier ruht Psyllos, der hübsche Hetären vermietete, immer / wenn sich zu fröhlichem Trunk Jungen zusammengetan; / der auf die Männer ausging, die etwas Zärtliches suchten, / und von den Leuten mit Fleiß schmählichen Lohn sich gewann. / Dennoch bewirf nicht den Hügel mit Steinen, Wanderer, stifte / auch nicht andere an. Liegt doch ein Toter im Grab! / Schone ihn, freilich nicht, weil er Einkünfte schätzte: Durch seine / Mädchenschar hielt er gewiß manchen vom Ehebruch ab! (Griechische Anthologie 7,403)
 
Nicht nur die Prostituierten, sondern jede Frau, die sich in der Öffentlichkeit bewegte, musste damit rechnen, dass vorübergehende Männer ungeniert unzüchtige Bemerkungen machen und sich ihnen ungestraft nähern durften. Eine verheiratete Frau aus wohlhabender Familie trug dezente Kleidung und deutete damit ihre Stellung an. Ein Mädchen aus solchen Kreisen kleidete sich, um seinen Rang sichtbar zu machen, und war von einer Sklavin oder älteren Frau begleitet, die den Auftrag hatte, spähende Blicke und unpassende Bemerkungen fernzuhalten. Mädchen und junge Frauen der Mittel- und Unterschicht aber mussten Geschäfte, die sie auf die Gassen führten, ohne solche Beaufsichtigung erledigen – sie zeigten sich nicht in der Öffentlichkeit, um Eindruck zu machen oder an die frische Luft zu gehen, sondern um bestimmte Pflichten zu erledigen, und ihre Mittel ließen den Luxus vornehmer Kleidung und privater Hüterinnen nicht zu. Die bloße Tatsache, dass Prostituierte schutzlos waren, kennzeichnete sie in den Augen der Männer als rechtmäßige Beute, sei es zwecks direkter Annäherung oder auch nur als Zielscheibe für Bemerkungen. Kurz gesagt, jedes Mädchen und jede Frau, die sich wie die Sklavinnen einfach kleidete, war Freiwild. Dies umso mehr, wenn sie mit ihrer Kleidung die Aufmerksamkeit auf sich ziehen wollte. Ulpian lässt in den Digesten keinen Zweifel:
 
Wer mit Kleidern von Sclavinnen angethane Personen  Jungfrauen  genannt hat, der vergeht sich nicht, um so weniger wenn Weiber mit Hurenkleidern angethan sind, und nicht mit denen der Matronen. (Digesten 47,10,15,15)
 
Beleidigungen vonseiten eines Mannes oder unwillkommene Avancen wurden also von der Obrigkeit geduldet. Prostituierte hatten sich selbst zu schützen. Das konnte schwierig sein, wenn Rüpel sich zum Angriff entschlossen. Gaius Plancius, ein Freund Ciceros, war als junger Mann in die Gruppenvergewaltigung einer Mimenschauspielerin verwickelt:
 
… eine Schauspielerin sei entführt worden, was, wie man sagt, die Jugend von Atina nach althergebrachtem, zumal in den Landstädten verbreitetem Brauch getan hat. (Für Plancius 30)
 
Nicht besser dürfte es den Prostituierten ergangen sein, wenn Rowdys oder zügellose Jugendliche und Männer über sie herfielen.
Wie erwähnt, gaben im Alltag der meisten Prostituierten, wenn sie einmal im Gewerbe gelandet waren, die Zuhälter den Ton an. Den zahllosen Gelegenheiten zu Ausbeutung und physischem Missbrauch waren sie mehr oder weniger hilflos ausgeliefert. Eine Dirne war – auch als Freigeborene – in vieler Hinsicht nicht besser gestellt als eine Sklavin. Das bedeutete mit Sicherheit oft ein elendes, bedrückendes Leben, aus dem es faktisch kein Entrinnen gab. Zum physischen Missbrauch kam der soziale. Es mag übertrieben sein, von der Schande als dem »Scharlachroten Buchstaben«2 zu sprechen, den die Prostituierten trugen, doch war der käufliche Sex zweifellos mit einer gewissen Stigmatisierung verbunden. Ein Graffito in Pompeji lautet:
 
Sie, an die ich schrieb und die es einmal las, ist mit Recht mein Mädchen, sie, die ihren Preis nannte, gehört nicht mir, sondern dem Volk. (CIL IV 1860/Hunink, Nr. 732)
 
Da Prostituierte probrosae waren, konnten sie nach den Heiratsgesetzen des Augustus keinen freigeborenen römischen Bürger heiraten. Auch galt für sie die infamia, das heißt, sie waren teilweise rechtsunfähig – konnten kein Testament aufsetzen und keine volle Erbschaft antreten. Doch war die Prostitution kein irreversibler Zustand. Die Frauen konnten die Tätigkeit   aufgeben, heiraten und fortan in Glück und Frieden leben bis an ihr Ende. Andererseits war die moralische Ächtung nicht stark genug, um viele Frauen vom Verbleib in ihrem Beruf abzuhalten, was angesichts der unattraktiven Alternativen wenig verwunderlich ist.
Praktische Erwägungen hatten für die Prostituierten mit Sicherheit mehr Gewicht als die mutmaßliche »Schande«. Schwangerschaften zum Beispiel kamen sehr ungelegen, wie Myrtion in Lukians Hetärengesprächen ihren Liebhaber unverblümt wissen lässt: »Das ist also alles, was ich von deiner Liebe habe, daß ich einen großen Bauch vor mir hertragen muß und nächstens ein Kind zu stillen habe, was für ein Mädchen meines Standes so äußerst lästig ist!« (Bd. 3, S. 138). Eine beliebte Verhütungsmethode waren Zaubersprüche wie diese Anweisung für einen magischen Bann: »Nimm eine durchbohrte Bohne und bind sie in Maultierleder und häng es um« (PGM LXIII 26 – 28). Man versuchte es auch mit »Knaus-Ogino« – doch wenn die Ärzte meinten, die weibliche Ovulation zu verstehen, hatten sie sich verrechnet. Die Zeitabschnitte, die sie als sicher für den Geschlechtsverkehr empfahlen, waren tatsächlich die fruchtbarsten Perioden der Frau. Praxisnäher waren Pessare und Salben; die den Uterus »verschließen« und so die Empfängnis verhindern sollten. Eine häufig gebrauchte Zutat war Öl, das mit Ingredienzien wie Honig, Blei oder Weihrauch zu wahrscheinlich unwirksamen Mixturen vermischt wurde. Auch mancher Trank wurde empfohlen, etwa eine Kombination aus Weidenholz, Eisenrost und Eisenschlacke, fein gemahlen und mit Wasser verrührt, oder ein Getränk aus den mit Wasser vermischten Wurzeln des männlichen und weiblichen Farnkrauts. Außerdem gibt es archäologische wie auch Textbelege dafür, dass Frauen zur Verhütung Schwämme und andere hemmende Stoffe verwendeten, die mit gewöhnlichem Essig als Spermizid – und das ist er – getränkt waren und extensiv benutzt wurden. Dass eine der vielen Praktiken, die von der Volks- und Schulmedizin als Renner angeboten wurden, zum erwünschten Ergebnis führte, dürfte natürlich oft Zufall gewesen sein, verleitete die Prostituierten aber, zu solchen Methoden zu greifen. Tatsächlich aber war Empfängnisverhütung wohl nicht viel mehr als reine Glückssache.
Wenn es zu einer Schwangerschaft gekommen war, war die Abtreibung eine weitere Möglichkeit der Geburtenkontrolle. Als medizinischer Eingriff kam sie selten vor, und medizinische Autoren rieten davon als äußerst gefährlich ab. Es gab jedoch verschiedene Getränke, denen man abtreibende Wirkung garantierte. Sie wurden oral oder als Vaginalzäpfchen verabreicht; in beiden Fällen führten irrige physiologische Vorstellungen zu Verfahren von zweifelhaftem Wert, auch wenn einige Mischungen des Gebräus vielleicht tatsächlich wirkten. Wurde das Kind ausgetragen, konnte es nach der Geburt getötet oder ausgesetzt werden.
In heutiger Zeit besteht für die Gesundheit von Prostituierten und Kunden die sehr akute Gefahr sexuell übertragbarer Krankheiten. In dieser Hinsicht hatte die Prostituierte der römisch-griechischen Welt weniger zu befürchten. Das höchst gefährliche HIV-Virus existierte im Altertum natürlich noch nicht, und Syphilis war unbekannt. Allerdings wird darüber unter Medizinhistorikern seit langem lebhaft diskutiert. Einige betrachten die Syphilis als Krankheit der Neuen Welt, die als Teil des »kolumbianischen Austausches« nach Amerika gelangte, andere berufen sich auf Belege aus der Antike, dritte wiederum vertreten die These des doppelten Ursprungs; doch hat die Analyse alter Skelette schlüssig bewiesen, dass Syphilis im westlichen Altertum nicht existierte. Symptome, die einige Wissenschaftler auf diese Krankheit zurückführten, lassen sich durch andere Krankheiten erklären, die ähnliche Symptome zeigen. Eine Dirne brauchte sich also zumindest über diese Geißel des Bordelllebens keine Gedanken zu machen. Der Tripper, die zweitgefährlichste sexuell übertragbare Krankheit, könnte in der römischen Welt existiert haben, weil er aber keine Spuren in den Knochen hinterlässt, hilft die Osteologie hier nicht weiter, und die Hinweise von medizinischen Autoren sind nicht überzeugend. In den Werken dieser Autoren finden sich jedoch schlüssige Hinweise auf zwei weniger bedrohliche, doch schmerzhafte Geschlechtskrankheiten mit schädlichen Folgen: die genitale Herpes (Chlamydien-Infektion) und die genitalen Warzen (Kondylome). Seltsamerweise bringt jedoch keiner der Autoren diese oder andere Infektionen in direkten Zusammenhang mit dem Geschlechtsverkehr. So ärgerlich diese beiden Leiden sein mochten, die Prostituierten brauchten bei der Ausübung ihres Gewerbes immerhin nicht mit der Bedrohung durch lebensgefährdende sexuell übertragbare Krankheiten zu rechnen. Zumindest in diesem Punkt war das Leben in jenen alten Zeiten sicherer als heute.
Fazit 
Die Prostitution war in der Mittel- und Unterschicht der römisch-griechischen Welt weit verbreitet. Sie bot Kindern, Frauen sowie einigen Männern eine Lebensmöglichkeit und Männern eine entkrampfte Form sexueller Befriedigung. In diesem ältesten Gewerbe arbeiteten Frauen sowohl aus freier Entscheidung als auch aus Notwendigkeit oder unter Zwang, Freie ebenso wie Sklavinnen. Ging man durch die Straßen einer Stadt, sah man die Dirnen rund um das Forum stehen, aus einem Eingang heraus den Passanten einladend zuwinken oder um Kunden werben, die aus dem Theater kamen. Sie waren im Leben des normalen Römers ein häufiger, vertrauter Anblick. Aber das Leben einer Prostituierten war oft gefährlich und Ausbeutung üblich. Generell war ihr Ruf nicht der beste, wenn auch nicht zu vergleichen mit der Diffamierung in den Schriften der Elite. Unter günstigen Umständen konnten Prostituierte ein annehmbares Leben führen, das den Durchschnitt dessen, was den gewöhnlichen Römern möglich war, vielleicht sogar um ein Geringes überstieg. In widrigen Verhältnissen allerdings führte brutale Ausbeutung zu Misshandlungen und zu einem frühen Tod.




RUHM UND TOD: 


GLADIATORENWohl keine andere Gruppe der römischen Mittel- und Unterschicht  tritt in der modernen Vorstellung so klar konturiert in Erscheinung wie die Gladiatoren. Ihre Darstellung in antiker Kulisse ebenso wie ihr späteres Wiederaufleben in mythischer, metaphorischer und künstlerischer Form wecken Begeisterung und Faszination. Aber auch die Männer (und wenigen Frauen), die Gladiatoren wurden, standen mitten im Leben. Als typisch kann dieses Leben im Bannkreis der Arena, Schauplatz einer der populärsten Unterhaltungsveranstaltungen der römischgriechischen Welt, kaum gelten. Doch im Spannungsfeld zwischen Ruhm und tödlichem Finale gingen die Fechter ihren eigenen Weg.
Die Arena war, wie der Name sagt, ein Sandgelände. Sie konnte in einem gigantischen Gebäude wie dem römischen Kolosseum liegen (Taf. 26), in einem der sehr zahlreichen Amphitheater einfacherer Form, die im ganzen Reich zu finden waren, in einem umgerüsteten Theater oder sogar auf einem städtischen Platz, der bei Großveranstaltungen zeitweise für den Verkehr gesperrt wurde. Gladiatoren waren ausgebildete Unterhaltungskünstler, die in einer solchen Arena zur Belustigung der Menge mit Schwertern und anderen Waffen (meist) paarweise gegeneinander antraten. Doch vor einer ausführlichen Schilderung der Gladiatoren sollte man sich die demographischen Voraussetzungen der Arena bewusst machen. Wichtig ist zunächst, die Arena als Hinrichtungsstätte von der Arena als Kampfplatz zu trennen. Die Bewohner der römischgriechischen Welt glaubten fest an die Notwendigkeit und Wirksamkeit schmerzhafter, brutaler Todesarten für diejenigen, die wegen extrem asozialen Verhaltens wie Mord zum Tode verurteilt waren. So waren die Kreuzigung, die Verbrennung bei lebendigem Leib, die Tötung durch Raubtiere oder Mitgefangene auf ihrer Liste der Todesstrafen prominent vertreten. In diesen Fällen diente die Kombination beider Spektakel der Abschreckung, und die Wiederherstellung der sozialen Ordnung durch das brutale Vorgehen gegen jene, die ihrerseits brutal gegen diese Ordnung vorgegangen waren, entsprach aufs Genaueste dem Sinn des Durchschnittsbürgers für Recht und Gerechtigkeit. Hinrichtungen fanden gewöhnlich in der »Mittagspause« statt, zwischen den morgendlichen Raubtierjagden und den Gladiatorenkämpfen am Nachmittag. Sie wurden als Teil einer normalen Veranstaltung angekündigt, wie die folgende Inschrift aus Pompeji zeigt:
 
Zwanzig Gladiatorenpaare und deren Ersatzmänner werden am 5. und 6. Oktober in Cumae kämpfen. Es wird auch Kreuzigungen und eine Raubtierhetze geben. (CIL IV 9983 a)
 
Man muss hier deutlich unterscheiden, denn Hinrichtungen betrafen verurteilte Kriminelle, und sie waren in keiner Weise die »Wettkämpfe« oder »Sportereignisse«, als die man die beiden anderen Veranstaltungen immerhin darstellen konnte. Verbrecher wurden manchmal ganz einfach exekutiert, so wenn man gefesselte Opfer wilden Tieren aussetzte, manchmal auch als falsche Gladiatoren oder Raubtierjäger in die Arena geschickt, wo sie ohne Training und ohne Schutzausrüstung gegeneinander oder gegen Raubtiere kämpfen mussten. Gelegentlich konnte ein Verbrecher auch dazu verurteilt werden, eine Schule für Gladiatoren zu absolvieren, um nach der Ausbildung dann mit denselben Überlebenschancen wie seine Berufsgenossen nachmittags zum Kampf anzutreten. Überlebte er drei Jahre des Kampfes und zwei weitere als Trainer in der Gladiatorenschule, war er frei. Spricht man aber von den eigentlichen Gladiatoren, ist es wichtig, die Verbrecher auszuklammern, denn Umstände, Aussichten und Schicksale der Fechter waren völlig anderer Art als die der Kriminellen.
Gladiatoren entstammten zwei sozialen Gruppen: zum einen den Sklaven und zum andern Freien, die sich aus eigenem Antrieb für die Arena entschieden hatten. Dem Sklaven als Eigentum eines anderen blieb keine Wahl. Für den Sklavenbesitzer gab es zwei Gründe, seinen Sklaven zum Gladiator zu machen: den Wunsch nach Vergeltung und den nach Gewinn. Vielleicht wollte er einen Sklaven, der nicht parierte, loswerden und ihn an einen Agenten für Gladiatoren verkaufen. Vielleicht wollte er aber auch die besonderen Körperkräfte und Fähigkeiten eines Sklaven nutzen und ihn darum zum Training für die Arena verkaufen. Freiwillige hingegen gingen die vertragliche Verpflichtung, Gladiatoren zu werden, aus eigenem Antrieb ein, wie ein pompejanischer Graffito zeigt:
 
Severus, ein freier Mann, 13 (Siege).
Albanus, linkshändig, ebenfalls frei, 19 (Siege); gewonnen. (CIL IV 8056/  nach Hunink, Nr. 39)
 
Sich selbst unter Vertrag zu stellen – auctoratus ist der lateinische Begriff – war ein Rechtsgeschäft: Der Freiwillige erhielt ein Handgeld sowie im Erfolgsfall ein Preisgeld und verpflichtete sich seinerseits zu Ausbildung und Kampf. Insbesondere bekräftigte er durch Eid, seine Rechte auf gesetzlichen Schutz aufzugeben, und versprach, sich in seiner vereinbarten Stellung »verbrennen, fesseln, schlagen und töten« zu lassen. Das bedeutet jedoch keine Unterwerfung unter die Sklaverei. Am ehesten, wenn auch nicht wirklich vergleichbar wäre dieser Zustand mit dem Eintritt in die Armee, wo die Dienstzeit ebenfalls beschränkt ist, auf Rechtsansprüche verzichtet und ein Eid geleistet wird, der das Versprechen einschließt, für den Kaiser zu sterben. Dem Gladiatoreneid begegnen wir in Petrons Satyrica. Um sich die Sympathie möglicher Patrone zu erschleichen, unterbreitet der Antiheld Eumolpus ihnen einen Plan:
 
… »Macht mich also zu eurem Herrn, wenn das Geschäft recht ist!« Niemand unternahm einen Vorstoß, einen Trick zu verwerfen, der nichts kostete. So schworen wir, um dem Schwindel bei allen Bestand und Sicherheit zu geben, den von Eumolpus vorgesprochenen Eid: uns brennen, fesseln, peitschen sowie mit dem Schwerte richten zu lassen, und was Eumolpus sonst alles anordnen würde. Wie richtige Gladiatoren verpflichteten wir uns unserem Herrn hochheilig mit Leib und Seele. (Satyrica 117,5)
 
Der Vertrag des freiwilligen Gladiators galt für eine festgesetzte Zeit, und obwohl dieser sich auf sehr harte Bedingungen eingelassen hatte, wurden ihm die Forderungen vermutlich erlassen, wenn der Vertragspartner seinen Teil der Vereinbarung, besonders was den Bonus und die Bezahlung für die Auftritte betraf, nicht erfüllte.
Das Verhältnis von Sklaven und Freiwilligen bei den Kampfveranstaltungen ist unbekannt. Die wenigen, stark beschädigten Listen von Gladiatoren, die erhalten sind, führen Sklaven und Freie auf, doch scheint der Anteil der Sklaven zu überwiegen. Die meisten Epitaphe stammen von Freien oder Freigelassenen, doch dürften die Grabsteine nur einen Bruchteil der vielen Gladiatoren repräsentieren, die in der Arena kämpften. Außerdem standen die Mittel und die Beziehungen, die nötig waren, um einen Gedenkstein errichten zu lassen, wahrscheinlich eher den freien und freigelassenen Kämpfern zur Verfügung. Freie Gladiatoren galten verglichen mit den Sklaven im Allgemeinen als die besseren Kämpfer, weil sie den Beruf freiwillig aufgenommen hatten. Das bedeutet jedoch nicht, dass sie den Sklaven gegenüber in der Arena auch die Mehrheit bildeten. Das genaue Verhältnis ist letzten Endes nicht bestimmbar.
[image: ]
Abb. 29. Gladiatorinnen auf einem Relief aus Halikarnassos: Üblich war es keinesfalls, aber auch Frauen fochten in der Arena. Hier kämpfen zwei Fechterinnen, Achillia und Amazon, bis zu einem ehrenhaften Unentschieden.



Auch einige Frauen wurden Gladiatoren. Auf einem Relief aus Halikarnassos (Türkei), heute im Britischen Museum in London, sind zwei  von ihnen im Kampf zu sehen, »Amazon« und »Achillia« (Abb. 29). Die Inschrift hält fest, dass sie ein ehrenhaftes Unentschieden erkämpften, also vermutlich erneut antraten. In der Literatur der Oberschicht wird verschiedentlich die Entehrung vornehmer Frauen erwähnt, die in der Arena kämpfen, und die Schändlichkeit der von den Kaisern veranlassten Darbietungen mit Frauen (und Zwergen) angeprangert. Eine Inschrift aus Ostia prahlt damit, Frauen aufs Kampffeld zu schicken:
 
Hostilianus, Bürgermeister, Quästor und Oberpriester in Ostia, ließ per Dekret des Stadtrats die Iuvenalia veranstalten. Er war der Erste seit Gründung der Stadt, der Gladiatorenspiele mit Frauen aufführen ließ. Er tat das zusammen mit seiner Frau Sabina. (CIL XIV 4616 = 5381)
 
Solche Spiele blieben allerdings immer eine Seltenheit. Keine Gladiatorin hat sich je in einer Grabinschrift gefeiert. Über diese Unterhaltungskünstlerinnen und ihr Leben ist nichts bekannt.
An der Beschaffung, Organisation, Verwaltung und Ausrüstung der Gladiatoren war zahlreiches Personal beteiligt. Am verrufensten waren die lanistae, die Gladiatoren anwarben, trainierten und vermieteten. Doch auch Privatleute und Gruppen (Priester, Vereine) spielten in der Branche ein Rolle ebenso wie im ganz großen Stil die kaiserliche Regierung. In jedem Fall mussten die Gladiatoren untergebracht, ernährt, vorbereitet, als Kranke oder Verwundete behandelt und für die Kämpfe ausgeliehen werden. Sie stellten eine bedeutende, langfristige Anlage dar und waren Teil eines komplexen Geschäftszweigs.
Freie, die es als Kämpfer in die Arena zog, wurden von der Elite stigmatisiert und als degenerierte, bankrotte Typen ohne jede Hoffnung dargestellt, die Verzweiflung zu ihrer Wahl getrieben hatte. Doch gerade diese beharrliche rhetorische Missbilligung sowie offizielle und gesetzliche Versuche, die Freiwilligen von solchen Vorhaben abzuhalten oder sie gar zu verbieten, belegen die starke Anziehungskraft, die die Arena auf Männer und vereinzelte Frauen ausübte. Selbstverständlich galten die Bedenken der Oberschicht nur für Standesgenossen. Wenn sogar Männer und Frauen höchsten Ranges sich von der Arena faszinieren ließen, obwohl ihr Erscheinen auf dem Sand von einem »Pfui Teufel!« ihrer Standesgenossen begleitet wurde – wie stark muss der Sog erst für den gewöhnlichen Römer gewesen sein, dem Ruhm und Profit winkten, während der Verlust seines früheren Lebens nichts weiter bedeutete als eine bescheidene Einbuße an Rechten und einen Gewinn an Prestige? Dass viel riskiert wurde, war nicht zu leugnen. Wenn das Ausbildungssystem funktionierte und der Debütant von den normalen Bedrohungen durch Krankheit und Unfall verschont geblieben war, standen die Chancen eins zu zehn, dass er im ersten Kampf starb, angenommen, er wurde gegen einen anderen Neuling eingesetzt. Wer überlebte, hatte im nächsten Kampf wahrscheinlich kaum bessere Aussichten. Doch mit jedem Sieg stiegen seine Überlebenschancen ebenso wie sein Preis und sein Ruhm. Auch wenn er als Sklave in die Arbeit des Gladiators hineingezwungen wurde, verfehlte diese Überlegung ihre Wirkung nicht. Grundsätzlich ist anzunehmen, dass ein Sklave, der seinem Herrn zu dessen Zufriedenheit diente, zumindest eine gewisse Aussicht auf Freiheit hatte – ein Leistungsanreiz in der Arena ebenso wie in anderen Umständen eines Sklavenlebens. Seine Siege brachten dem Gladiator Preisgelder ein, von denen er – unter Berücksichtigung aller möglichen Risiken für das peculium – hoffen konnte, dass ihre Summe ihm einmal zum Kauf seiner Freiheit verhelfen würde. Die Lebensbedingungen der Gladiatoren waren zweifellos besser als die der Feldarbeiter und vielleicht denen eines geschätzten Haussklaven zu vergleichen, denn die Investition in einen Sklavengladiator war beträchtlich. Bei Freiwilligen fielen außer dem Handgeld keine Anfangskosten an, während der Manager des Sklaven außer den Kosten für Training und Unterhalt auch den Kaufpreis wieder hereinholen musste. Er hatte also allen Grund, den Sklavengladiator nicht nur am Leben, sondern auch gesund und kräftig zu erhalten und für den Kampf richtig einzustellen, denn ein motivierter Sklave glich dem Freiwilligen: Von ihm war eher zu erwarten, dass er die Oberhand gewann oder zumindest einen guten Kampf lieferte, was dem Ruf des Managers und den Antrittsgeldern zugute kam, die er in nachfolgenden Spielen verlangen konnte. Die Hoffnung auf Freiheit war die beste Motivation, und die Tatsache, dass Sklaven auch nach ihrer Befreiung weiterhin als Freiwillige in der Arena kämpften, deutet darauf hin, dass zumindest für einige von ihnen die Karriere nicht nur Frondienst bedeutete, sondern die Risiken durchaus wert war.
Man begreift, dass freigeborene junge Römer, vermutlich gesunde und kräftige Burschen, sich freiwillig für ein Leben als Gladiator entschieden. Diese Laufbahn bot ihnen Möglichkeiten wie keine zweite. Sie versprach Ruhm und Anerkennung. Die hierarchisch gegliederte römisch-griechische Sozialstruktur machte es sehr schwierig, sich in der Statusschlange nach vorn zu drängen, sei es nach Rang oder Reichtum. Als Gladiator jedoch verfügte ein junger Mann über eine Währung, die in allen Gesellschaftsschichten in Geltung war: überragenden Mut, physische Kraft und Gewandtheit (besonders im Waffengebrauch) sowie Ausdauer. Der siegreiche Kampf als positiver Test seiner Männlichkeit katapultierte ihn auf die Höhen sozialer Verehrung, denn herausragende Tapferkeit (latein. virtus von vir = Mann) war Trumpf und stach sogar Geld, Geburt und Bildung, wo es darum ging, Bewunderung zu wecken. Vom Standpunkt der Elite aus erklärt diese Tatsache zumindest einen Teil der Angst, mit der man den Gladiatoren begegnete: Sie errangen ein Ansehen und eine Anerkennung, die den Glanz der Elite überstrahlen konnte. Zunächst ging es einem jungen Mann, der die Karriere eines Gladiators anstrebte, aber nicht um hohe Ziele dieser Art, sondern um die Sicherung von Kost und Logis sowie um einen geregelten Verdienst. Hinzu kam die Möglichkeit, Beifall zu finden, ein Star zu werden:
 
Männer trainieren und mühen sich ab im weltlichen Wettkampf und halten es für den Ruhmestag ihrer Ehre, wenn sie bei den Zuschauern und dem anwesenden Kaiser gewinnen. (Cyprian, Briefe 58,8)
 
In Grabinschriften von Gladiatoren sticht diese Fixierung auf den Ruhm ins Auge: »Ich bin berühmt unter Männern, die mit Waffen kämpfen«, »An Ruhm unter allen Männern fehlte es mir nicht« (Robert, Nr. 69 und 260). Sie sonnten sich im Erfolg ihrer Kraft, ihres Könnens und Wagemuts und der Bezwingung aller Rivalen. Sie kannten die faszinierende Kraft dieses Ruhms. Es konnte den bereits aktiven wie auch potenziellen Kämpfern nicht entgehen, dass ihnen, wie Tertullian bemerkt (Über die Spiele 22,2), »Männer ihre Seelen unterwerfen, die Frauen aber sogar auch noch ihre Körper preisgeben«.
Das Gefühl der Überheblichkeit, stimuliert besonders durch den Pomp und das Gepränge, das die Kämpfe in der Arena umrahmte, gab dieser sehr natürlichen Ruhmbegierde neue Nahrung. Am Tag vor den Kämpfen zogen die Männer, die daran teilnehmen würden, in einer Prozession durch die Stadt. Ihre Begeisterung und ihr gutes Aussehen genügten, um andere mitzureißen, so auch die Freunde, die Lukian in seiner Erzählung schildert:
 
Des folgenden Morgens, als er auf dem Markte herumgeht, wird er einen Aufzug schöner und vornehmer junger Leute, wie sie ihm vorkommen, gewahr, die aber (wie es sich zeigte) eigentlich nichts als Gladiatoren waren, die die Tage darauf für Lohn gedungen öffentlich fechten sollten. (Toxaris, Bd. 3, S. 264)
 
Der Freund lässt sich begeistern, sein Geld auf dieselbe Weise zu verdienen, meldet sich und unterschreibt. Diese Art der Verpflichtung war kein wahrscheinliches Szenarium – Gladiatoren wurden schließlich zu Kämpfern ausgebildet und nicht auf der Straße aufgelesen –, doch der Enthusiasmus der Männer, die vor Gladiatorenspielen über den Marktplatz zogen, war es zweifellos. Am Tag nach dem Umzug saßen die Kombattanten locker zurückgelehnt auf einer Liege, nicht auf den üblichen Schemeln um den Tisch, und verzehrten gemeinsam ein feierliches Mahl, die cena libera, wörtlich das »freie Mahl«, will heißen, sie konnten essen, was sie wollten, und ihre Trainingsdiät außer Acht lassen. Es war ein Tag der Befreiung von allen Regeln und Vorschriften, der von diesem Festmahl gekrönt wurde. Nicht alle Gladiatoren waren so überheblich, dass sie die Gefahren, die sie in den nächsten Stunden erwarteten, ignorierten und nur den Überfluss genossen, der ihnen am Tag der Freiheit gewährt wurde; es gab andere, die statt dessen Vorsorge trafen für Besitz und Familie:
 
Selbst an den Gladiatoren, die nicht die reinen Wilden, sondern Griechen sind, bemerke ich, wenn sie im Begriff sind, den Kampfplatz zu betreten, und ihnen mancherlei köstliche Speisen angeboten werden, dass sie in solcher Lage lieber ihre Weiber der Obhut ihrer Freunde anvertrauen und ihren Sklaven die Freiheit schenken als sich an Bauchesgenüssen ergötzen werden. (Plutarch, Moralia – Moralische Schriften. Beweis, dass man nach Epikur überhaupt nicht vergnügt leben kann [1099])
 
Beim »letzten Festmahl« war als Teil von Prunk und Werbung das Publikum zugelassen und durfte sich unter die Feiernden mischen. Davon zeugt die Schilderung des letzten Mahles der (bald) heiligen Perpetua vor ihrer Hinrichtung als Verbrecherin – auch Kriminellen wurde diese cena libera zuteil:
 
Auch am Tag vor den Spielen, als sie jenes letzte Mahl, das man das Freimahl nennt, soweit es sie berührte, nicht als Frei- sondern als Liebesmahl begingen, schleuderten sie mit der gleichen Freimütigkeit Worte ins Volk und drohten das Gericht Gottes an, beteuerten die Glückseligkeit ihres Martyriums, höhnten über die Neugier der Zusammenströmenden. Saturus sagte: »Der morgige Tag ist euch nicht genug? Warum schaut ihr so gerne an, was ihr haßt? Heut’ Freund, morgen Feind. Prägt euch jedoch unsere Gesichter sorgfältig ein, damit ihr uns an jenem Tag wiedererkennt.« Da gingen alle erschüttert von dannen; viele von ihnen fanden zum Glauben. (Perpetua und der Ägypter 17)
 
Die Zaungäste, die sich als Zuschauer zu dem pompösen Festschmaus einfanden, warfen den Gladiatoren beifällige und kritische Bemerkungen zu und befassten sich auf ihre Art mit dem bevorstehenden Ereignis. Wären Autogramme Teil der damaligen Kultur gewesen, hätte man die Namen vermutlich als Souvenirs auf Miniaturschwerter oder Tonhelme gekritzelt.
Der Beruf des Gladiators weckte also leidenschaftliche Anteilnahme und bewundernde Anerkennung. Auch die Gladiatoren selbst sonnten sich in der Begeisterung, die sie auslösten. Ihre Epitaphe halten solche Gefühle fest: »laute Rufe durchtosten das Publikum, als ich Sieger wurde«, »ich war ein Liebling der Menge im Stadion« (Robert, Nr. 55 und 124). Ein pompejanischer Gladiator nahm sogar den »Arena-Namen« Celadus an, der vom griechischen Wort für »Lärm« abgeleitet ist. Sehr anschaulich berichtet Augustinus, wie die Arena einen jungen Mann namens Alypius in Bann schlug:
 
Doch hatte er die ihm von seinen Eltern angepriesene irdische Laufbahn nicht verlassen, sondern war mir nach Rom vorausgegangen, um Rechtswissenschaft zu studieren. Hier nun ließ er sich unverständlicherweise von geradezu unbegreiflicher Leidenschaft für die Gladiatorenschauspiele hinreißen. Denn obwohl er gegen derlei Widerwillen und Abscheu empfand, ließ er sich doch von einigen Freunden und Mitschülern, denen er zufällig auf dem Heimweg von der Mahlzeit begegnete, trotz heftigen Widerstrebens und Sträubens mit freundlicher Gewalt ins Amphitheater führen. Es waren nämlich gerade die Tage, an denen jene grausamen und schaurigen Spiele stattfanden … Er sagte ihnen: »Mögt ihr immerhin meinen Leib dahin schleppen; werdet ihr auch meinen Geist und meine Augen zwingen können, auf die Schauspiele achtzugeben? Wenn auch anwesend, werde ich doch abwesend sein und so über euch und die Spiele triumphieren.« Sie hörten sich das an und führten ihn nichtsdestoweniger mit sich. Sie waren wohl begierig zu sehen, ob er seinen Vorsatz würde ausführen können. Als man nun angekommen war und sich, wo Plätze frei waren, niedergesetzt hatte, flackerte überall bereits die wildeste Lust. Er aber schloss die Pforten seiner Augen und untersagte seinem Geist, an diesen Greueln Anteil zu nehmen. Hätte er doch auch seine Ohren verstopft! Denn was geschah? Als bei einem Zwischenfall des Kampfes das ganze Volk in ungeheures Geschrei ausbrach, wurde er so erschüttert, dass er, von Neugier überwunden und vielleicht sich einredend, er werde, was er auch erblicken möge, es verachten und Herr darüber werden, die Augen aufschlug. Da ward seiner Seele eine schwerere Wunde geschlagen als dem Leib dessen, den zu sehen ihn gelüstete, kam er jämmerlicher zu Fall als jener, dessen Fall das Geschrei verursacht hatte … Denn sobald er das Blut sah, durchdrang ihn wilde Gier, konnte er sich nicht mehr abwenden, sondern war von dem Anblick wie gebannt, schlürfte Wut ein und wusste es selbst nicht, hatte seine Wonne an dem frevlen Kampf und berauschte sich an grausamer Wollust. Nun war er nicht mehr, der er gekommen war, sondern nur noch einer aus der Masse, der er sich angeschlossen, und in Wahrheit ein Geselle derer, die ihn hergeführt. Was weiter? Er schaute, schrie, glühte und nahm seinen Wahnsinn mit nach Hause, der ihn stachelte, nicht nur wiederzukommen mit denen, die ihn verleitet, sondern es ihnen zuvorzutun und andere nach sich zu ziehen. (Bekenntnisse 6,8)
 
Der Enthusiasmus der Menge konnte sich leicht bis zu tumultartigen Unruhen steigern. Über die Literatur der Oberschicht verstreut finden sich immer wieder Beispiele dafür, dass das Publikum im Schutz der Massen – der sich manchmal als illusorisch erwies – beleidigende Rufe gegen den Kaiser richtete. Ja, die Versammlung des gemeinen Volkes an solchen Schauplätzen wie dem Theater oder Amphitheater bot vielleicht die beste Möglichkeit, den Herrschenden die Stirn zu bieten. In den Gladiatorenspielen konnten auch stellvertretend regionale Eifersüchteleien und Rivalitäten ausgetragen werden. Das wohl berühmteste Beispiel dafür ist die Erzfeindschaft zwischen den Bewohnern der Kleinstädte Nuceria und Pompeji in Kampanien. Der Historiker Tacitus beschreibt die Ausschreitungen zwischen Nucerinern und Pompejanern, die während eines Gladiatorenwettkampfs unter den Zuschauern ausbrachen:
 
Zur selben Zeit kam es, ausgehend von einem unbedeutenden Streit, zu einem entsetzlichen Blutbad zwischen den Siedlern von Nuceria und Pompeii aus Anlaß eines Fechterspiels, das Livineius Regulus veranstaltete, dessen Entfernung aus dem Senat ich berichtet habe. Zuerst mit kleinstädtischem Mutwillen sich gegenseitig neckend, gingen sie zu Beschimpfungen über, griffen dann zu Steinen, zuletzt zum Schwert, wobei die Plebs von Pompeii, wo das Spiel stattfand, die Oberhand behielt. So brachte man viele von den Nucerinern durch Wunden entstellt in die Stadt, und sehr viele hatten den Tod von Kindern oder Eltern zu beklagen. Die Entscheidung in dieser Angelegenheit übertrug der Princeps dem Senat, der Senat den Konsuln. Und als die Sache dann wieder an die Väter zurückverwiesen wurde, verbot man den Pompejanern insgesamt auf zehn Jahre den Besuch derartiger Veranstaltungen und löste die Vereinigungen auf, die sie im Widerspruch zu den Gesetzen gegründet hatten; Livineius und wer sonst noch den Aufruhr veranlaßt hatte, wurde mit der Verbannung bestraft. (Annalen 14,17)
 
Erstaunlicherweise ist in Pompeji ein Fresko erhalten geblieben, das ebendiese Unruhen darstellt (Taf. 27). Ein paar Bürger kämpfen in der Arena, während Nuceriner und Pompejaner draußen mit Stöcken und Fäusten aufeinander losgehen. Ein andernorts gefundener Graffito liest sich wie ein Kommentar zu dem Fresko: »Kampaner, mit einem Sieg seid ihr erledigt, zusammen mit denen aus Nuceria« (CIL IV 1293/Hunink, Nr. 385). Andere Graffiti drücken ähnliche Gedanken aus, die aber wahrscheinlich mit dieser Veranstaltung nicht in direktem Zusammenhang stehen: »Alles Schlechte für die aus Nuceria!« (CIL IV 1329/Hunink, Nr. 381), »Heil den Puteolanern, Glück allen Nucherinern und zum Henker mit den Pompejanern …« (CIL IV 2183/Schumacher, Nr. 263). Man sieht, die Gefühle kochten hoch, nicht nur, was den Sieg in einem bestimmten Fechtkampf betraf.
Der Gladiator konnte nicht nur mit der Bewunderung der Menge rechnen, sondern auch mit einem großen Angebot an Sexualpartnerinnen. Die Verehrung, um nicht zu sagen Begierde, die die Frauen den Gladiatoren entgegenbrachten – praktisch nackten, muskulösen Gestalten, strahlend im Glanz ihrer virtus und notorisch verfügbar –, war allgemein bekannt. Der Reiz sexueller Eroberung, der mit den Siegen in der Arena einherging, spricht auch aus den Graffiti von Pompeji: In einigen Kritzeleien prahlt der erfolgreiche Gladiator Celadus: »Seufzer der Mädchen: der Thraker Celadus aus Octavius’ Schule, 3 (Kämpfe), 3 (Siege)« (CIL IV 4342 = ILS 5142a /Hunink, Nr. 335) und: »Stolz der Mädchen: Celadus der Thraker« (CIL IV 4345 = ILS 5142b /Hunink, Nr. 336).
Es wäre allerdings ein Irrtum anzunehmen, dass jeder Gladiator zum Liebling der Menge wurde. Auf jeden Mann, der das Herz des Publikums gewann, kamen viele andere, die sich mehr schlecht als recht durchschlugen, die sich mühsam am Leben hielten und kaum Bewunderung erregten. In seinen Satyrica lässt Petron einen Kritiker solcher Kämpfer zu Wort kommen. Nach einem Loblied auf künftige Spiele, in denen freie, nicht versklavte Gladiatoren auftreten, Männer zudem, die den Kampf nicht scheuen, fügt Echian hinzu:
 
Und wirklich wahr, was hat der andere [ein reicher Pompejaner] uns zu Gefallen getan? Er hat Gladiatoren präsentiert, die gerade einen Fünfer taugten und schon marode waren, zum Umfallen, wenn man sie angepustet hätte; ich habe schon bessere Leute vor die wilden Tiere werfen sehen. Was er an Berittenen töten ließ, waren Nippesfiguren, man konnte sie für Gockelhähne halten; der eine ein alter Packesel, der andere ein Schlappschwanz, der Reservemann eine Leiche als Leichenersatz mit seinen angeschlagenen Flechsen. Der einzige mit etwas Dampf war der Thraker, der sich wenigstens seinerseits nach den Regeln der Kunst geschlagen hat. Kurz und gut, alle kriegten später die Peitsche; zu laut hatten sie vom ganzen Publikum ›Gebt es ihnen!‹ zu hören bekommen, diese kompletten Hasenfüße. (Satyrica 46)
 
Außerhalb der Arena waren die Fechter Objekte der populären Kultur. Gladiatorenmotive fanden sich auf Lampen (Abb. 30) und extravaganten Glaskrügen. Trimalchio besaß kostbare Becher, die mit Szenen aus einem offenbar monumentalen Kampf zwischen zwei berühmten Gladiatoren, Petraites und Hermeros, illustriert waren, und er plante weitere Szenen aus Petraites’ Siegen auf sein Grabmal meißeln zu lassen (Satyrica 52,71). Kinder verkleideten sich und spielten Gladiatoren. Angesichts  dieses Tamtams um die Publikumsmagneten ist es wenig erstaunlich, dass ein Gladiator, einmal in Dienst genommen, darauf brannte, zum Einsatz zu kommen:
[image: ]
Abb. 30. Souvenirs aus der Arena waren beliebt: Hier sieht man zwei kunstvoll gestaltete Lampen in Form von Gladiatorenhelmen.



Aber freilich, unter den Fechtern des Kaisers gibt es Leute, die ungehalten werden, wenn man sie nicht vorführt und ihnen keinen Gegner stellt. Sie rufen Gott darum an; sie liegen dem Oberaufseher in den Ohren, daß sie doch auch zum Zweikampf gelangen mögen. (Epiktets Gespräche 1,29,37)
 
Denn den süßen Ruhm gewann und wahrte sich der Fechter im Kampf.
Bei allem Kitzel wusste der Gladiator jedoch auch, dass er alles aufs Spiel setzte. Dieses Wissen spricht aus einer kretischen Grabinschrift: »Der Preis war nicht ein Palmzweig; wir kämpften um unser Leben« (Robert, Nr. 66). Die Rechnung ging nicht immer auf, wie der folgende Epitaph eindrucksvoll belegt:
 
Den im Stadion so Beherzten siehst du jetzt als Leichnam, Vorübergehender, den retiarius aus Tarsus, Mitglied der zweiten Truppe, Melanippos [mit Namen]. Nicht länger höre ich den Klang der Trompete aus gehämmerter Bronze, noch errege ich das laute Tönen der Flöten während einseitiger Wettkämpfe. Man sagt, dass Herakles zwölf Arbeiten vollendete; ich aber, nachdem ich dieselbe [Zahl] vollendet hatte, fand bei der dreizehnten den Tod. Thallos und Zoe errichteten dies als Denkmal für Melanippos auf eigene Kosten. (Robert, Nr. 298)
 
Die spärlichen epigraphischen Belege deuten darauf hin, dass vielleicht 20 Prozent der Teilnehmer an Kampfspielen zu Tode kamen. Wenn alle von ihnen Zweikämpfe ausfochten, dann führte eins von zehn Duellen zum Tod eines der Kämpfer. Andere Wissenschaftler allerdings sehen die Todesrate bei 5 Prozent oder einem tödlichen Ende auf zwanzig Partien. Wer mehr als zehn Zweikämpfe überlebte, für den stiegen die Chancen beiden Berechnungen nach beträchtlich. Am höchsten war die Wahrscheinlichkeit zu sterben im ersten oder zweiten Kampf (George Ville zieht hier einen erstaunlichen Vergleich mit den Luftkämpfen im Ersten Weltkrieg). Wer sein Debüt und den Folgekampf überlebte, erfocht oft zahlreiche weitere Siege. In außergewöhnlichen Fällen endete jeder Kampf tödlich, ein kostspieliges Ergebnis, dessen sich im Folgenden dennoch ein Sponsor, der viel Geld verloren hatte, brüstete:
 
Hier in Minturnae [Italien] hat Publius Baebius Iustus, Bürgermeister, zu Ehren seines hohen Amtes elf Kampfpaare erstklassiger Gladiatoren aus Kampanien aufgestellt; in jedem Kampf wurde ein Mann erschlagen. (CIL X 6012 = ILS 5062)
 
Doch hatte ein Mann einmal in der Arena Fuß gefasst, sah er möglicherweise einer langen Karriere entgegen. Es gibt Inschriften mit der stolzen Erwähnung von zwischen fünfzig und über hundert Siegen. Solch ein Beispiel eines Gladiators mit langer Laufbahn findet sich im Epitaph des Flamma (»Flamme«), eines secutor, das heißt eines Schwerbewaffneten, der normalerweise gegen einen retiarius antrat, der mit Schwert und Netz kämpfte (vgl. Taf. 28 und 30):
 
Flamma der secutor lebte dreißig Jahre und kämpfte 34 Mal. Er erfocht 21 volle Siege; erkämpfte neunmal ein Unentschieden; wurde viermal ehrenhaft besiegt. Er stammte aus Syrien. Delicatus [der Herrliche] errichtete dies für seinen verdienstvollen Kampfgenossen. (ILS 5113, Palermo)
 
Flamma kämpfte also ungefähr dreizehn Jahre lang, von etwa siebzehn bis dreißig, und damit im Durchschnitt 2,5 Mal jährlich, häufiger als die meisten. Von den fünfzehn Gladiatoren, deren Geschichte bekannt ist, kämpften die meisten weniger als zweimal pro Jahr; einige wenige traten vielleicht mehr als dreimal auf – einige allerdings absolvierten ihre Kämpfe in schnellerer Folge, wie ein Graffito zeigt, das die Spiele eines Sommers festhält:
 
Am 28. Juli hat Florus gewonnen in Nuceria; am 15. August hat er gewonnen in Herculaneum. (CIL IV 4299, Pompeji/Hunink, Nr. 329)
 
Die Überlebenschancen eines Kämpfers konnten sich im Lauf der Zeit tatsächlich verbessern, nicht nur, weil er mit zunehmender Erfahrung seine Fähigkeiten perfektionierte; seinem Besitzer oder Manager gelang es auch, seine Investition zu schützen, wenn der Preis pro Kampf in die Höhe ging. Vielleicht arrangierte er Wettkämpfe gegen schwächere Gegner, vielleicht ließ er den zweiten Gladiator das Handtuch werfen, vielleicht konnte durch ein »ehrenhaftes Unentschieden« (missio) eine tödliche Niederlage abgewendet werden. Das Zeugnis von Gladiatoren, die mit der Übergabe des Holzschwerts (rudis) offiziell aus dem Dienst entlassen wurden, deutet auf relativ zahlreiche Siege: In den drei Beispielen für Siege, die auf Inschriften vorliegen, sind Zahlen zwischen sieben und achtzehn genannt. Diese Männer hatten sich ihre Entlassung schnell verdient. Doch bei so wenig verfügbarem Datenmaterial ist dazu nicht mehr zu sagen, als dass einige der erfolgreichen Gladiatoren eine lange, andere eine kurze Laufbahn hinter sich brachten. Weder lässt sich im Einzelfall ein Grund angeben, noch kann man sich einen Gesamtüberblick verschaffen.
Festgehalten werden kann aber: Das Leben eines Gladiators war deutlich kürzer als das von Menschen in anderen Berufen. Hatte ein Römer das Alter von zwanzig Jahren erreicht, konnte er im Schnitt mit ungefähr weiteren 25 Lebensjahren rechnen, während von den erwähnten fünfzehn Gladiatoren nur zwei älter wurden als dreißig; die meisten verloren ihr Leben in der Arena. Diese Einschätzung findet ihre Bestätigung auf dem Friedhof der Gladiatoren, der 1997 in Ephesos entdeckt wurde: Fast alle 67 Skelette stammen von Männern unter dreißig. Die Beschreibungen körperlicher Defekte von Gladiatoren, die der Arzt und Forscher Galen als medizinischer Beistand dieser Männer untersuchte, sowie die Traumata, die man an den sterblichen Überresten in Ephesos feststellte, lassen den Schluss zu, dass die Männer zu Lebzeiten an ernsthaften Verletzungen litten. Das erklärt wahrscheinlich zum Teil, warum sogar diejenigen, die ihre Kämpfe überlebten, nicht alt wurden.
Die Güterabwägung, die ein Gladiator bei der Entscheidung für diese Laufbahn traf, liegt auf der Hand: ein Leben, das ihn unmittelbaren Risiken aussetzte, als Preis für ein Leben, das ihm sonst verschlossen blieb. Aber selbst das Risiko hat seine positive Seite: Körpertraining und natürliche körperliche Leistungskraft – heute als Athletentum oder Athletizismus bezeichnet – garantierten einem solchen Mann größere Kontrolle über sein Schicksal, als sie etwa einem Tagelöhner oder selbst einem Soldaten möglich war. Dieses Gefühl einer gewissen Autonomie mochte trügerisch sein, doch einem kräftigen jungen Mann, der im Hochgefühl der Jugend vielleicht ohnehin dazu neigte, sich für unverletzlich zu halten, kann man diesen Glauben verzeihen, vor allem angesichts einer Welt, die so wenig Möglichkeiten bot, in die Sphäre öffentlicher Anerkennung und zumindest relativ guter Lebensbedingungen vorzustoßen.
Dieser Realität zum Trotz sind die antiken Autoren der Oberschicht ebenso wie moderne Autoren darauf bedacht, fast könnte man sagen fixiert, die Stigmatisierung – die infamia – zu betonen, die dem Mann anhing, der als auctoratus freiwillig zum Gladiator wurde. Dieselbe Schande, so wird behauptet, traf den freiwilligen Raubtierkämpfer (venator, bestiarius). Diese Fixierung verdankt sich der obsessiven Pflege von Status und Würde bei den Alten und der Bereitschaft heutiger Autoren, diese Obsession bei der Deutung des Gladiatorendaseins als Leitbild zu übernehmen. Auch unter gewöhnlichen Menschen war diese Einstellung vertreten. Artemidor macht dies in einer Traumanalyse deutlich:
 
Es träumte jemand, er werde in einem Backtrog voll Menschenblut von einigen Leuten getragen und esse von dem geronnenen Blut; dann sei ihm seine Mutter entgegengekommen und habe ausgerufen: »Mein Sohn, du hast mich um meinen guten Namen gebracht!« Darauf hätten ihn die Träger abgesetzt, und er sei nach Hause gekommen. Er ließ sich als Gladiator eintragen und musste viele Jahre lang Kämpfe auf Leben und Tod in der Arena bestreiten; das Verzehren von Menschenblut bedeutete seine rohe und frevelhafte Art, mit Menschenblut seinen Lebensunterhalt zu verdienen, der Ausruf der Mutter weissagte ihm die Ehrlosigkeit seines Standes, und das Getragenwerden in einem Backtrog versinnbildlichte die Gefahr, in der er immer und unablässig schwebte; denn das, was man in einen Backtrog legt, wird auf jeden Fall verbraucht. Und der Mann wäre als Gladiator umgekommen, wäre er nicht abgesetzt worden und nach Hause zurückgekehrt; denn erst spät kam er auf energisches Betreiben von Freunden von den Gladiatoren frei. (Traumbuch 5,58)
 
Infamia war bestenfalls ein diffuser Begriff und ganz zweifellos keine Rechtsformel. Er wurde als Allerweltsfloskel zur Etikettierung vieler Verhaltensweisen benutzt, die den grundlegenden Gesellschaftsvertrag zu unterhöhlen schienen. Zur infamia führte zum Beispiel eine Verurteilung durch das Strafgericht oder in vielen Fällen auch durch das Zivilgericht, desgleichen verwerfliches Verhalten wie ein Konkurs, die Schädigung eines anderen (iniuria) und unehrenhafte Entlassung aus der Armee. Als Schande galten auch bestimmte Berufe, so die Kuppelei oder die Prostitution und, was im vorliegenden Zusammenhang von Interesse ist, die Tätigkeit des Gladiatorenmanagers bzw. »-zuhälters« (lanista) oder des Gladiators selbst.
Die Schriften der Oberschicht könnten den Gedanken nahelegen, dass die Verrufenheit der Gladiatoren eine gesellschaftlich vernichtende Brandmarkung war. Im Geist der Elite und zugleich aus der neuen Sicht eines Christen schreibt Tertullian:
 
… diejenigen, die die Schauspiele veranstalten und verwalten, sind dieselben, die jene ungemein beliebten Wagenlenker, Schauspieler, Athleten und Gladiatoren – denen die Männer ihre Seelen unterwerfen, die Frauen aber sogar auch noch ihre Körper preisgeben und derentwegen sie Dinge tun, die sie (sonst) tadeln – abwerten und herabsetzen, und zwar aufgrund derselben Tätigkeit im Spielewesen, derentwegen sie sie rühmen. Mehr noch: Sie verurteilen diese Leute ganz offen zu einer schimpflichen sozialen Stellung und zu bürgerlichem Ehrverlust, indem sie sie von der Curia, der Rednertribüne, dem Senat, dem Ritterstand und von allen anderen Ehrenstellen ebenso ausschließen wie von mancherlei Auszeichnungen. Welch eine verkehrte Welt! Sie lieben die, die sie erniedrigen, würdigen die herab, denen sie Beifall spenden; sie feiern die Kunst und brandmarken den Künstler. (Über die Spiele 22,2 f.)
 
Sein Urteil über die Gladiatoren lautet, »man müsse diesen Leuten die Vorzüge ehrenhafter Stellungen entziehen und sie gewissermaßen auf eine Klippe des üblen Leumundes verbannen« (Über die Spiele 23,1).
Doch im Leben der normalen Bevölkerung blieb jede Stigmatisierung, ob rechtlicher oder praktischer Art, wie sie in der Oberschicht weithin verbreitet war, so gut wie bedeutungslos. Praktische Folgen hatte die Etikettierung als durch Handlung oder Beruf »entehrt« für den Gladiator im Grunde kaum. Zum einen zieht es keine Verurteilung nach sich, wenn man der »Schande« bezichtigt wird. »Schande« ist Begleitumstand einer gesetzlich bestraften oder sozial missbilligten Handlung, doch niemand wird wegen »Schande« dem Richter vorgeführt. Allerdings hatte die infamia rechtliche Auswirkungen. Der Ehrlose konnte zum Beispiel in einer Rechtssache weder als Vertreter noch als Belastungszeuge fungieren noch seine Person vertreten lassen – er musste sich selbst verteidigen. Auch konnte er keine Klage vor Gericht bringen, aber das war auch Minderjährigen, Frauen, unter Vormundschaft Stehenden, Freigelassenen (wenn ihr Patron betroffen war) und amtierenden Magistraten verwehrt. Natürlich konnte, wie Tertullian bemerkt, ein Gladiator nicht zum Senator oder Ritter oder lokalen Beamten werden, doch welcher Gladiator hätte sich dergleichen erträumt oder gewünscht oder auch nur durch den Kopf gehen lassen? Auch die gewöhnlichen Römer auf den Rängen der Arena kümmerte es keinen Deut – schließlich kamen infolge der Gesellschaftsstruktur auch sie, die keineswegs Ehrlosen, für diese Funktionen nicht in Frage! Die »Schande« konnte einen Gladiator von einer Begräbnisstätte ausschließen, aber das hing von der Haltung des Besitzers ab und von seiner Einstellung zur Beisetzung von verfemten Personen in seiner Begräbnisstätte. War ein Gladiator so sorg- oder glücklos, sich in flagranti erwischen zu lassen, konnte ihn der entehrte Gatte wie einen Sklaven behandeln, das heißt, ihn auf der Stelle töten. Doch dieses Plazet war wohl eher die Folge der Adaption an die Sklaverei, die der Eid des Gladiators bewirkte. Und schließlich konnte ein Gladiator nicht Soldat werden (»Ehrlose dienen nicht in der Armee«), aber man traf die Wahl zwischen dem Eintritt ins Heer und dem Auftritt in der Arena, so dass sich einem aktiven Fechter die Frage eines Eintritts in die Armee wohl kaum stellte. Die wenigen Gegenbeispiele erscheinen ausnahmslos in rhetorischen Übungen der Oberschicht und sind unverkennbar zu diesem Zweck gewählt. Kurz, das Abstempeln zum Ehrlosen von Berufs wegen blieb für die meisten Gladiatoren in wichtigen Lebensbereichen ohne Folgen – und zweifellos tat es dem Vergnügen des Publikums und seiner enthusiastischen Bewunderung für die Stars der Arena keinen Abbruch.
Dieser Widerspruch zwischen einer angeblichen Schande und deren geringer Auswirkung auf das Ansehen in der breiten Bevölkerung zeigt sich am deutlichsten in den Grabinschriften von Gladiatoren. Sie sind zahlreich und höchst informativ. Bemerkenswert ist vor allem eins: Unter allen, die als ehrlos gelten – Bestattungsunternehmer, Sklavenhändler, Dirnen, Kuppler und Gladiatorenmeister –, sind mit einer Ausnahme allein die Epitaphe der Gladiatoren nach Inhalt und ausgedrückten Gefühlen von denen der Durchschnittsrömer nicht zu unterscheiden. Gleiches gilt nur für die Grabinschriften von Schauspielern, einer anderen Gruppe von Unterhaltungskünstlern, für die sich die Menge begeisterte und die ihrerseits von der Oberschicht für ehrlos erklärt wurde. Mit anderen Worten, Gladiatoren machten aus ihrem Beruf kein Geheimnis; sie strichen ihn vielmehr heraus, denn sie waren stolz darauf, und seine packende Wirkung übertrumpfte jedes angebliche Stigma, das ihm theoretisch anhaften mochte.
Dass dieses Stigma im Wesentlichen ein Hirngespinst der Elite war, zeigt sich an einer aufschlussreichen Bemerkung in den Rechtsschriften. Der Jurist Ulpian hält fest, dass Arenakämpfer, die sich nicht bezahlen lassen, von der infamia nicht betroffen sind: »So sagen auch die alten Juristen, daß diejenigen kein Vorwurf trifft, die dies tun, um ihren Mut zu beweisen, nicht um des Lohnes willen« (Digesten 3,1,1,6). Der Haupteinwand gegen den Beruf des Gladiators galt also nicht der Beschmutzung durch Blut, sondern der durch Abhängigkeit – die Arbeit gegen Entlohnung. Der Hinweis, dass gewöhnliche Menschen ständig für Geld arbeiteten, ist wohl überflüssig; ihr Leben hing davon ab. Es besteht kein Grund zu der Annahme, dass sie die engstirnige, die Kämpfer diskriminierende Auffassung der Oberschicht teilten.
Der Sklavengladiator, der im Verlauf seines Diensts in der Arena von einem römischen Bürger freigelassen wurde, hatte unter einem sehr konkreten und härteren Nachteil zu leiden als dem der vorgeblichen »Schande« – er betraf das praktische Leben. Ihm blieb das römische Bürgerrecht versagt, das eigentlich Teil seiner Freilassung war. Hier ließ sich das Stigmatisierungsurteil der Elite durchsetzen, denn die Freilassung eines Sklaven konnte ein Rechtsverfahren sein. Aber der Sklave ergriff den Beruf nicht wie der auctoratus aus eigenem Willen. Für den Freiwilligen fielen absehbare soziale Sanktionen durch Mitbürger, die entweder zum geistigen Umfeld der Oberschicht zu rechnen waren oder vor dem blutigen Gemetzel echten Abscheu empfanden, kaum ins Gewicht, vor allem gemessen am zwielichtigen, vielleicht aber auch echten Ruhm, der ihm infolge des gewählten Berufs zufiel.
Während seiner Dienstzeit hatte der Gladiator, so er nicht selbständig operierte, Anschluss an eine familia. In der familia (wörtlich »Hausgemeinschaft«) waren das Zusammenleben und die Ausbildung organisiert; manchmal war sie wie in Pompeji in einem eigenen Gebäude untergebracht, manchmal lebten die Fechter in der Stadt und aßen und trainierten zusammen. Der 1997 in Ephesos entdeckte Gladiatorenfriedhof lässt sich zwar nicht zweifelsfrei dem Besitz einer einzelnen familia zuordnen, doch die Tatsache, dass dort 67 Gladiatoren und ein Veteran des Standes, der Trainer und vielleicht auch Manager, zusammen begraben sind, legt einen solchen Zusammenhang nahe.
Die familia erinnert, wie so viele Aspekte des Gladiatorenlebens, an die Welt des Militärs. Es gab »Dienstgrade«. Ein Neuling, der soeben den Eid abgelegt und sich der Branche angeschlossen hatte, war ein novicius. Im Lauf der Ausbildung erhielt er den Spitznamen tiro – ein Wort, das auch den noch ungeübten Rekruten bezeichnete. Dieser Grad blieb ihm bis nach dem ersten Kampf, in dem sich normalerweise zwei tirones gegenüberstanden. Nicht ausnahmslos allerdings, denn eine pompejanische Inschrift berichtet von einem tiro, der gegen einen erfahrenen Kämpfer antrat – und siegte, nicht nur einmal, sondern zweimal im Verlauf derselben Spiele:
 
Marcus Attilius, Anfänger [tiro], gewonnen. Hilarus aus Neros Schule, 14 Kämpfe, 12 Siege, unterlag. Marcus Attilius, 1 Kampf, 1 Sieg, erneut gewonnen. Diesmal hat Lucius Raecius Felix, 12 Kämpfe, 12 Siege, verloren. (CIL IV 10236)
 
Und ein weiteres Beispiel frühen Erfolges:
 
Spiculus aus Neros Schule, gewonnen, Anfänger [tiro]
Aptonetus, gestorben, ein freier Mann, 16 (Kämpfe) (CIL IV 1474, Pompeji/nach Hunink, Nr. 405)
 
Hatte man sich als erfolgreicher tiro sozusagen die Sporen verdient, war die Karriere gesichert. Der Gladiator konnte kämpfen, solange er lebte und sich vermarkten ließ, ob mit Manager oder auch in eigener Regie. In einigen Fällen zumindest blieben dienstentlassene Gladiatoren auch als Trainer oder Manager weiterhin im Geschäft; die alten Gladiatoren, die in Ephesos neben den jungen bestattet sind, scheinen ein Beispiel dafür zu sein.
Die Lebensbedingungen konnten hohen Erwartungen entsprechen, mussten es aber nicht. Es gab überfüllte Unterkünfte; einige Männer schliefen in Feldbetten oder auf Matratzen am Boden. An anderen Orten waren die Verhältnisse wahrscheinlich besser. Die zwei erhaltenen Gladiatorenschulen (ludi), beide in Pompeji, sind relativ weiträumig, nicht zur Stadt hin abgeschlossen, und die Waffen waren offenbar unbewacht. Das heißt, die dort lebenden Gladiatoren konnten kommen und gehen, wie es ihnen beliebte, und die Manager machten sich offenbar keine Sorgen, die Männer könnten zu den Waffen greifen und eine Revolte à la Spartacus vom Zaun brechen. Nahrung, wenn auch sehr einförmige, war reichlich vorhanden. Die beliebteste war ein mit Kohlehydraten gesättigter Haferschleim, die sagina. Von Galen wissen wir, dass sie Bohnen und Gerste enthielt, was den Gladiatoren auch den Scherznamen hordearii, »Gerstemänner«, eintrug. Bohnen als Hauptnahrungsmittel der Gladiatoren sind auch in rabbinischen Quellen erwähnt. Dank dieser Kombination von Getreide und Bohnen entwickelten die Männer eine kräftige Statur und gewaltige Muskeln. Die Angaben der antiken Quellen werden durch forensische Untersuchungen bestätigt, die an den Knochen von Gladiatoren aus Ephesos vorgenommen wurden; die Nahrung diente dazu, die Männer »vollzupumpen« und durch die Zufuhr von Fett die Knochen zu schützen.
Trainer, vermutlich selbst ehemalige Gladiatoren, waren zur Hand, um die einzelnen Kampfarten, zum Beispiel des thrax oder des secutor, einzuüben. Daneben gab es medizinische Helfer. Der berühmteste unter ihnen, der Arzt und Forscher Galen, benutzte die Behandlung verwundeter Gladiatoren, um seine Kenntnisse der menschlichen Anatomie zu erweitern. Die Verhältnisse sind also durchaus mit denen in einem Militärlager zu vergleichen – bis auf die Nahrung, die bei den Gladiatoren vermutlich besser war.
Die familia war aber nicht nur ein Trainingslager; sie schuf auch menschliche Nähe. Eine Inschrift aus dem Süden Spaniens berichtet von der Bestattung eines Gladiators durch seine familia: 
 
Ein Gladiator und Wagenkämpfer mit Namen Ingenuus, aus der Gladiatorenschule ludus gallicus, 25 Jahre alt, Sieger in 12 Wettkämpfen, von Geburt Germane, liegt hier. Seine ganze familia errichtete dies auf eigene Kosten. Möge die Erde dir leicht sein! (CIL II2 /7, 362, Córdoba)
 
In einer Inschrift aus Smyrna heißt es, dass die familia ihre Mittel zusammenlegte, um einem ihrer Gladiatoren die Begräbnisehren für seinen kleinen Sohn zu ermöglichen. Eine dritte aus Telmessos berichtet, dass ein Gladiator den Grabstein für einen Gefährten aus seiner Trainingsschule errichtete.
Wie sich diese Bindungen auf Gladiatoren auswirkten, die ihren Gefährten aus derselben familia im Kampf gegenübergestellt wurden, werden wir nie wissen. Wenn 49 Paare aus einer einzigen familia die Klingen kreuzten, ist kaum auszuschließen, dass auch Freunde gegeneinander antraten:
 
49 Gladiatorenpaare aus der Schule des Capinius werden auf Kosten des Kaiserhauses in Puteoli kämpfen am 4. Tag vor den Iden des Mai, am Vortag der Iden sowie am 17. und 15. Tag vor den Kalenden des Juni (d. h. am 12., 14., 16. und 18. Mai). Sonnensegel werden aufgezogen. … (CIL IV 7994, Pompeji/Schumacher, Nr. 259)
 
Einige Epitaphe allerdings lassen die Möglichkeit erkennen, dass es zu inneren Konflikten kommen konnte, wenn Männer einer familia sich in der Arena gegenüberstanden. Louis Robert zitiert die Beispiele von einem gewissen Olympos, auf dessen Grabstein man liest: »er schonte viele in der Arena« (Nr. 56), und Ajax: er »rettete viele Seelen« (Nr. 55). Solche Empfindungen lassen erkennen, dass diese Männer, und vielleicht auch andere, ihre Aufgabe zwar ernst nahmen, dass sie aber nicht mit unkontrolliertem Zorn oder Blutdurst kämpften. Sie fochten, um zu siegen, nicht um zu töten, wenn sich das vermeiden ließ. Doch selbst wenn man voraussetzt, dass die »Kampfregeln«, strikt eingehalten, sowohl eine erstklassige Schau als auch das beiderseitige Überleben ermöglichten, blieb doch immer der ungewollte Fehlstoß. Und natürlich bot allein das Zusammenleben in der familia keine Garantie dafür, dass alle Kämpfer der Truppe einander gewogen waren. Konkurrenzdenken, Stolz und Eifersucht – viele Affekte konnten die Mitglieder einer familia auch emotional gegeneinander in Stellung bringen. Das Nebeneinander von Freundschaft und Rivalität muss zu diffizilen Beziehungen geführt haben. Vielleicht war der beste Freund mitunter ein Vierbeiner: Robert nennt mehr als ein halbes Dutzend Grabreliefs für Gladiatoren, auf denen Hunde abgebildet sind (Abb. 31).
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Abb. 31. Ein Gladiator und sein treuer Hund: Viele Gladiatoren sind auf ihren Grabsteinen mit einem Hund zu ihren Füßen abgebildet.



Ich habe bereits auf die Textstelle bei Plutarch hingewiesen, in der berichtet wird, dass einige Gladiatoren am Vorabend eines Kampfes ihre Frauen der Fürsorge von Freunden anvertrauten und ihre Sklaven freiließen. In seinen Kaiserleben schreibt Sueton von Claudius, dass der Kaiser einen essedarius (Wagenkämpfer) freiließ, der fünf Söhne hatte. Auch zahlreiche epigraphische Zeugnisse belegen, dass die Gladiatoren, ob Sklaven oder Freie, Familie hatten. Ihre Grabinschriften sind manchmal von Mitkämpfern oder anderen Männern verfasst, am häufigsten aber von Frauen, oft mit Worten liebevoller Hingabe. Wenn die Gladiatoren in manch anderer Hinsicht den Soldaten verglichen wurden, so besteht hier ein deutlicher Unterschied: Soldatengräber sind nicht zufällig fast immer von einem Mann errichtet, da den Soldaten im Wehrdienst die Heirat lange Zeit verboten war. Die Grabinschriften von Gladiatoren zeigen somit in aller Deutlichkeit, dass sie, sofern es um die Familie ging, zur »normalen« Welt gehörten. In einer Reihe von Zueignungen sind sogar die Namen von Kindern aufgeführt, das Familienleben ging also über die reine Zweierbeziehung hinaus. Außerdem sollte nicht unbemerkt bleiben, dass der Begriff contubernalis (»Zeltgefährtin«), der für die Liaisons von Sklaven üblich war, die wie die Soldaten keine rechtsgültige Ehe schließen durften, in den Zueignungen der Gladiatoren fast vollständig fehlt. Vielmehr erscheinen coniunx oder uxor, beides Bezeichnungen für die gesetzliche Ehefrau. Es besteht kein Grund, diese Benennung nicht wörtlich zu nehmen. Freie Gladiatoren waren verheiratet, und Sklaven-Gladiatoren schienen bereitwillig die Terminologie zu benutzen, die eigentlich nur auf Freie anwendbar war. Trotz der Abschätzigkeit elitärer Rhetorik wäre es ungerechtfertigt, diese Frauen als »Groupies« zu betrachten, die beim Tod eines Gladiators an den nächsten weitergereicht wurden, vergleichbar langjährigen Prostituierten. Nach Form und ausgedrückter Empfindung ist zwischen den Gladiatoreninschriften und denen für andere Römer der Mittel- und Unterschicht keinerlei Unterschied festzustellen. Berücksichtigt man, dass ein Gladiator nicht nur den »Sex-Appeal« besaß, der in den Quellen der Oberschicht so regelmäßig erwähnt wird, sondern auch eine feste Anstellung, die ein- bis zweimal im Jahr ein Preisgeld in vielleicht beträchtlicher Höhe abwarf, ist es wenig erstaunlich, dass einige Männer dauerhafte Beziehungen eingingen und Kinder hatten.
Obwohl das laufende Training ein gutes Stück Zeit in Anspruch nahm, konnten die Gladiatoren kaum über mangelnde Freizeit klagen, denn im Allgemeinen kämpften sie nur selten. Ein intelligenter Manager muss sich deswegen nach Gelegenheiten umgesehen haben, seine Investition gewinnbringend einzusetzen. Als naheliegende Möglichkeit bot sich an, Fechter als Leibwächter zu vermieten. Leider ist diese Tätigkeit nur vereinzelt, und immer in Bezug auf die Oberschicht erwähnt. Wie so vieles andere im Leben eines Gladiators bleiben uns auch seine Aktivitäten außerhalb der Arena verborgen.
Jenseits von familia und Familie fanden die Männer soziale Kontakte und Beziehungen in Berufsvereinen. Wie in anderen Organisationen dieser Art traf man sich in diesen collegia zum gemeinsamen Mahl, zur Erörterung beruflicher Fragen, zu Klatsch und Tratsch und vielleicht auch, um Geld für die Kosten eines ordentlichen Begräbnisses zusammenzubringen. Aus Nordafrika ist ein großartiges Mosaik erhalten, auf dem möglicherweise ein Klub von Tierkämpfern bei Tisch dargestellt ist. Auch andere Inschriften berichten über Vereine von Tierkämpfern wie auch von einem collegium pensionierter Gladiatoren in Rom.
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Abb. 32. Ein Gladiator opfert der Nemesis: Gladiatoren und Raubtierkämpfer standen unter dem Schutz der unbarmherzigen und grimmigen Rachegöttin.



Sehr wenig ist über die religiöse Gesinnung von Gladiatoren bekannt, ein Befund, der überrascht, denn in einem so lebensbedrohlichen Beruf wäre ein Interesse an schutzbringenden Gottheiten zu erwarten. Ein Gladiator bringt Venus eine Weihung dar, aber das ist kaum mit der Tätigkeit in der Arena in Zusammenhang zu sehen. Ein anderer bringt, was zu erwarten ist, dem Kriegsgott Mars Weihgaben dar, ein dritter der Nemesis (Abb. 32). Die Göttin Nemesis war nach römisch-griechischer Vorstellung  eng mit dem Schicksal verbunden und als solche die Macht, die man bei risikoreicher Tätigkeit, im Militär oder in der Arena, anrief. Es fällt jedoch auf, dass von fast 250 lateinischen Inschriften, in denen Nemesis erwähnt ist, nur drei von Professionellen aus der Arena stammen – zwei von Tierkämpfern und eine von einem Gladiator –, die weitaus meisten dagegen von Soldaten verschiedener Dienstgrade. Dem entsprechen griechische Belege: Nemesis wird nur in vier oder fünf der Quellen genannt.
Während die Gladiatoren Blutopfer brachten, um sich der Hilfe des Übernatürlichen zu versichern, benutzen ihre sterblichen Zeitgenossen das Blut der Fechter ihrerseits als Zaubertrank. Der römische Altertumsforscher Festus (55,3L) schreibt: »Das Haar der Braut wurde mit dem ›zölibatären‹ Speer geteilt, den man in den Körper eines getöteten und beiseite geschafften Gladiators gesteckt hatte.« Das Blut auf dem Speer hielt man offenbar für einen Fruchtbarkeitstrank. Wie wurde das Blut sonst beschafft? Man stürzte in die Arena und holte es sich vom Schauplatz des Todes. Tertullian berichtet, dass die Zuschauer das Blut in Bechern auffingen und forttrugen:
 
Und ebenso diejenigen, die beim Kampfspiel in der Arena das Blut der getöteten Verbrecher, wenn es noch frisch ist und aus ihrer Kehle herabfließt, mit gierigen Zügen einschlürfen, um damit die Fallsucht zu heilen – sind sie nicht auch hier? (Apologeticum – Verteidigung des Christentums 9,10)
 
Angesichts von Tertullians Aversion gegen die Spiele könnte man vielleicht von Übertreibung sprechen. Doch schon Jahre zuvor schrieb der Mediziner Celsus: »Einige haben sich durch tiefe Züge des warmen Bluts, das aus der Kehle eines Gladiators strömte, von der Epilepsie befreit« (Über Medizin 3,23,7). Auch der ältere Plinius empfiehlt dieses Blut als Mittel gegen die Epilepsie:
 
Die Epileptiker trinken sogar das Blut der Fechter, gleichsam aus lebenden Bechern … jene halten es für das wirksamste, das warme und mit Atem erfüllte Blut und gleichsam die lebende Seele aus dem Menschen mit den Lippen auf den Wunden zu schlürfen, … (Naturkunde 28,4 f.)
 
Und bei Aretaios von Kappadokien liest man genau das, was Tertullian beschreibt: »Ich habe Leute gesehen, die einen Becher unter die Wunde eines Mannes hielten, der soeben erschlagen wurde, und einen Schluck dieses Blutes tranken!« (Behandlung chronischer Krankheiten 7,4,7 f.). Doch das Blut eines Gladiators half nicht nur gegen Unfruchtbarkeit und Epilepsie, nützlich war es auch als Liebestrank:
 
Herbeiführender Liebeszauber mit Hilfe von toten Massenkämpfern (›Heroen‹) oder Gladiatoren oder sonst gewaltsam Getöteten. Laß von dem Brot, das du issest, ein weniges übrig, zerbrich es und mach es zu sieben Brocken und geh dahin, wo Heroen erschlagen wurden, Gladiatoren und sonst gewaltsam Getötete, sprich das Gebet über die Brocken, wirf sie hin und heb Unrat auf von dem Orte, wo du agierst, und wirf ihn hinein zu der, die du begehrst; dann geh weg und leg dich schlafen. (PGM IV 1390 – 1398)
 
Der Nimbus von Heldentum und Gewalt, den die Gladiatoren zelebrierten, machte nach seinem Tod nicht nur die Essenz seines Lebens, »den ganz besondren Saft«, begehrt. Als weitere Kuriosität ist festzuhalten, dass einige sich nicht mit dem Blut des Gladiators begnügten, sondern auch seine Leber herausschnitten. Der römische Arzt und Pharmakologe Scribonius Largus berichtete: »Einige Leute nehmen die neunfache Dosierung einer kleinen Menge Leber, die aus einem gefallenen Gladiator herausgeschnitten wurde« (Compositiones 17). Da Largus die Leber eines Hirschs, der mit einer Waffe getötet worden war, die zuvor zum Tod eines Gladiators geführt hatte, bereits früher als Mittel gegen die Epilepsie empfohlen hatte, darf man wohl annahmen, dass auch die dem Gladiator entnommene Leberdosis gegen die Epilepsie zu verwenden war.
Fazit 
Die Gladiatorenkämpfe repräsentieren nur einen Typus der Schauspiele, die von normalen Römern geschätzt wurden. Auch Bühnenstücke, Wagenrennen oder Leichtathletikwettkämpfe waren Teil ihres Lebens. Aber die Verbindung von sagenhafter Popularität, blutiger Gefahr und relativ umfangreichen Lebenszeugnissen macht diese Idole der Arena besonders interessant. Die freien, freiwilligen Kämpfer führten ein äußerst gefährliches Leben, doch die Gefahr war Teil des Reizes wie der Ruhm und, vielleicht, das Spiel des Zufalls. Als Sklave blieb dem Gladiator natürlich kaum eine Wahl, aber selbst hier konnte die Aussicht auf Freiheit als Ansporn wirken. Umgeben von Ungewissheiten und Risiken meisterten Männer (und einige Frauen) ein Leben mit Freunden und Familie, noch während sie sich auf Zweikämpfe im Sand vorbereiteten. Nicht anders als die übrigen Angehörigen der Mittel- und Unterschicht taten sie auf ihre Weise das Beste, um in einer Welt, die ihnen wenig Chancen bot, dennoch zu Erfolg zu kommen.




JENSEITS DES GESETZES:


 BANDITEN UND PIRATENDen Gesetzlosen kennzeichnet, dass er in Kontakt mit einer Gesellschaft lebt, die Gesetze dieser Gesellschaft aber nicht befolgt. Es liegt in der Natur stratifizierter Gesellschaften, dass Gesetzlose möglich sind. Stratifizierte Gesellschaften erzeugen ein Wert-, Macht- und Wohlstandsgefälle, das institutionalisiert und kulturell umgesetzt wird. Damit entsteht das Umfeld, in dem Gesetzlose auftreten. Einfach gesagt, ohne Gesetze keine Gesetzlosen, und hierarchisch gegliederte Gesellschaften benutzen in der Regel Gesetze, um ihre Struktur zu sichern. Ihre Basis – die Ausbeutung der einen zum Wohle anderer – kann dazu veranlassen, sich den Gesetzen zu entziehen. Eine Möglichkeit dazu ist der Schritt in die Gesetzlosigkeit.
Mit der einfachen Definition des Gesetzlosen – jemand, der zugleich im Geltungsbereich und jenseits des Gesetzes lebt – lässt man automatisch zwei in der römisch-griechischen Welt sehr präsente Typen des Gesetzlosen außer Betracht: zum einen die tribalen Gruppen der Gesetzlosen, von Zeitgenossen allgemein als »Banditen« oder »Piraten« bezeichnet, zum andern die gewöhnlichen Kleinkriminellen. Der Bandit oder Pirat vertritt einen Typus des Gesetzlosen, der nicht innerhalb der Sphäre der römischen Gesellschaft agiert; genauer gesagt, lebt er nicht »ohne Gesetz«, sondern »nach anderem Gesetz«, nicht »ungesetzlich«, sondern »eigengesetzlich«, denn er vertritt Sondergemeinschaften mit eigenen Gesetzen, die ihrerseits hierarchisch organisiert sind – nur sind ihre Gesetze nicht die der Mehrheitsgesellschaft. Zu dieser Kategorie zählen Gesetzlose wie die Banditen im Tal des Flusses Calycadnus in West-Kilikien, die Maratocupreni in Syrien und sehr viel später die marodierenden Sachsen der Spätantike. Es handelt sich bei ihnen um Räubergesellschaften, die wie entsprechende Gruppen in anderen Epochen der Antike, die kilikischen Piraten oder auch die homerischen Häuptlinge sowie in späterer Zeit die Wikinger, jeden ausplündern, dem man etwas nehmen kann. Der Geograph Strabon hat uns eine großartige Schilderung einer solchen Räubergesellschaft hinterlassen:
 
Nach dem Sindischen und Gorgippia kommt am Meer die Küste der Achaier, Zyger und Heniocher; sie ist größtenteils hafenlos und gebirgig (sie bildet ja einen Teil des Kaukasus). Sie leben von der Seeräuberei, wofür sie dünnwandige, schmale und leichte Boote haben, die etwa fünfundzwanzig Menschen fassen, selten ganze dreißig aufnehmen können; die Griechen nennen sie kamarai. … Aus den kamarai indessen bilden sie Flotten, fahren damit bald auf die Frachtschiffe, bald auf einen Landstrich und sogar eine Stadt los und beherrschen so das Meer; unterstützt werden sie manchmal von den Bewohnern des Bosporos, indem sie ihnen Ankerplätze bieten und Gelegenheit geben, das Geraubte auf dem Markt zu verkaufen. … Dasselbe machen sie auch in der Fremde, wo sie ihnen bekannte bewaldete Stellen haben, an denen sie die kamarai verstecken, während sie selber Tag und Nacht zu Fuß umherstreifen um Menschen zum Verkauf als Sklaven zu rauben: … Das den Römern unterstehende Gebiet dagegen bietet wegen der Gleichgültigkeit der dorthin geschickten Verwalter weniger Hilfe. (Strabons Geographika 11,2,12)
 
Die Römer, ihrerseits »Räuber« par excellence, die es verstanden, die gesamte mediterrane Welt zu erobern und auszuplündern, betrachteten und behandelten diese Art Stammestum als eine gegnerische Gemeinschaft.
Der normale Weg, mit diesen »Eigengesetzlichen« fertig zu werden, waren Militäraktionen. Im oben zitierten Text spricht Strabon von der Notwendigkeit, aber auch von der Erfolglosigkeit solcher Maßnahmen der Römer gegen die Banditen. Weil beide Gruppen denselben allgemeinen Regeln folgten, liegt die Gefahr auf der Hand: Die jeweils siegreiche Seite wird versuchen, die andere anzugreifen und auszuplündern, wenn nicht zu vernichten. Obwohl die Römer selbst in ihren Verlautbarungen oft nicht genau zwischen »Eigengesetzlichen« und«Gesetzlosen« unterscheiden, möchte ich diese Differenzierung hier deutlich hervorheben. Die Aktivität derjenigen »mit eigenem Gesetz« führt zu Aufsehen erregenden Auseinandersetzungen, die von den Eliten gestützt und von militärischen und diplomatischen Wortführern ausführlich dokumentiert werden. Wo es dagegen um »Gesetzlose« geht, ist die Elite einerseits weniger beteiligt – sie war unter allen gesellschaftlichen Gruppen am besten in der Lage, sich vor den Gesetzlosen zu schützen –, andererseits aber auch ideologisch stärker verunsichert, denn diese repräsentieren die Kritik an der hierarchischen Gesellschaft. Interesselos und isoliert, schenkt die Elite den Gesetzlosen allenfalls dann Beachtung, wenn sie zu einer Bedrohung wie die »Eigengesetzlichen« werden. Im Allgemeinen betrachtet man die Gesetzlosen als Teil des Alltags; man trifft Maßnahmen, um ihre Räubereien zu unterbinden und überlässt sie im Übrigen ihrem Dasein, ohne sie in den Quellen je zu erwähnen, wie alle Gruppen, die man der Beachtung durch die Elite nicht für wert hält.
Eine andere Gruppe, die ich nicht berücksichtige, sind die gewöhnlichen Verbrecher. Mörder, Diebe, kleine Gauner vergehen sich an der rechtstreuen Gesellschaft, in der sie aber ihren Ursprung haben und in die sie – mangels Alternative – immer wieder zurückkehren. Lukian wirft einen Blick auf ihr Treiben:
 
Als ich, aus Begierde mich mit der griechischen Bildung bekannt zu machen, die Reise aus meiner Heimat nach Athen unternahm, war die Stadt Amastris im Pontos meine erste Station, da sie denen, die aus Skythien über das Schwarze Meer hinüberschiffen, wegen ihrer geringen Entfernung vom Vorgebirge Karambis den bequemsten Landungsplatz bietet. Sisinnes, mein Kamerad von Kindheit auf, begleitete mich auf dieser Reise. Nach unsrer Ankunft sahen wir uns nach einem Gasthof nahe beim Hafen um, ließen unser Gepäck aus dem Schiffe dahinbringen und gingen dann auf dem großen Marktplatze spazieren, ohne uns was Böses träumen zu lassen. Indessen kamen Diebe, erbrachen unser Zimmer und trugen alles fort, was wir bei uns hatten, ohne auch nur so viel übrig zu lassen, daß wir einen Tag davon hätten leben können. (Toxaris, Bd. 3, S. 263)
 
In den Evangelien wie auch in Romanen und anderen Quellen wird mehrfach auf Diebe und Diebstähle Bezug genommen. Diese Kleinkriminellen lehnen die gesellschaftlichen Normen nicht grundsätzlich ab, sondern nutzen, oft durch Gelegenheitsverbrechen, Schwachstellen aus. Räuber hatten die Möglichkeit, das Leben für jeden schwierig und gefährlich zu machen, und diese Macht nutzten sie. Doch so verabscheuenswert und beunruhigend sie waren, eine wirkliche Bedrohung stellten sie nicht dar und fanden auch zu keiner geschlossenen Gruppenidentität.
Unbesorgt außer Acht lassen kann ich auch die metaphorische Verwendung des Begriffs »Bandit« und verwandter Begriffe durch die römischen Eliten zur gegenseitigen Diffamierung im politischen Wettbewerb. Allgemein gesprochen war damit jeder gemeint, der sich nicht an die Spielregeln hielt, und man benutzte das Wort, um sich in einer Diskussion oder gegen politische Konkurrenz durchzusetzen, um den Gegner zu kriminalisieren und jede Maßnahme gegen ihn zu rechtfertigen. Diese »Banditen« sind keineswegs »Gesetzlose«; sie wirken innerhalb des politischen und sozialen Kontexts der Elite und stehen in keinem Zusammenhang mit den Gesetzlosen als einer Gruppe, die außerhalb der Gesetze der Gesellschaft lebt.
Die Entdeckung der Gesetzlosen 
Auf die Verwendung der verschiedenen Quellen gehe ich an anderer Stelle ausführlich ein. Es lohnt sich aber, hier auf die Bedeutung hinzuweisen, die insbesondere der literarischen Prosa bei dem Versuch zukommt, das Leben der Gesetzlosen in der römischen Welt zu erkunden. Diese Quellen benutze ich denn auch vorwiegend, obwohl daneben historische Werke, Inschriften und Papyri als Material zur Verfügung stehen. Die erzählenden Werke, vor allem Der goldene Esel des Apuleius und die griechischen Romane, schildern eine Welt, die von Wissenschaftlern heute als Abbild der Realität betrachtet wird. Das Wie der Abbildung ist zwar fiktional, doch hinter der Fiktion stehen Fakten der Sozialgeschichte, Fakten, die von den Historikern freigelegt und verwendet werden können. Dass ich aus den Romanen zitiere, als seien sie historische Dokumente, ist lediglich ein narratives Verfahren; dass sie keine historischen Dokumente sind, ist mir bewusst, und ich verwende sie im Vertrauen darauf, dass Tun und Reden der Figuren in den herangezogenen Episoden tatsächlich ein Spiegelbild der Realität darstellen, auch wenn die Worte und Situationen konstruiert sind.
Der Schritt in die Gesetzlosigkeit 
Die Gesetzlosen, auf deren Darstellung ich mich hier beschränke – diejenigen, die mit der normalen Gesellschaft zwar in Kontakt sind, doch außerhalb dieser Gesellschaft stehen –, leben der Ideologie dieser hierarchisch gegliederten Gemeinschaft nach. Sie bilden ihrerseits eine Gemeinschaft, die auf den Erwerb von Macht und Besitz für einige auf Kosten anderer ausgerichtet ist. Doch anders als die von der Elite dominierte Gemeinschaft, die sich im Rahmen von Recht und Gesetz bewegt, agieren die Gesetzlosen außerhalb dieses Rahmens. In einer der ausführlichsten historischen Darstellungen eines Banditen aus antiker Zeit lässt der Geschichtsschreiber Cassius Dio den Räuberhäuptling Bulla Felix genau diesen Vergleich vorbringen. Als er von Männern des Kaisers Septimius Severus gefangen genommen und vor den Prätorianerpräfekten Papinian geführt wird, soll Papinian ihn gefragt haben: »Warum bist du Räuber geworden?« Worauf Bulla erwiderte: »Und warum bist du Präfekt?« (Cassius Dio, Rhomaïke historia – Römische Geschichte 77,10,7). Das Ereignis mag erdichtet sein, wichtig ist, dass beide in die Kategorie der Räuber gehören – der Präfekt innerhalb und Bulla außerhalb des gesetzlichen Rahmens. Ein weiterer metaphorischer Vergleich von Räubern und gesetzestreuen Bürgern – diesmal Ärzte – stammt von Galen:
 
Räuber in unserem eigenen Land verbünden sich, um anderen zu schaden und sich selbst zu schonen: ebenso tun sich auch diese [Ärzte] hier gegen uns zusammen, mit dem einzigen Unterschied, dass diese Männer in der Stadt zu Werk sind und nicht in den Bergen. (»Prognose«, in Corpus Medicorum Graecorum V 8,1)
 
Die Gemeinsamkeit der Werte, Einstellungen und Verhaltensweisen im Rahmen und außerhalb des Gesetzes ist augenfällig.
Auch das Phänomen der Soldaten-als-Banditen illustriert die unscharfe Grenze zwischen »rechtmäßigen« und »gesetzlosen« Banditen. Die Plünderungen von Soldaten sind gut dokumentiert, ebenso der fließende Übergang vom Soldaten zum Banditen. Die jahrelange Gewöhnung der Soldaten an die gewaltsame Lösung von Konflikten, der Besitz von Waffen in einer generell waffenlosen, bestenfalls schwach bewaffneten Bevölkerung sowie die Autorität, die mit ihrer Stellung verbunden war, konnte leicht zu einem Missbrauch ihrer Macht führen, der nichts anderes war als Raub. Die Geschichte des Apuleius vom Zenturio, der Lucius in seiner Eselsform für sich beansprucht, vom Zorn, den er damit erregt, von der Attacke des Besitzers auf den Zenturio und dessen grausamer Rache fasst die möglichen Missbräuche und den Ärger darüber bei der zivilen Bevölkerung glänzend zusammen (Der goldene Esel 9,39 – 42). Die »Extrameile«, von der Jesus im Matthäusevangelium spricht (Matthäus 5,41), sowie die Ermahnung Johannes des Täufers an die Soldaten, keine überzogenen Geldforderungen zu stellen, niemandem Unrecht zu tun und sich mit ihrem Sold zu begnügen (Lukas 3,13 – 15), zielt in dieselbe Richtung. Für den Soldaten ergab sich ein Abdriften in das ungesetzliche Banditentum vielleicht als logische Folge des früheren »offiziellen« Banditentums in Uniform. Geschick in der Waffenführung, ein Hang zur Gewalt und die Lebensumstände einiger Soldaten, die praktisch am Hungertuch nagten, trugen zu diesem Schritt bei, denn von den allgemeinen Vorteilen des Wehrdiensts profitierten nicht alle Soldaten, und einige ließen die Standarten zugunsten des Räuberlebens hinter sich. Ein Beispiel gibt der Historiker Herodian:
 
Es war da ein gewisser Maternus, der früher Soldat gewesen war und viele arge Streiche ausgeübt hatte. Er war fahnenflüchtig geworden, hatte auch andere verführt mit ihm aus dem Dienste zu entweichen, und binnen kurzer Zeit eine große Schar schlimmer Gesellen zusammengebracht, mit welcher er anfangs gegen Flecken und Dörfer sein Raubhandwerk trieb. (Geschichte des römischen Kaisertums seit Marc Aurel 1,10)
 
Der Erfolg des Maternus übertraf dessen kühnste Vorstellungen; er plünderte ganze Provinzen und plante, Kaiser Commodus zu töten und selbst den Thron zu besteigen. Sein Ende kam, weil einige seiner Männer ihn verrieten.
Auch der Kriegsdienst in der Marine konnte zur Piraterie führen:
 
Nachdem sie nun einmal die reichen Gewinne gekostet hatten [als Freibeuter im Dienst des Mithridates], legten sie ihr Handwerk auch dann nicht mehr nieder, als Mithridates nach seiner Niederlage Frieden schloss. Hatten doch die Piraten wegen des Krieges ihren Lebensunterhalt und ihre Heimat verloren und waren in ärgste Not geraten, weshalb sie das Meer an Stelle des Landes abernteten und es zunächst mit Barken und Eineinhalbruderern, dann mit Zwei- und Dreiruderern in Geschwadern unter der Leitung von Piratenchefs gleich Kriegsfeldherren durchstreiften. (Appian, Rhomaïke historia – Römische Geschichte, Mithridates-Buch 92 [417])
 
Mithridates hatte zur Stärkung seiner Seemacht sogenannte Kaperschiffe eingesetzt, und deren Kapitäne gingen nach der Niederlage des Königs unter die Piraten, ein Vorgang, der sich in den europäischen Kriegen der Frühmoderne wiederholte.
Auch in einer weiteren Überlagerung der Welten des Gesetzes und der Gesetzlosigkeit treten Freibeuter und Banditen als Unternehmer eigener Art in Erscheinung, die ihren Erfolg in der von der Gesellschaft gebilligten Mittelbeschaffung suchen. So schreibt Eric Hobsbawm:
 
Der einzelne Bandit ist weder ein politischer oder sozialer Rebell – geschweige denn ein Revolutionär – als vielmehr ein Bauer, der die Unterwerfung verweigert und sich dadurch von seinen Schicksalsgenossen unterscheidet. Oder noch schlichter: es sind Leute, die sich von dem für ihresgleichen gewöhnlichen Schicksal ausgeschlossen sehen und deshalb dem Banditentum, der Ächtung und dem »Verbrechertum« in die Arme getrieben werden. … [das Banditentum] stellt vielmehr eine Form von Selbsthilfe dar, um unter bestimmten Umständen aus dieser Gesellschaft ausbrechen zu können. … Der Bandit ist Außenseiter und Rebell, ein Armer, der die normale Rolle der Armut zu spielen nicht gewillt ist, ein Mensch, der seine Freiheit mittels jener einzigen Möglichkeiten errichtet, die einem Armen gegeben sind: Stärke, Tapferkeit, Schlauheit und Entschlossenheit. … Zugleich bringt es ihn in Gegensatz zur Hierarchie von Macht, Reichtum und Einfluss, welcher er ja nicht angehört. … Dabei ist der Bandit jedoch unvermeidlich ins Netz von Macht und Besitz verstrickt, kommt er doch im Gegensatz zu den anderen Bauern zu Reichtum und Macht. (Bandits – Die Banditen, S. 20 f. u. 21, S. 122 u. 122 f.)
 
Dieses Hin und Her ermöglichte es manchem Banditen, mit der einen oder anderen Gruppe gesetzestreuer Römer auf gutem Fuß zu stehen. Von Bulla Felix wird zwar gesagt, er habe sich dem Zugriff der Behörden immer wieder durch Schläue und Bestechung entzogen (»… wurde er doch niemals, wenn gesehen, wirklich gesehen, wenn aufgefunden, tatsächlich aufgefunden, wenn gefangen, in Wahrheit gefangen« [Cassius Dio, Römische Geschichte 77,10,2]), doch ohne Zweifel erfreute er sich eines gewissen Schutzes in der breiteren Bevölkerung. Es steht fest, dass er in der rechtstreuen Gesellschaft seine Spione hatte, ob es ihrerseits Banditen waren oder nur Sympathisanten, ist nicht klar. Von ihnen erhielt er besonders präzise Informationen, die ihm bei seinen Überfällen von Nutzen waren: »Erfuhr er doch von jedem, der aus Rom abreiste, von allen, die in Brundisium an Land gingen, wer und wie viele ihrer waren und was und wieviel sie mit sich führten« (Cassius Dio, Römische Geschichte 77,10,2). Auch bei Apuleius mischen sich die Banditen unter die Mehrheitsgesellschaft und liefern der Gruppe zweckdienliche Hinweise: so wenn einer der Banditen zurückbleibt, um in Erfahrung zu bringen, welche Schritte die Behörden nach dem Überfall auf Milos Haus einleiten, wenn ein zweiter ausgeschickt wird, um die Möglichkeiten für künftige Raubzüge auszukundschaften, dann wieder, wenn man herausfinden will, wo Chryseros sein Geld versteckt hält (Der goldene Esel 7,1 und 4,9). In der Erzählung über die Liebenden Chaereas und Callirhoe hat sich der Pirat Theron mit Booten im Hafen günstig in Stellung gebracht, von wo er, als Fährmann getarnt, sein Unwesen treibt. Die Gesetzlosen scheinen oft als Persönlichkeiten mit zwei Gesichtern konzipiert – einerseits gehen sie einer rechtmäßigen Beschäftigung nach, andererseits verdingen sie sich als Banditen oder Piraten. In Achilles Tatius’ Leukippe und Kleitophon (5,7) trifft Kleitophon auf Molluskenfischer, die eigentlich Seeräuber sind. Wenn Bulla Felix Gefangene machte, »begnügte er sich damit, ihnen nur einen Teil ihres Besitzes wegzunehmen und sie dann sofort zu entlassen, Handwerker behielt er hingegen eine gewisse Zeit bei sich und nützte ihre Kunstfertigkeit, um ihnen dann wieder die Freiheit und dazu ein Geschenk zu geben« (Cassius Dio, Römische Geschichte 77,10,3). Mit solchem Verhalten ließ sich jede Empörung der Bevölkerung gegenüber den Banditen beschwichtigen. Als der Marodeur Maternus mit seinen Plünderungen begann, ließ er Gefangene frei und nahm sie in seine Bande auf (Herodian 1,10,2); als gemeinnützige Maßnahme ist das zwar noch nicht zu bezeichnen, deutet aber in diese Richtung. Bei Apuleius besteht eine enge, symbiotische Beziehung zwischen den Banditen und Teilen der bürgerlichen Bevölkerung. Das wird besonders an zwei Stellen deutlich. In der folgenden Passage ist die Bande nach der Plünderung von Milos Haus auf dem Rückweg in ihr Lager:
 
Etwa um die Mitte des Tages, als die Sonnenhitze schon glühend wurde, kehrten wir in einem Dorf bei alten Leuten ein, die den Räubern bekannt und befreundet waren; denn dies konnte aus der ersten Begrüßung, dem ausgedehnten Gespräch und den getauschten Küssen selbst ein Esel entnehmen. Auch beschenkten sie ja die Leute mit einigen Sachen, die sie von meinem Rücken luden, und schienen in heimlichem Getuschel anzudeuten, daß es Räuberbeute sei. (Der goldene Esel 4,1)
 
Solche Beziehungen ließen sich leicht unterhalten; sie waren für beide Seiten von Vorteil, und da sich die Banditen im Aussehen nicht von anderen Menschen unterschieden, konnten sie sich nach Belieben unerkannt unter die Menge mischen. Unter diesen Umständen ist es nicht unwahrscheinlich, dass die Banditen sich mit der Gesellschaft als Ganzer mehr oder minder in Einklang sahen. Dieser »Einklang« bedeutete allerdings nicht, dass sie sich an die Spielregeln der Elite hielten, sondern ein Leben im Widerspruch zur Normalität.
Wer wird zum Gesetzlosen? 
In den rechtsfreien Raum auszuweichen war ein möglicher Weg – vielleicht der einzige und gewiss der schnellste –, die schwere Hand des Gesetzes und seiner Vollstrecker zu lähmen, die die Armen der Armut, die Unterdrückten der Unterdrückung und das Vermögen ungefährdet den Händen der bereits Wohlhabenden überließ. Angesichts dieser Perspektiven ist es begreiflich, dass die Banden der Gesetzlosen in der stark stratifizierten Gesellschaft der römischen Antike in der Tat ein alternatives Leben führten: Ihr Lebensstil sucht nicht die Veränderung und ist keine Form des Widerstands. Er richtet sich vielmehr auf wenige ganz bestimmte Ziele, und seine soziale Dimension ergibt sich aus der Notwendigkeit, sie zu erreichen. Der Typus des Gesetzlosen sowie Ziele und Organisation der Gruppe werden erkennbar, wenn man versucht, die Perspektive der Gesetzlosen auf ihre Welt einzunehmen.
Eine Gruppe, aus der Gesetzlose hervorgehen, ist in den antiken Quellen eindeutig zu identifizieren: die Desperados. Bei Apuleius zum Beispiel stellt Hämus, der neue Bandenführer, fest, dass er zahlreiche neue Männer für die Bande rekrutieren könne, weil es draußen so viele Arme und Hoffnungslose gebe (Der goldene Esel 7,4). In den Ephesiaca (Die Waffen des Eros) des Xenophon von Ephesos hofft Hippothoos, in Mazakos, einer Stadt in Kappadokien, »gesunde und kräftige junge Leute« anwerben zu können (S. 127 [2,11 – 14]). In Chaereas und Callirhoe durchstreift Theron die Hafenbordelle und -kneipen auf der Suche nach Männern für seine Crew. Strabon bezeugt, dass die verbreitete Armut und das harte Leben die Menschen dazu trieb, sich den Piraten anzuschließen. Und als der Bandit Bulla einen Zenturio gefangen nahm, »bestieg Bulla in Amtskleidung ein Tribunal, rief den Zenturio herbei, ließ ihm einen Teil des Kopfes kahl scheren und gab ihm den Auftrag: ›Melde deinen Gebietern: Ihr sollt eueren Sklaven genug zu essen geben, damit sie nicht zu Räubern werden!‹« (Cassius Dio, Römische Geschichte 77,10,5). Dio fährt fort: »Bulla hatte tatsächlich eine sehr große Zahl kaiserlicher Freigelassener um sich, die entweder schlecht entlohnt waren oder überhaupt keine Bezahlung empfingen.« Im 6. Kapitel habe ich auf die Lebensumstände von Soldaten nach der Entlassung hingewiesen, die oft zu einem Abgleiten in die Gesetzlosigkeit führten. Ein Beispiel vom anderen Ende des Spektrums führt Xenophon in den Ephesiaca an: einen Adligen, der nach Niederlagen und Rückschlägen das Leben eines Banditen begann. Hippothoos, ein wohlhabender junger Mann in Perinth, Thrakien, hat homosexuelle Kontakte zu Hyperanthes (der in einem Schiffswrack stirbt), wird daraufhin in einige Abenteuer verwickelt und macht sich dann auf den Weg nach Pamphylien:
 
… hier, in meiner Not und in meiner Verzweiflung über mein Unglück, ergab ich mich dem Raub. Anfangs war ich nur ein Mitglied in der Räuberbande, schießlich aber stellte ich in Kilikien eine eigene Mannschaft auf, die sich weithin einen Namen machte, bis endlich meine Leute gefangengenommen wurden, kurz bevor ich dich traf. (Die Waffen des Eros S. 129 [3,2])
 
Heliodor erzählt von einem Banditen ähnlicher Herkunft. Dieser Anführer einer Bande, heißt es, »stamme aus einem angesehenen Geschlechte und habe sein gegenwärtiges Leben aus Not gewählt«. In Memphis als Sohn eines Hohenpriesters geboren, war er von einem jüngeren Bruder unrechtmäßig verdrängt worden und hatte sich unter die Banditen begeben, »um Rache zu erlangen und die Würde wieder an mich zu bringen« (Äthiopische Geschichten 1,19). Auch wenn keine Namen genannt werden, darf man annehmen, dass es in der stratifizierten Gesellschaft einen Anteil Außenseiter und Taugenichtse gab, die sich in dieses Gefüge nicht einordnen konnten oder wollten und in die Gesetzlosigkeit flüchteten.
Einige allerdings müssen aus reiner Habsucht zum Banditentum gefunden haben und nicht aufgrund verzweifelter Umstände. Apollonios behauptet zwar, einen Anwerbungsversuch durchkreuzt zu haben, doch die Erzählung lässt erkennen, welche Versuchung das Dasein jenseits der Gesetze für gute Bürger darstellen konnte:
 
Da sprach Apollonios. »Da du das Gespräch auf meine Seefahrererleben gebracht hast, so höre denn, welche gesunde Tat ich damals meiner Ansicht nach vollbracht habe! Einst lagen in der Phönizischen See Piraten auf der Lauer. Auch in den Städten trieben sie sich umher, um auszukundschaften, welche Fracht die Leute mit sich führten. Als nun die Agenten der Räuber die reiche Ladung meines Schiffes sahen, nahmen sie mich beiseite und fragten mich aus, wie groß mein Anteil am Frachtgut sei. Ich sagte ihnen, daß er tausend Drachmen betrage, da im ganzen vier Personen das Kommando über das Schiff hätten. ›Hast du ein eigenes Haus?‹ wollten sie wissen. ›Eine erbärmliche Hütte‹, erwiderte ich ihnen, ›auf der Insel Pharos, wo einst Proteus wohnte.‹ ›Möchtest du wohl‹, fragten sie mich nun, ›das Meer mit dem Land, die Hütte mit einem Haus vertauschen, ein zehnfaches Frachtgeld erhalten und den tausendfältigen Übeln entgehen, die den Steuermann bei stürmischer See bedrängen?‹ Ich erwiderte, daß ich das schon wünschte, daß ich aber kein Räuber werden wolle, nachdem ich viel erfahrener geworden sei als früher und mir meine Kunst viel Anerkennung verschafft habe. Als sie weiterhin darauf bestanden und mir einen Geldbeutel mit zehntausend Drachmen versprachen, wenn ich mit von der Tour wäre und ihrem Wunsch nachkäme, forderte ich sie auf, offen zu reden, und versprach ihnen, nichts zu unterlassen, um mich ganz als ihren Mann zu erweisen. Sie sagten darauf, sie seien Agenten der Räuber und bäten mich, ihnen die Gelegenheit zu geben, das Schiff zu rauben. Ich sollte nach der Abfahrt nur nicht in die Stadt segeln, sondern mich vor dem Vorgebirge vor Anker legen, wo die Schiffe der Piraten zum Empfang bereit wären. Sie wollten sich auch durch einen Eid verpflichten, mich nicht zu töten und denjenigen den Tod zu erlassen, die ich mir ausbedingte. Ich hielt es nicht für gefahrlos, ihnen abzuraten, sondern fürchtete vielmehr, daß sie in der Verzweiflung das Schiff mitten in der See angreifen könnten und wir auf offenem Meer umkommen würden. Deshalb versprach ich zu tun, was sie wollten, und verlangte, daß sie ihre Aussagen eidlich bestätigten. Als sie ihren Eid abgelegt hatten – unsere Unterredung fand nämlich gerade in einem Tempel statt –, sagte ich: ›Geht nun zu den Piratenschiffen; denn wir werden in der Nacht die Anker lichten.‹ Sie faßten dann noch mehr Vertrauen zu mir, als ich auf das Geld zu sprechen kam, das ich mir im kursierenden Wert ausgezahlt wünschte, und zwar nicht vor der Eroberung des Schiffes. Dann zogen sie weg, während ich über das Vorgebirge hinaus in See stach.« (Das Leben des Apollonios von Tyana 3,24)
Wie reagiert der Staat auf Gesetzlose? 
Es ist einer der interessantesten Aspekte der Beziehung zwischen den Gesetzlosen und der Obrigkeit, dass nie auch nur versucht wurde, der Gesetzlosigkeit an sich ein Ende zu machen. Natürlich werden Maßnahmen gegen die Kriminellen ergriffen. Augustus ließ, wie sein Biograph Sueton berichtet, rund um das Reich Garnisonen errichten, mit denen das Räuberunwesen eingedämmt werden sollte; zwei Jahrhunderte später existierte es laut Tertullian wie zuvor. In Ägypten befahl Baebius Juncinus, dass gegen Unterstützer von Banditen vorzugehen sei, um deren Rückhalt in den Städten zu zerstören. Ebenfalls in Ägypten erließ ein Beamter namens M. Sempronius Liberalis eine dreimonatige Amnestie für Banditen, in der festgehalten war, dass sie nach Ablauf dieser Zeit nicht mehr mit Gnade rechnen durften. Marcus Valerius Maximianus, ein erfolgreicher Berufsoffizier, rühmt sich in seiner Grabinschrift unter anderem des Verdiensts, ein Kommando angeführt zu haben, das eine Banditenhorde im unteren Donaubecken vernichtete. Diese Maßnahmen waren eine anhaltende Reaktion auf ein anhaltendes Problem, das für Behörden allerorts ein chronisches Ärgernis darstellte. Nur in Fällen persönlicher Betroffenheit oder schwerer Ausschreitungen setzten die zentralen Behörden umfangreiche Mittel ein, um eine Bedrohung durch die Banditen auf Dauer zu verhindern. Zwei Inschriften schildern solche Aktionen. Die folgende stammt aus Syrien:
 
Auf Befehl unserer Herren Konstantin, des Triumphierenden Augustus und erlauchten Julius Caesar, hat Bassidius Lauricius, der unübertreffliche Mann, Waffengefährte und Anführer, eine Festung eingenommen, die seit langem von einer Bande Gesetzloser beherrscht wurde und die Provinzen bedrohte; er sicherte sie darauf mit einer Garnison Soldaten, so dass Antiochia sich eines langen und sicheren Friedens erfreuen konnte. (CIL III 6733 = ILS 740)
 
Und aus Rom:
 
Geweiht der Stärke der Armee, die mit Treue und Ergebenheit die hohen Hoffnungen und die Gebete der Römer erfüllte, indem sie die wildesten Verbrecher zunichte machte. (CIL VI 234 = ILS 2011)
 
Einen ähnlichen, sehr detaillierten Bericht gibt Apuleius. Banditen machten den Fehler, das Gefolge eines in Ungnade entlassenen kaiserlichen Beamten anzugreifen; dessen Frau schrieb an den Kaiser, der Truppen auf den Weg schickte, um die Banditen niederzuwerfen – was sie dann auch sehr effizient besorgten (Der goldene Esel 7,7). In anderen Romanen sind die römischen Soldaten entscheidend am Sieg über große und gefährliche Banditenhorden beteiligt. Der Historiker Cassius Dio schildert Bulla Felix mit seiner Bande von etwa 600 Mann als so bedrohlich, dass zunächst ein Zenturio mit seiner Truppe abgeordnet wurde, um ihn zur Strecke zu bringen, und als dieser erste Versuch scheiterte, ein Tribun der Prätorianergarde: »Da schickte er [Severus] schließlich einen Tribunen aus seiner Leibwache mit starker Reiterei und drohte ihm harte Bestrafung an, wenn er den Verbrecher nicht lebend beibringe« (Cassius Dio, Römische Geschichte 77,10,6). In der Spätantike (354 n. Chr.) verfasste Ammian die ausführliche Beschreibung eines bedrohlichen Banditenaufstands im südlichen Kleinasien, der endlich niedergeschlagen wurde, nachdem umfangreiche kaiserliche Mittel zum Einsatz gekommen waren (Römische Geschichte 14,2,1 – 20). Diese vereinzelten Beispiele sollten jedoch nicht den Eindruck aufkommen lassen, dass die Zentralbehörden tatsächlich viele Reserven an Menschen und Material in die Bekämpfung des Banditentums investierten. Bei den meisten der von Apuleius geschilderten Verstöße gegen das Gesetz bleibt die Staatsmacht unsichtbar. Dasselbe gilt für die übrigen Romane, und in anderen antiken Quellen findet sich nichts, was diesem Befund widerspräche.
Im Gegenteil ist festzuhalten, dass es sich bei Behörden, die im Zusammenhang mit der Bekämpfung von Banditen und Piraten erwähnt sind, in der Regel um lokale Verwaltungen handelt. Bei Apuleius sind es zum Beispiel die Magistrate, die nach dem Einfall der Banditen in Milos Haus die Suche nach Lucius organisieren (Der goldene Esel 7,1 f.). Strabon erwähnt häufig Aktionen, mit denen lokale Autoritäten versuchen, auf die Piraterie vor der kilikischen Küste zu reagieren. Die Handlungsmöglichkeiten dieser Lokalbehörden waren begrenzt, weil ihnen Polizeikräfte fehlten. Allerdings kommandiert bei Xenophon der Eirenarch (»Friedensmeister«, Beamter mit Polizeifunktion) von Kilikien, Perilaos, eine Truppe, die stark genug ist, einen Trupp Banditen anzugreifen und zu vernichten (Die Waffen des Eros S. 126 [2,11 – 14]).
Weit verbreitet sind sind Bürgerwehren, im Dienst der Behörden oder auch nicht. Einzelne nahmen die Sache in die eigene Hand. In Dakien zum Beispiel wird Bassus gerächt:
 
Geweiht den Göttern der Unterwelt von Lucius Julius Bassus, Sohn des Lucius, aus dem Stimmbezirk Sergia, Stadtrat in Dobreta und Schatzmeister. Er wurde in seinem vierzigsten Jahr von Banditen getötet. Julius Julianus und Julius Bassus errichteten dies für ihren Vater, zusammen mit Julius Valerianus, seinem Bruder, der seinen Tod rächte. (CIL III 1579)
 
Ebenfalls in Dakien wird ein weiteres Opfer der Banditen beklagt:
 
… [Name fehlt] wurde von Banditen getötet. Ulcudius Baedari und Sutta Epicadi, liebende Eltern, errichteten diesen Grabstein für ihren Sohn. Er wurde gerächt. (CIL III 1585)
 
Die Magistrate wurden im Allgemeinen erst dann tätig, wenn die Bürgerschaft bereits eigene Abwehrmaßnahmen ergriffen hatte. Solche Maßnahmen konnten verschiedene Formen annehmen. Eine aufgebrachte Menschenmenge fiel über einen Mann her, den sie eines Gesetzesbruchs verdächtigte, sei es Raub, Gewalttätigkeit, religiöser Frevel oder ein anderes Verbrechen, schleppte den oder die Verruchten an einen Versammlungsort – normalerweise das Forum, manchmal auch das Theater –, wo die Magistrate eine Art Gerichtssitzung abhielten, die in der Regel mit der Bestrafung der Ergriffenen endete. So erging es Lucius, nachdem er drei Männer getötet hatte, die versucht hatten, in Milos Haus einzubrechen, woraufhin er von den Bürgern wegen der Tat verfolgt wurde (Der goldene Esel 3,5 f.). Für die zweite Form der Bürgerwehr-Aktionen wurde eine Gruppe »abgeordnet«, die sich in die Umgebung aufmachte, um sich der Banditen anzunehmen. Einen Musterfall finden wir wiederum bei Apuleius. Tlepolemus geht zurück in die Höhle der Banditen, nachdem er seine Geliebte Charite befreit und die Dorfbewohner um Hilfe gebeten hat. Lucius erzählt:
 
… ich folgte gern, war ich doch überhaupt neugierig und wünschte auch jetzt Zuschauer zu werden, wie man die Räuber fing. Wir fanden sie immer noch mehr vom Fusel als von den Fesseln geknebelt. Nachdem man nun die ganzen Bestände zu Tage gefördert und herausgeschafft und uns mit Gold und Silber und so weiter beladen hatte, wälzte man die Kerle teils gebunden, wie sie waren, hinaus und stürzte sie kopfüber auf die nächsten Klippen, andere köpfte man mit ihren eigenen Säbeln und ließ sie liegen. Froh und befriedigt von der gründlichen Justiz kehrten wir in die Stadt zurück. (Der goldene Esel 7,13)
 
Hier handelt es sich um »Bürgerwehr« im eigentlichen Sinn, bis hin zur summarischen Hinrichtung der Kriminellen ohne auch nur die Vorspiegelung eines Prozesses. Ein ähnliches Verhältnis zum Banditentum findet sich im Leben des Kaisers Maximinus: »In früher Jugend war er ein Hirt, er war auch Anführer der Jugend, stellte in dieser Eigenschaft Räubern nach und schützte die Seinen vor Überfällen« (Historia Augusta, »Die beiden Maximine«, 2,1 f.).
Ein weiteres Beispiel stammt ebenfalls aus ländlichen Regionen, denn dort war Selbsthilfe gegen die Banditen ein Muss, da eine Vertretung der staatlichen Autorität fehlte. Lucius wird von Sklaven mitgenommen, die ihrem Herrn entfliehen wollen. Auf ihrer nächtlichen Flucht werden sie von wilden Hunden angefallen und von den Bewohnern eines Bauernhofs attackiert, die sie für Banditen halten. Die Bauern ziehen sich erst zurück, als sie von den friedlichen Absichten der Gruppe überzeugt werden können:
 
Aber die Bauern eines Gehöfts, an dem wir dann zufällig vorbeimarschieren, halten unseren Haufen für Räuber und bekommen es, in einigem Bedacht um ihre Habe, mächtig mit der Angst: Ungetüme von bissigen Hunden, reißender als alle Wölfe und Bären, die sie als Wachposten sorgfältig aufgezogen hatten, hetzen sie mit den gewohnten Kommandos und allerlei Rufen auf uns los. Abgesehen von ihrem bösartigen Naturell macht sie das Lärmen ihrer Leute wild, dass sie auf uns losstürzen, uns von allen Seiten umzingeln und überall anspringen, ohne Wahl Packtiere und Menschen mit eins zerfleischen und in langem Auf und Ab die meisten niedermachen. … Da folgte der heiklen Gefahr noch ein größeres Unglück auf dem Fuße: Von Dachgiebeln und einem nahen Hügel lassen diese Bauern mir nichts dir nichts Steine auf uns hinunterpoltern, … [Schließlich gelang es den Reisenden, ihren Angreifern zu zeigen, daß sie keine Banditen waren. Einer der Angreifer rief ihnen zu:] »Aber wir sind gar nicht lüstern, euch zu plündern und auszuräubern, sondern wir halten uns gerade solche eine Heimsuchung durch euch vom Leibe!« (Der goldene Esel 8,17)
 
Die Bewohner waren unverkennbar darauf vorbereitet, ihr Eigentum mit Gewalt vor Banditen zu schützen. Die Episode illustriert aber auch ein zweites einfaches Mittel, sich Banditen vom Leib zu halten: bei Nacht nicht ins Freie zu gehen. Als Lucius nachts eine Stadt verlassen will, warnt man ihn: Er sei von Sinnen, aus Furcht vor Verbrechern reise niemand in der Nacht (Der goldene Esel 1,15). Städte, vor allem ummauerte Städte, verschafften in Verbindung mit festen Toren und Türen der Häuser einige Sicherheit. Verlässlichen Schutz gegen Banditen boten allerdings weder die Stadt noch verbarrikadierte Türen, wie der Angriff von drei Rabauken auf das Haus des Milo zeigt (Der goldene Esel 2,32).
Der bei weitem effizienteste Weg, mit Banditen fertig zu werden – der einzige auch, der in allen Quellen erwähnt ist –, war der Verrat. Tlepolemus bei Apuleius sollte man hier vielleicht nicht mitrechnen, weil er schon als »Maulwurf« in der Bande war. Aber die Vernichtung der Bande wurde dank seinen Aktionen erst ermöglicht (Der goldene Esel 7,10 – 13). Durch Verrat wurde Bulla Felix aufgespürt: Die Behörden fanden heraus, dass er eine Affäre mit einer verheirateten Frau hatte, und konnten das Ehepaar überzeugen, Bulla mit dem Versprechen des Schutzes vor Strafverfolgung zu überlisten. Bulla wurde gefasst, während er in einer Höhle schlief (Cassius Dio, Römische Geschichte 77,10,7). Auch der erwähnte Maternus fiel der Obrigkeit durch Verrat in die Hände, ebenso Jesus von Nazareth. Ohne Verrat war der Erfolg der Behörden gegen die Gesetzlosen offenbar minimal.
War ein Verbrecher gefasst, folgte die angemessene Bestrafung. Im Vorfeld wurden die Verbrecher häufig öffentlich zur Schau gestellt. Im 1. Jahrhundert v. Chr. ließ Servilius Isauricus gefangene Seeräuber vor der Hinrichtung regelmäßig durch die Städte führen:
 
P. Servilius hat allein mehr Räuberhauptleute lebend gefangengenommen als alle Vorgänger zusammen. Hat denn hierbei jemals irgendeiner auf den Genuß verzichten müssen, einen gefangenen Seeräuber sehen zu dürfen? Im Gegenteil, wohin ihn sein Weg auch führte, bot er allen den höchst willkommenen Anblick der gefesselten und gefangenen Feinde. Daher strömten die Leute von überallher bei ihm zusammen, so daß sie nicht nur aus den Städten, durch die diese geführt wurden, sondern auch aus den benachbarten herbeieilten, um sie zu sehen. (Cicero, 2 gegen Verres 5,26,66)
 
Der im Rahmen von Recht und Gesetz lebenden Bevölkerung hatten es die Piraten offenbar angetan. Man denke nur an die Menge der Städter, die sich einstellte, um den Piraten Herakleon bei seinem »Triumphzug« zu beobachten, als er den Römern eine Nase drehte und ungestraft im inneren Hafen der Stadt Syrakus herumsegelte (Cicero, 2 gegen Verres 5,37,97 – 38,100)
Banditen hatten die Todesstrafe zu erwarten. Das bedeutete Kreuzigung oder Tod in der Arena, in den Klauen von Raubtieren – die zwei schmachvollsten Hinrichtungsarten der römischen Welt. Strabon berichtet von Selouros, dem Anführer einer Banditenhorde, die ihr Lager auf dem Ätna in Sizilien aufgeschlagen hatte. Er wurde gefasst und in der römischen Gladiatorenarena exekutiert. Bulla Felix rettete zwei seiner Männer aus dem Gefängnis, wo sie auf den Tod durch die Raubtiere warteten. Als Felix selbst seinen Häschern in die Hände fiel, wurde auch er den Raubtieren vorgeworfen. Apuleius treibt vermutlich seinen Spaß mit dieser Art Todesstrafe, wenn er den Banditen Thrasyleon als Raubtier (in diesem Fall ein Bär), nicht durch ein Raubtier sterben lässt – und die Ironie durch den zusätzlichen Gag unterstreicht, dass das Fell, das Thrasyleon zum Bären macht, von einem Tier stammt, das für den Einsatz in der Arena gehalten wurde (Der goldene Esel 4,13 – 24). Nach einer Kreuzigung wurden die Körper oft noch zur Schau gestellt – wie in der frühen Neuzeit die Körper erhängter Seeräuber und anderer Verbrecher. Der Jurist Callistratus erklärt, die Körper hingerichteter Banditen sollten am Ort ihrer Verbrechen hängen bleiben, um die zu trösten, denen sie Leid zugefügt hatten, und die in Angst zu versetzen, die ein solches Leben planten.
Das Sozialleben von Banditen 
Obwohl keine literarischen oder sonstigen Dokumente vorliegen, die von Banditen selbst verfasst wurden, ist es möglich, ihre soziale Organisation und ihre allgemeine Lebensauffassung zu rekonstruieren. Antike Quellen, die eine solche Rekonstruktion ermöglichen, sind Berichte über Aktivitäten und Denkweise der Banditen aus der Hand von Autoren, die dem Banditenmilieu fernstanden. Wie oben bereits angemerkt, scheinen den fiktionalen Schilderungen von Banditen klare Vorstellungen der Erfahrungen und Lebensumstände realer Briganten zugrunde zu liegen. Dasselbe kann für andere Aussagen über Banditen im Werk von Historikern wie Cassius Dio und Herodian sowie im Neuen Testament gelten. Schon Homer war wie andere Autoren nach ihm in der Lage, einen zumindest plausiblen Eindruck von den Piraten zu gewinnen. Doch wie weit lassen sich diese Quellen als Spiegel des wirklichen Lebens und Denkens von Banditen verstehen? Zwei einander ergänzende Ansätze bieten sich an: Erstens ist es erforderlich, aufgrund der verschiedenartigen antiken Quellen ein kohärentes Bild vom Leben des Banditen und von seinen Anschauungen zu ermitteln. Dieses Bild lässt sich zweitens mit gut dokumentierten Banditenleben aus anderen Zeiten und Orten vergleichen.
Keine andere Quelle des römisch-griechischen Altertums informiert so detailreich über Banditen wie Der goldene Esel des Apuleius in den Büchern 4 – 7. Die folgende Beschreibung stützt sich also in erster Linie auf seine Darstellung; andere Quellen werden herangezogen, sofern sie sich als aufschlussreich erweisen.
Bei Apuleius sind die Banditen eine reine Männergemeinschaft. Die Nacktheit der Männer bei ihrem Bankett betont ihre Virilität, da man sofort die nackten Körper im Gymnasion vor sich sieht. Auch die grölenden Gesänge und unflätigen Späße sind Ausdruck rein männlicher Kumpanei. Frauen sind aus dieser Männergesellschaft ausgeschlossen; das alte Weib in der Höhle zählt nicht als Frau, und Charite ist eine Gefangene und Quelle des Profits, kein Objekt sexueller Begierde. Die soziale Herkunft der Banditen bleibt bei Apuleius unerwähnt, am wahrscheinlichsten aber kommen sie aus dem Kreis der Personen, die der Banditenführer Hämus als potenziellen Nachwuchs im Auge hat: die Armen und Hoffnungslosen. Gesetzlose leben in eigenen Räumen, abseits der Gesellschaft des Rechts; in diesem Fall haben sie ihre Operationsbasis nicht auf einem Piratenschiff oder einer Insel, sondern in einer Höhle. Sie liegt in den Bergen, die, zerklüftet und dünn besiedelt, zu allen Zeiten ein Lieblingsversteck von Banditen waren. Die Bande des Hippothous lebt in einer Höhle in Kilikien (Xenophon, Die Waffen des Eros, S. 126 f. [3,3]), aber auch jeder andere abgelegene Flecken ist willkommen; die boukoloi des Deltas in Ägypten benutzten Inseln im Schwemmland: »… es ist fast unmöglich, sie aufzuspüren, denn sie ziehen sich in ihre Verstecke und Schlupflöcher in der Marsch zurück« (Äthiopische Geschichten 2,24). Piraten nutzten als Basis natürlich das Meer ebenso wie Buchten und Inseln und waren auf diese Weise noch schwieriger zu fassen:
 
Nun konnte man den Beutezügen zu Land, die, von den Städten aus besser beobachtet, den angerichteten Schaden aus der Nähe erkennen ließen und so die Festnahme der Übeltäter nicht eben schwer machten, einigermaßen leichter begegnen; das Freibeutertum zur See hingegen nahm riesige Ausmaße an. (Cassius Dio, Römische Geschichte 36,20,3 f.)
 
In ihrem Lager leben die Banditen als egalitäre Gemeinschaft. Bei Heliodor wird dieser Egalitarismus beiläufig vor Augen geführt: Eine erste Gruppe von Korsaren lädt die Beute vom Schiff und teilt sie in gleich schwere Stapel, so dass alle zehn Gruppen dieselbe Last tragen (Äthiopische Geschichten 1,3). Sie binden sich durch einen Eid und schwören insbesondere, einen Kameraden in Not zu retten. Banden bekämpfen sich nicht untereinander. Durch einen geheimen rituellen Gruß geben sie sich als Mitglieder der Gesetzlosen zu erkennen. Zwar werden nirgendwo ausdrücklich Regeln erwähnt, denen eine Bande unterworfen ist, doch weist Cicero in seinem Traktat Vom rechten Handeln auf einen solchen Vertrag hin: »Ja, sogar die Räuber sollen Gesetze haben, denen sie gehorchen und die sie achten« (2,11,40). Auf einen ähnlichen Vertrag unter Banditen bezieht sich Leukippe in Achilles Tatius’ Leukippe und Kleitophon: 
 
[Chaireas] war es nämlich gewesen, der dazu geraten hatte, an meiner Stelle sie zu töten und über Bord zu werfen. Der Rest der Räuberbande erklärte, sie würden mich nicht ihm allein überlassen, denn sie hätten bereits vorher eine andere Sklavin besessen, die, wäre sie verkauft worden, ihnen Gelegenheit zu gutem Gewinn geboten hätte, und an Stelle der Toten müsse ich verkauft werden als gemeinsames Eigentum von allen und nicht von ihm allein. Dem widersprach er, indem er argumentierte und sich auf die Vereinbarung berief, er habe mich nicht für sie zum Verkauf, sondern für sich selbst als Geliebte entführt. Als er dabei allzu hitzig wurde, da hieb ihm einer der Räuber … den Kopf ab. (Leukippe und Kleitophon 8,16,4 – 7)
 
Die »Gesetze« der Banditen waren außerdem nur bis zu einem gewissen Grad festgeschrieben. Einen Hinweis darauf gibt Heliodor (Äthiopische Geschichten 5,31 f.): Der Pirat Pelorus, verliebt in Charikleia, verlangt sie als Belohnung dafür, dass er als Erster ins Schiff der Phönizier eingedrungen ist. Trachinus, der Anführer, widersetzt sich der Forderung. Darauf entgegnet Pelorus: »… dann hebst du das in der Bande geltende Gesetz auf, welches demjenigen, der zuerst ein feindliches Schiff besteigt und den Kampf vor allen wagt, die beliebige Auswahl anheimstellt.« Trachinus antwortet: »Nicht dieses Gesetz hebe ich auf, mein Bester, … sondern ich stütze mich auf ein anderes, welches die Untergebenen den Herrschenden nachgeben heißt.« Pelorus wendet sich an die Bande und sagt: »Seht ihr das Handgeld für die Mühen … Ebenso wird auch jeder von euch einmal seines Ehrengeschenkes beraubt werden und dieses tyrannische Gesetz erfahren.« Es folgt eine Schlägerei. Diese Passage veranschaulicht sowohl die Bedeutung der Regeln, nach denen die Banditen lebten, als auch die Rolle der Banditenversammlung für die Gleichstellung aller Bandenmitglieder.
Die Pflichten, zum Beispiel der Wach- oder Tischdienst, werden bei den Banditen des Apuleius durch das Los verteilt. Der Führer wird gewählt: So kommt Hämus an die Spitze, als der vorherige Kapitän im Kampf getötet wird. Bei Heliodor hält der Banditenchef Thyamis eine Rede, in der die entscheidenden Züge eines Anführers dargelegt werden: die Fairness, bei der Verteilung der Beute nicht mehr zu beanspruchen als die Mannschaft, die sorgfältige Verwahrung des gemeinsamen Geldvorrats, gute Rekrutierung und die angemessene Behandlung von Frauen:
 
Kameraden, wie ich stets gegen euch gesinnt gewesen bin, wißt ihr. Es ist euch bekannt, daß ich ein Sohn des Oberpriesters in Memphis bin, da ich aber nach dem Hintritt meines Vaters das Priesteramt nicht erhielt, weil mein jüngerer Bruder gesetzvergessen genug war, es zu stehlen, so nahm ich zu euch meine Zuflucht, um Rache zu erlangen und die Würde wieder an mich zu bringen. Von euch würdig befunden, euch zu beherrschen, habe ich bisher mir nicht mehr angeeignet, als jeder bekommt, sondern bin bei einer Verteilung der Schätze mit dem gleichen Anteil zufrieden gewesen, oder wenn Gefangene verkauft wurden, machte ich den Erlös zum Gemeingut, in der Überzeugung, daß ein guter Führer an den Taten den größten, an dem Gewinne den gleichen Anteil haben müsse. Gefangen genommene Männer reihte ich uns selbst ein, wenn sie uns durch ihre Körperkraft nützen konnten, die Schwächeren verkaufte ich. Gegen Weiber habe ich mir nie einen Frevel zu Schulden kommen lassen, die von guter Herkunft gab ich entweder für Geld los oder aus bloßem Mitleid mit ihrem Schicksal, die geringeren aber, die nicht mehr die Gefangenschaft, als die Gewohnheit zu dienen zwang, verteilte ich an Jegliche von euch als Dienerinnen. (Äthiopische Geschichten 1,19)
 
Im Goldenen Esel treffen die versammelten Banditen ihre Entscheidungen im Konsens. Über den Beschluss, Lucius zu töten, wird im Rat abgestimmt, und Hämus’ Plan, Charite zu verkaufen, findet nach Beratungen und anfangs unterschiedlichen Meinungen ihre Zustimmung. In Charitons Chaereas und Callirhoe diskutieren die Piraten darüber, was mit Callirhoe geschehen soll. Hier findet keine Ratsversammlung im eigentlichen Sinn statt, aber es werden verschiedene Vorschläge geäußert, bevor der Anführer sich durchsetzt. In Heliodors Äthiopischen Geschichten ruft der Häuptling die Banditen zur Beratung zusammen: »Als sie hingeführt waren und die übrige Menge [der Banditen] sich versammelt hatte, nahm Thyamis, die Insel zum Versammlungsort erklärend, auf einer Erhöhung Platz« (1,19). Wenn sie Beute anhäufen, fungiert einer aus ihrer Mitte als »Hüter der Kasse« und gibt Empfehlungen für die beste Nutzung dieser Beute. Die Amtsbezeichnung verwendet Apuleius zwar scherzhaft, doch die Funktion gab es. Wesentlich für den Zusammenhalt der Bande war die gleiche Beteiligung am Gewinn, wie Cicero mit Bezug auf die Führung der Bande festhält: »Jener aber, den man Piratenhäuptling nennt, würde entweder von seinen Genossen umgebracht, wenn er die Beute nicht gerecht teilte, oder verlassen« (Vom rechten Handeln 2,11,40).
Die vom Gleichheitsgedanken bestimmte Form des Zusammenlebens wurde manchenorts offenbar beifällig aufgenommen. Er ist in den Rechtsquellen vermerkt und wird sogar geschätzt, weil darin persönliches Verdienst zum Tragen kommt. Bei Lukian wird diese Haltung durch Samippos vertreten, der kundtut, was er sein bzw. haben möchte, wenn er Sein und Haben nach Belieben bestimmen könnte:
 
… weil uns das Gesetz des Timolaos nun einmal erlaubt hat, unsere Wünsche so weit zu treiben, als sie gehen können und vorauszusetzen, daß die Götter zu allem ja sagen werden: so will ich die mit keiner solchen Kleinigkeit, wie ein Schatz ist, bemühen oder ihnen zumuten, mir so und soviel Scheffel Goldstücke zuzumessen; kurz, da für sie auch das, was uns das Größte dünkt, eine Kleinigkeit ist: so wünsche ich mir nichts Geringeres als – ein König zu werden. Aber nicht etwa so ein König wie Alexander, Philipps Sohn, oder wie Ptolemäos oder Mithridates oder irgendeiner von denen, die durch Erbfolge zum Thron gelangt sind. Ich will beim Räuberhauptmann anfangen und wünsche mir fürs erste nur ungefähr dreißig getreue und entschlossene Kameraden, die sich verschworen haben, bis auf den letzten Mann bei mir auszuhalten. Aus diesen dreißig sollen nach und nach dreihundert, sodann tausend und bald darauf zehntausend werden, und so soll es fortgehen, bis ich eine Kriegsmacht von fünfzigtausend Mann zu Fuß und fünftausend Reitern beisammen habe. Diese sollen mich dann einhellig zu ihrem Anführer ausrufen, bloß weil sie mich für den tauglichsten unter ihnen allen halten, Menschen zu regieren und Geschäften vorzustehen. Ich werde also eben dadurch größer als die übrigen Könige sein, daß ich meine Feldherrnstelle durch meine persönlichen Verdienste erworben, nicht von einem anderen geerbt habe. Denn dies letztere sieht so ziemlich dem Schatze des Adimantos ähnlich und ist bei weitem nicht so angenehm, als wenn einer die höchste Gewalt seinem eigenen Kopfe und Arme zu danken hat. (Das Schiff oder Die Wünsche, Bd. 1, S. 257 f.)
 
Andererseits werden »normale« Bindungen zwischen den Männern durch die Härte des Banditenlebens auch erschwert. In den Äthiopischen Geschichten betont Heliodor, dass den Banditen vor allem an reicher Beute gelegen war und dass freundschaftliche und verwandtschaftliche Bindungen wenig zählten:
 
Und bei dem Verlust von so vielen eigenen Leuten empfinden sie [die Sieger] mehr Freude, den Mörder derselben lebendig in Händen zu haben, als Schmerz, so viele Angehörige eingebüßt zu haben. Räuber ziehen Geld sogar ihrem Leben vor und bestimmen den Namen der Freundschaft und Verwandtschaft nur nach dem Gewinne. So war es auch mit diesen. (Äthiopische Geschichten 1,32)
 
Auch Cicero deutet auf zumindest eine mögliche Quelle von Spannungen unter den Banditen und ihre Lösung hin: »Denn wer einem von denen, die gemeinsame Raubzüge unternehmen, etwas stiehlt oder entreißt, kann nicht einmal in einer Räuberbande seinen Platz behaupten« (Vom rechten Handeln 2,11,40). Tatsächlich wird in Achilles Tatius’ Leukippe und Kleitophon ein Banditenführer, der die Beute nicht gleichmäßig zuteilt, von seinen Männern getötet. In Heliodors Roman ist das Versprechen, die Beute gleichmäßig zu verteilen, der Hauptantrieb für die Räuberbande. Da bei Apuleius unter den Banditen keine Uneinigkeit herrscht, fehlt eine Darstellung von Verfahren der Konfliktlösung.
Neben diese antiken Beschreibungen des Banditentums stelle ich im Folgenden als Vergleich einen sehr lebendigen Bericht über das Leben von Seeräubern auf dem Atlantischen Ozean im »Goldenen Zeitalter der Piraterie«, der ersten Hälfte des 18. Jahrhunderts. In seinem Buch Between the Devil and the Deep Blue Sea legt Marcus Rediker einen glänzenden Bericht über diese Männer vor. Zwar gab es bereits im 18. Jahrhundert und früher Darstellungen der Piraten und des Piratenlebens, darunter ein pseudonym erschienener, zu Recht berühmter Roman von Daniel Defoe, doch liegt die besondere Bedeutung von Redikers Darstellung darin, dass er authentische Äußerungen von Piraten verwendet. Sie stammen zum Teil aus einer Zeit, in der ein Pirat »anständig« geworden war und seine Lebenserinnerungen zu Papier brachte – vermutlich eine Mischung aus Wahrheit und Dichtung; zum Teil gehen sie auf Forschungen anderer Autoren zurück. Das anschaulichste Material stammt jedoch aus Gerichtsakten, in denen die Aussagen angeklagter Piraten aufgezeichnet sind. Diese Gerichtsverhandlungen waren öffentlich und boten ein Schauspiel, das allgemeine Aufmerksamkeit erregte. Im Verlauf des Prozesses machten die Piraten Aussagen über ihre Taten; ihr Zeugnis wurde protokolliert und zu den Akten genommen. So existieren also Erklärungen, die von den Piraten selbst abgegeben wurden. Auch wenn sie nicht unbedingt zum Nennwert zu nehmen sind, enthalten sie immerhin etwas Neues, Authentisches, das unseren Quellen aus der Antike vollständig fehlt.
Redikers Seeräuber lebten abseits der rechtlich geordneten Gesellschaft auf einem Piratenschiff und/oder in einem Basislager auf einer Insel, und ihre Gemeinschaft weist eine klar erkennbare soziale Ordnung auf. Zeitgenossen erschien diese Ordnung als Unordnung, doch bei näherer Betrachtung erweist sie sich angesichts von Herkunft, Möglichkeiten und Zielen der Bandenmitglieder als logisch, zweckmäßig und effizient. Hinzu kommt: »Diese soziale Ordnung, wie sie in der Organisation des Piratenschiffs ihren Ausdruck findet, wurde von den Piraten selbst konzipiert und gezielt ausgearbeitet. Ihr Kennzeichen war ein rudimentärer, improvisierter, doch wirksamer Egalitarismus, der die Machtbefugnis in die Hände der ganzen Mannschaft legte … an Bord des Piratenschiffs wurde der Egalitarismus institutionalisiert.« Die Piraten stammten fast ausnahmslos aus armen Verhältnissen. Wie zu erwarten ist, hatten die meisten einige Erfahrung in der Seefahrt. Fast alle waren Männer; unter den 521 Piraten, die Rediker dokumentiert (von vielleicht 5000, die in der Blütezeit der Piraterie aktiv waren), sind nur zwei Frauen. Im Allgemeinen waren sie, wenn sie zu den Banditen stießen, frei von engeren Bindungen an die Mehrheitsgesellschaft: Ehefrauen oder Familie waren nicht erlaubt; die offzielle Politik verlor ihre Bedeutung; die offizielle Religion wurde dezidiert abgelehnt. Abgelehnt wurde die gesamte Struktur der herrschenden Gesellschaftsordnung, vornehmlich aber die Ideologie der stratifizierten, hierarchischen Zivilgesellschaft, die in Gesetze gefasst und durch Gesetze definiert war. An ihre Stelle setzten sie den erwähnten Egalitarismus und darauf basierende neue Gesetze. Innerhalb der Gemeinschaft bedeutete diese Ideologie, dass die Stimme jedes Banditen gleich viel Gewicht besaß und dass Beschlüsse gemeinsam getroffen wurden. Nach außen hin bedeutete sie, dass Piraten nicht auf Piraten schossen – die Seeräuber waren einander durch ein gewisses Gemeinschaftsbewusstsein verbunden, auch wenn nur wenige »Piratenallianzen« bezeugt sind. Das Gefühl, Mitglied einer besonderen Gemeinschaft zu sein, wurde vielleicht durch die Verwendung einer »Geheimsprache« verstärkt, eines Pidgin-Englisch, das sich vor allem durch einen Reichtum an Kraftausdrücken und einen begrenzten Wortschatz auszeichnete.
Einer der interessantesten Aspekte dieser »neuen Gesellschaft« ist die Existenz, ja das Erfordernis eines schriftlichen Vertrags, »Artikel« (»Articles«) genannt, der die »Verfassung« der Gruppe bildete. Es war die Zeit, bevor es üblich wurde, sich unter der Grundlage der Staatsführung ein ausgeklügeltes Dokument vorzustellen und nicht göttliches Recht und/oder eine immerwährende Tradition (zum Beispiel die durch Jahrhunderte überlieferten »Rechte der Engländer«), und die Piraten orientierten sich an Geschäftsverträgen und legten wechselseitige Verpflichtungen, Führungsstrukturen, Verhaltensregeln und Wirtschaftsregeln fest. Diese Dokumente haben viele gemeinsame Elemente, so dass es möglich ist, sich ein Bild der »normalen« Verhältnisse zu machen.
Die Befehlsgewalt lag bei der Bande. Das Versprechen, als Gruppe zusammenzuarbeiten, wurde durch Eid bekräftigt. Jeder Mann hatte eine Stimme, und es galt das Mehrheitsrecht. Jeder war der Autorität der Gemeinschaft unterworfen und hatte ihren in den »Artikeln« vorgeschriebenen Regeln zu gehorchen, auch der Anführer. Ja, »der Anführer war das Geschöpf seiner Mannschaft«. Die Führungsstruktur schloss Elemente der Gesetzgebung, der ausübenden Gewalt und der Rechtsprechung ein. Die Regeln wurden, wie bereits erwähnt, in einer Versammlung der Gemeinschaft, dem Rat, beschlossen. Dieser Rat war Exekutivorgan (d. h., über wichtige Entscheidungen geplante Aktionen betreffend wurde abgestimmt) und fungierte ebenfalls als Judikative, wenn er als Gericht zusammentrat, um über soziale oder disziplinarische Probleme zu befinden. Die oberste Führung, der Hauptmann, wurde vom Rat gewählt. Im Kampf oder in anderen Krisensituationen besaß er volle Befehlsgewalt, sonst hatte er durch Konsens, Überredung oder Überzeugung zu führen, denn der Rat konnte ihn jederzeit absetzen. Der andere gewählte Funktionär war der Quartiermeister. Er hatte die Interessen der Mannschaft wahrzunehmen. Insbesondere hatte er die Aufsicht über die Beute und sorgte für deren gerechte Verteilung. Neben dem »militärischen« Hauptmann war er eine Art »ziviler« Magistrat.
Gerade in diesen beiden Ämtern sind die dominierenden Grundbedürfnisse der Bande treffend zusammengefasst: Beute zu machen und sie zu verteilen. Das Raubgut wurde in Anteile aufgeteilt (die Analogie zu Aktiengesellschaften ist nicht zu übersehen), die an die Mannschaft verteilt wurden. Kapitän und Quartiermeister erhielten aufgrund ihrer größeren Verantwortung mehr Anteile als der Rest – jeder von ihnen 1,5 bis 2 Anteile. Mehr, das heißt 1,25 bis 1,5 Anteile, ging auch an Männer mit besonderen Fähigkeiten wie die Kanoniere. Die übrigen Männer erhielten jeder einen Anteil. Der egalitäre Geist konkretisierte sich also in der Beuteverteilung. Alle waren an einem gemeinsamen »Risikounternehmen« beteiligt; keiner war Arbeiter, keiner war Herr.
Selbstverständlich hatten die Gruppen der Gesetzlosen ihre Probleme mit Disziplin und Ordnung. Die meisten Männer waren aus dem stark strukturierten und disziplinierten Leben auf See geflohen, das die Traditionen der britischen Marine, aber auch der Handelsschifffahrt prägte, und nicht bereit, das verhasste Leben, das sie hinter sich gelassen hatten, wieder aufzunehmen. Mit der Disziplin nahm man es also nicht allzu genau. Das grundlegende Bestreben war, Gewalt innerhalb der Gemeinschaft zu verhindern, die grundlegende Methode, das Problem zu identifizieren und einer schnellen Lösung zuzuführen – durch Ausschluss aus der Gemeinschaft oder Tod. Auspeitschen war generell verboten. Die Peitsche, das schmerzhafteste Symbol der Brutalität von Kriegs- und Handelsmarine, war in der Piratengemeinschaft verpönt. Streit zwischen zwei Mitgliedern wurde durch ein Duell entschieden. Entstand ein Konflikt zwischen der Gruppe und einem Einzelnen, wurde dieser an einem schwer zugänglichen Ort ausgesetzt. Die Hinrichtung eines Gruppenmitglieds war selten; zur Anwendung kam sie nur im Fall von Verrat oder wenn versucht wurde, verweichlichende Elemente wie Frauen oder Knaben in die Gemeinschaft zu bringen.
Die Ähnlichkeit zwischen Redikers frühmodernen Piraten und den Banditen der antiken Romanautoren ist frappant. Neben der egalitären Gesinnung hatten die Gruppen viele Institutionen und Gewohnheiten gemeinsam, so den Rat zur Beschlussfassung und den im Kollektiv abgesprochenen Verhaltenskodex. Eine vollständige Übereinstimmung besteht natürlich nicht. So haben Redikers Freibeuter keinerlei Beziehung zu irgendeiner Religion, während Apuleius’ Banditen ebenso wie die Xenophons in den Ephesiaca (S. 125 [2,11 – 14]) ihren Schutzgott Mars bzw. Ares verehren. Bei Plutarch ist allerdings irreligiöses und ungewöhnliches religiöses Verhalten erwähnt: »Selbst viele heilige Stätten … wurden von ihnen überfallen und zerstört …Sie feierten auch in Olympus fremde und ungewöhnliche Feste und hielten geheime Mysterien« (Pompejus 24). Auf einer Inschrift sind die Folgen eines solchen Überfalls festgehalten:
 
Diese Statue der Venus ist Valerius Romanus, dem Hochverdienten, geweiht, Wächter und Aufseher in der prächtigen Kolonie Sicca Veneria, ein Mann wundersamer Güte und Rechtschaffenheit, denn er erneuerte das Standbild der Göttin, das vor langer Zeit durch Banditen beschädigt wurde, die in den Tempel eingebrochen waren. Möge das Gedenken an unseren unbeirrbaren Patron die Jahrhunderte überdauern! (CIL XIII 3689 = ILS 5505)
 
Kannibalismus und die blutigen Rituale, die bei Heliodor und Achilles Tatius belegt sind, stehen in einem weiteren literarischen Beispiel für eine totale Absage an das »Schickliche« in der üblichen Religion und entsprechen damit der Absage an diese Religion von Redikers Korsaren, die sich allerdings nicht so ruchlosem Tun hingeben. In der alten Welt andererseits fehlte mit den staatskirchlichen Institutionen, die den Status quo untermauern, auch der Impuls, dagegen zu revoltieren, den Redikers Freibeuter ausleben; allerdings konnte, wenn man sich von anderen Aspekten der rechtlich verfassten Gesellschaft abwandte, auch ihre Preisgabe als dezidierte Bekundung eigener Unabhängigkeit gelten. Auch ohne den grellen Details der Romanautoren Glauben zu schenken, kann man als allgemeinen Hintergrund anerkennen, dass die Banditen nicht nur den Rechtsnormen der Gesellschaft, sondern auch den von ihr geübten religiösen Bräuchen feindlich gesinnt waren.
Die den Piraten Redikers und den Banditen des Altertums gemeinsamen Merkmale und Gewohnheiten, die uns in Geschichtsschreibung und Literatur begegnen, sind ein deutlicher Hinweis darauf, dass unsere Darstellung der römisch-griechischen Banditen der Realität entspricht – einer Realität, auf die uns die Quellen keinen unmittelbaren Blick erlauben, die sich aber durch sorgfältigen Gebrauch dieser Quellen, antiker wie moderner, wiedergewinnen lässt.
Fazit 
Das Banditentum war ein möglicher, vielleicht der einzige Weg, sich schnell und wirkungsvoll gegen das Gesetz und seine Vollstrecker zu behaupten. So betrachtet, führten die Gesetzlosen innerhalb der stark hierarchisch gegliederten Gesellschaft der römisch-griechischen Welt der Antike ein wirklich alternatives Leben. Wie Redikers historische Piraten leben auch die erdichteten Banditen des Apuleius und der griechischen Romane in einer Welt von grausamer Härte, kultivieren aber zugleich eine Art von Egalitarismus und Demokratie, die zur hierarchischen Struktur des herrschenden Sozialsystems in äußerstem Kontrast steht. Ihre Gemeinschaften bilden eine – vielleicht die einzige – alternative Sozialstruktur in ihrer jeweiligen Welt und damit eine nachdrückliche, radikale Kritik an dieser Welt. Die negative Deutung dieser gelebten Kritik durch die Eliten, die der Selbstrechtfertigung und dem Selbstschutz diente, könnte zu dem Gedanken verleiten, bei dem von den Banditen angestrebten Gemeinschaftsethos jenseits von Recht und Gesetz handle es sich um eine Illusion; doch die Zeugnisse der Antike und Redikers Piraten setzen ein unmissverständliches Zeichen: Für die Armen, die Unterdrückten und die Banditen selbst war es Realität.




AUSKLANG

Römer im Schatten der Geschichte«: Das Bild vom Leben im Schatten  bietet sich zur Beschreibung der Menschen an, von denen dieses Buch handelt. Doch im Schatten verbrachten diese Menschen ihr Dasein natürlich keineswegs – sie bildeten fast die gesamte Bevölkerung der römisch-griechischen Welt und waren füreinander in aller Klarheit sichtbar. Es ist die Blindheit der Elite für diese Mehrheit, die den historischen Schattenfleck schuf, eine Welt dämmernden Zwielichts, in der kurze Aufhellungen nur den allgemeinen Eindruck des Dunkels vertiefen. Man war nicht wirklich blind für ihre Existenz, aber es fehlte so gut wie jedes Interesse daran, wie sich den gewöhnlichen Menschen das Leben aus eigener Sicht darbot. Angesichts der notorisch geringen Zahl antiker Zeugnisse für fast jeden Aspekt der Geschichte oder des Lebens dieser Menschen könnte die Absicht, das Material der Elite zugunsten weniger bekannter Zeugnisse beiseite zu schieben, zumindest kontraproduktiv und vielleicht gar töricht erscheinen. Ich war jedoch überzeugt, dass ich, sozusagen vom anderen Ende des Quellenmaterials ausgehend, das zu Tage bringen würde, was die allbekannte Literatur der Elite problematisierte oder sogar verdunkelte. Ich arbeitete also vorrangig mit dem weniger bekannten Material von Inschriften und Papyri und benutzte daneben die zugegebenermaßen nicht unproblematischen Auskünfte aus Dichtungen, Fabeln und christlichen Quellen, aus der Wahrsagerei und der Magie.
Diese Quellen nun erschlossen mir allmählich eine bis dahin unsichtbare Welt: eine Welt profaner Urteile, Optionen, Chancen, Erfolge und Katastrophen. Es war eine Welt begrenzter Möglichkeiten und Gelegenheiten, sein Leben zu verbessern, doch keine Welt der Hoffnungslosigkeit. Im Grunde ist es dem Menschen immer hervorragend gelungen, aus seinen Lebensumständen das Beste zu machen. Die Gattung wäre kaum überlebensfähig gewesen, hätten die Menschen angesichts massiver Herausforderung, Gängelung und Unterdrückung einfach resigniert. Sie versuchen vielmehr, sich im Rahmen des Gegebenen zurechtzufinden, und das manchmal mit großem Erfolg. Das Bild, das beim Studium der Quellen zutage trat, zeigte die Scharen Arbeitender, die sich mühten, so gut wie möglich durchs Leben zu kommen, die alle emotionalen Widerstände bekämpften und alle Befriedigung auskosteten, die sich daraus ergab. Ihre geistige Welt zu erschließen war eine ungeahnte Entdeckung.
Die Menschen, die sichtbar wurden, scheinen letztlich von den heutigen nicht allzu verschieden, weder in materiellen Belangen noch was die moralischen Normen, das politische Empfinden oder die Besonderheiten von Karrieren und Chancen betrifft. Sie unterstehen wie ihre Mitmenschen, ob in antiker oder moderner Zeit, dem Anspruch der spröden Realität – fertigzuwerden mit dem, was der Alltag bringt, sich in zwischenmenschlichen Beziehungen und im Übernatürlichen Trost und Belohnung zu suchen und den eigenen Platz im Leben zu finden. Liegt diese banale Wirklichkeit auch weitab vom Rausch der großen Taten großer Männer, und ist sie auch sicherlich nicht die treibende Kraft wesentlicher historischer Veränderungen, so ist sie doch keineswegs belanglos.
Das Leben derer, die nicht in den Schlagzeilen erscheinen, hat seine eigene Bedeutung; in ihnen nehmen wir die Menge wahr, in der die Reichen und Berühmten sich bewegen, und sie zu verstehen hilft uns zum Verständnis der Kultur und Gesellschaft als Ganzer. Von ihnen können wir uns entschlossen den Großen – einem Caesar oder Alexander, den Kaisern und Feldherren der antiken Welt zuwenden, können deren Philosophie, Gesetze, Literatur und architektonische Wunderwerke studieren und uns davon begeistern lassen. Doch hinter all diesen Errungenschaften standen Millionen, die die Welt bildeten, deren Teil diese Errungenschaften waren – normale Männer und Frauen, Sklaven und Freigelassene, Besitzende des Mittelstands und jämmerlich Arme, aber auch einfache Soldaten, Prostituierte, Gladiatoren und Räuber zu Land und zur See. Sie verdienen es, im Rahmen ihres eigenen Lebens sichtbar gemacht zu werden – und ich hoffe, dieser Versuch ist mir gelungen.
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Nachbemerkung zu den Quellen 

In der Diskussion antiker Quellen nimmt die Literatur der Elite von jeher den Ehrenplatz ein. Ihre Ästhetik wie auch ihr Gehalt sichern ihr verdientermaßen die höchste Aufmerksamkeit. Ich versuche, diesem Material Belege für eine Untersuchung zu entnehmen, etwa den Werken des Horaz seine Angaben über die Freigelassenen. Ich darf annehmen, dass unabhängig davon, welches Bild er von den Freigelassenen vermitteln will, darin auch Funde aus der Realität zu entdecken sind: Freigelassene existieren, haben Patrone, zeigen ein Verhalten, das auf Erfolge abzielt. Man braucht der Darstellung Freigelassener durch Horaz oder seiner Verwendung ihrer Figur für rhetorische, poetische oder ästhetische Zwecke nicht beizustimmen, um seinem Werk plausible Tatsachen über die »wirklichen« Freigelassenen und ihr Verhalten zu entnehmen. Er hat diese Tatsachen benutzt und sie seinen Zwecken gemäß eingesetzt. Dasselbe können Sozialhistoriker tun – das Material so anwenden, wie es einem ungefähren Bild des Freigelassenen und seiner geistigen Welt entspricht. Dieses Vorgehen ist allerdings nicht ungefährlich: Der Historiker kann leicht einer Täuschung unterliegen. Es zeigt sich, dass einige literarische Werke mehr, andere weniger unmittelbar in dieser Welt verankert sind. Und die Historiker werden den Prozess von Einblick und Täuschung aus unterschiedlichem Blickwinkel angehen. Die Schwierigkeit liegt darin zu beurteilen, wieweit die literarische Welt ein Konstrukt des Autors ist, das die nicht-elitäre Welt verbirgt, und wieweit sie zur Aufdeckung dieser Welt benutzt werden kann. Dabei ist es entscheidend, so sorgfältig wie möglich zu arbeiten, um das nützliche Material zu sichern und das Narrativ der Dominanz, in das es vom Autor eingearbeitet ist, beiseite zu lassen. Man staunt, wie viele sozialhistorische Details antiken Autoren zu entnehmen sind, die (zumeist) auf anderes aus sind. Es gibt viele Aspekte des Alltagslebens, die die Elite – ein Cicero, Tacitus, Martial, Juvenal oder Plinius – hätte sehen können, wenn sie es denn gewollt hätte. Aber dergleichen lag außerhalb ihres Interesses; sie richten den Blick nur selten auf die Menschen, in deren Lebenswirklichkeit diese Details ihren Platz hatten. Die hohe Literatur öffnet dem Historiker also keine Fenster, sondern nur Gucklöcher, wenn er die gewöhnlichen Römer in den Blick nehmen will.
Wichtiger für mein Vorhaben ist ein anderes Spektrum literarischer Werke. Als Beispiel sei Lukian genannt. Er stammte aus einer Handwerkerfamilie in Samosata im römischen Syrien. Seine Eltern sorgten dafür, dass er eine elementare Schuldbildung erhielt, wie es damals allgemein üblich war. Danach sollte er auf Wunsch seines Vaters etwas Nützliches lernen, aber die Bildhauerlehre bei einem Onkel war ein Fehlschlag; Lukian bildete sich weiter und wurde schließlich zum professionellen Rhetor. Aus seinem Werk spricht Sympathie für die Menschen der breiten Bevölkerung, eingeschlossen die Armen; Anstöße zu einem Aufbegehren gegen das Establishment allerdings fehlen.
Andere Werke teilen dieses Interesse. Schon die Erwähnung, man wolle Romane und Romanzen, wie man die volkstümlichen griechischen Liebesgeschichten erst heute nennt (in der antiken Literaturkritik waren diese Gattungsbezeichnungen unbekannt), als historische Quellen benutzen, könnte Stirnrunzeln auslösen, denn was wäre historischer Forschung weniger dienlich als die bewusst fiktionale Wiederbelebung antiker Wirklichkeit, so künstlerisch überzeugend sie als Drama oder Abenteuer des »wirklichen Lebens« auch maskiert ist? Einerseits ist es möglich, alle Geschichte als Fiktion zu denken: »Geschichte ist nicht einfach ein Katalog von Ereignissen in der richtigen Reihenfolge wie ein Eisenbahnfahrplan. Geschichte ist eine Darstellung von Ereignissen« (A. J. P. Taylor). Dasselbe ist erklärte Fiktion. Das »Reale« vom »Fiktiven« zu trennen ist für beide Gattungen eine diffizile Aufgabe. Petron kann als historische Quelle benutzt werden – wenn er sorgfältig benutzt wird; dasselbe gilt aber für die Verwendung rein »historischer« Quellen. Die antike Belletristik wird im Folgenden als wichtige Quelle dienen. Ich nenne drei Beispiele dafür, wie die betreffenden Werke zu diesem Zweck verwendet werden können und müssen. Da ist zunächst Fergus Miller. Angeregt durch den Versuch eines Fakultätskollegen, die Realität hinter dem japanischen Klassiker Die Geschichte von Genji zu rekonstruieren, verfasste er 1981 den bahnbrechenden Aufsatz über »The World of The Golden Ass«. Er wies darin zweifelsfrei nach, dass Apuleius’ Roman einer Verwandlung und Erlösung erkennbar in der Welt des kaiserlichen Rom des 2. Jahrhunderts angesiedelt ist. Keith Hopkins analysierte die Erzählung vom Leben des Äsop und erschloss viele Wahrheiten und Erkenntnisse über die Welt der Sklaven. Und schließlich ist John D’Arms zu nennen, der schlüssig dargelegt hat, wie Petrons Welt der Satyrica intelligent genutzt werden kann, um gewisse Aspekte der römischen Lebenswelt von Mittel- und Unterschicht des späteren 1. Jahrhunderts sichtbar zu machen. Zu diesem Quellentypus zählen auch die griechischen Liebes- und Abenteuerromane. Obwohl sie in einer imaginären Welt von Schwarz und Weiß, Gut und Böse, Treue und Verrat spielen, sind auch sie in der realen Welt verankert und lassen sich auf nützliche Beobachtungen und Belege überprüfen. Die Verwendung der römischen Komödie in sozialhistorischer Absicht stellt vor ähnliche Probleme und erfordert denselben Lösungsansatz wie die entsprechende Betrachtung der Erzählliteratur. Auch die Komödie musste in Form gängiger Stereotypen oder erkennbarer Motive, die der eigenen Gesellschaft entnommen waren, im Bekannten und Verständlichen wurzeln. So kann also auch die Welt des Theaters Bruchstücke aus dem Leben der Unsichtbaren – der Soldaten, Sklaven, Frauen und Durchschnittsmenschen – beisteuern. Kurz, die schöne Literatur bleibt für unseren Zweck eine vielversprechende, wenn auch nicht leicht zugängliche und sogar gefährliche Fundgrube.
Einige Werke der Elite zeichnen sich nicht unbedingt durch literarische Qualität aus, das heißt, sie sind nicht primär in künstlerischer Absicht entstanden. Gerade sie können zur Entdeckung der geistigen Welt der Unsichtbaren jedoch besondere Aspekte beitragen. In diese Kategorie fallen die Abhandlungen über Landwirtschaft, so die Schrift Vom Ackerbau des älteren Cato oder Columellas Lehrbuch Über Landwirtschaft. Diese Werke richteten sich an wohlhabende Großgrundbesitzer, nicht an Bauern oder Pächter, doch sie enthalten Angaben, die besonders für das Verständnis der Sklaven wichtig sind. Nützliche Traktate sind außerdem die umfangreichen Schriften des griechischen Mediziners Galen, die zum Teil auch sozialhistorisches Material einschließen. Bei Epiktet, selbst ein Freigelassener, finden sich in den Aufzeichnungen seiner Vorlesungen Spuren aus der Zeit seiner Versklavung. Auch Werke über die Voraussage und Beeinflussung der Zukunft durch Kunstfertigkeit und Magie sind hier zu nennen. Das Traumbuch des Artemidor von Daldis enthält ausführliche Traumdeutungen, die alle, wie er behauptet, auf tatsächlicher Erfahrung beruhen. Ähnlich Dorotheos von Sidon, ein etwas älterer Zeitgenosse Artemidors, der das Carmen Astrologicum, das »Astrologische Gedicht«, verfasste. Darin beschreibt er in aller Ausführlichkeit ein detailliertes astrologisches System und leitet daraus Horoskope für verschiedene Konstellationen der Himmelskörper ab. Und schließlich gibt es die magischen Papyri, die auf ihre Weise dazu dienten, Experten bei der Verwendung von allerlei Zauber und Gebeten anzuleiten, die diese ihrem zahlenden Publikum als Hilfe anboten. Die drei Werke der Orakelkunst waren auf die breite Bevölkerung ausgerichtet. Was nicht bedeuten soll, dass die Elite an Träumen, an Sterndeutung und Magie nicht interessiert gewesen sei – im Gegenteil. Ich gehe davon aus, dass das Publikum der Magier und Seher ein weites Spektrum der römisch-griechischen Welt ausmachte und alle einschloss, die den Wunsch hatten, sich gegen Entgelt an einen Fachkundigen für »psychische« Beratung oder magische Unterstützung zu wenden. Die Szenarien, Probleme, Neigungen und Affekte, die in diesen Texten ihren Ausdruck finden, sind darum ein Spiegelbild des Erlebens realer Menschen. Eine Untersuchung dieser Themen schafft unverstellten Zugang zur geistigen Welt der Unsichtbaren.
Römische Rechtstexte scheinen sich zunächst als Informationsquelle geradezu anzubieten. Sie tauchen in vielen Rechtsentscheidungen auf. Doch es zeigt sich, dass die Begegnung der Unsichtbaren mit dem römischen Recht nicht so fruchtbar ist wie angenommen. John Crook schreibt in Law and Life of Rome (S. 10):
 
Die römische Gesellschaft war im Wesentlichen eine Oligarchie. Enorme Unterschiede in Vermögen und sozialer Macht blieben über Generationen aufrechterhalten, und die Oberschicht, die ihre Rechtsgesetze bestimmte, bettete darin einen Kodex von Werten ein, die für sie selbst von Bedeutung waren, von denen man aber nicht ohne weiteres annehmen kann, dass sie für Leben und Gewohnheiten der breiten Bevölkerung dieselbe Relevanz besaßen. Außerdem hatte die intellektuelle Potenz, Subtilität und Gründlichkeit der großen römischen Juristen, die ihre erhaltenen Werke für spätere Epochen zu einem mit Recht bewunderten Rechtsparadigma werden ließ, ihren Preis: Sie wurde erkauft mit der Konzentration auf eine gewisse Gruppe von Gesetzen – von Belang vor allem für die Oligarchie, der sie selbst angehörten –, und der Gleichgültigkeit gegenüber der Wirklichkeit unter- oder außerhalb dieser Sphäre.
 
Wichtige Quellen sind auch Fabeln und Sprichwörter. Sprichwörter sind prägnante Erklärungen, die eine Situation beschreiben oder Anreiz zu direktem Handeln bieten. Sie sind altüberliefert, volkstümlich, anonym und lehrreich und werden im Lauf der Zeiten in wesentlich derselben Form wiederholt. Fabeln sind kurze Geschichten scheinbar einfacher, vertrauter Art, in denen meist Tiere vorkommen; auch sie haben Rat anzubieten, und wie bei den Sprichwörtern ist die Schlüsselfunktion Belehrung. Seit Aristoteles, und vielleicht schon früher, wurden Fabeln als »volkstümliches« Genre betrachtet, weil sie einfach sind und Kinder und Ungebildete ansprechen. Doch Fabeln haben auch eine lange Geschichte der Hochschätzung durch die Elite. Können sie also wirklich als »volkstümlich« gelten? Sowohl Babrios als auch Phaedrus haben die von ihnen gesammelten Fabeln der Elite gewidmet. Auch die Sentenzen des Freigelassenen und Schriftstellers Publilius Syrus fallen in diese Kategorie. Grundsätzlich aber kann die Herkunft des Stoffes, der diesen Gattungen zugrunde liegt, wohl mit Recht als »volkstümlich« bezeichnet werden und damit als bestens geeignet für das vorliegende Projekt.
Diese indirekten Quellen werden durch drei direkte Quellen ergänzt, die der Vorstellungswelt der Unsichtbaren selbst entspringen: literarische Werke von Autoren, die nicht der Oberschicht angehören, die Papyrologie und die Epigraphik. Das Neue Testament enthält die reichste Sammlung von Literatur, die von Unsichtbaren, wie ich sie nenne, geschrieben wurde und deren Anschauungen wiedergibt. In den Evangelien ist die Welt der Bauern dargestellt. Hier gibt es praktisch kein städtisches Leben; es ist eine Welt ohne Mitte, eine Welt der sehr Reichen und sehr Armen, eine Welt kleinbäuerlicher Wirtschaft und Werte. Die Ereignisse und Parabeln sind aus der Perspektive beschränkter Habe, ausgleichender Gerechtigkeit und anderer Aspekte bäuerlichen Denkens dargestellt, wie sich aus dem Vergleichsmaterial schließen lässt. Die Apostelgeschichte und die Episteln andererseits führen in eine städtische Welt – in die Provinzstädte und die städtischen Anschauungen des hellenistischen Ostens. Dies ist die Welt eines Strabon oder Dion Chrysostomos. Wenn Paulus oder andere Autoren ihre Einstellung zum Reichtum, zu den Frauen, Sklaven und Armen, zu den hierarchischen Strukturen und zur gesellschaftlichen Elite äußern, kann man sie mit gutem Grund als Zeugen der normalen städtischen Bevölkerung befragen; wesentlich ist dabei allerdings, die Nuancierung ihrer Position durch die theologische Mission im Auge zu behalten. Neben dem Neuen Testament selbst können auch die patristischen Beiträge Material bieten, das allerdings erst nach Konstantin in großem Umfang überliefert ist. Zu bedenken ist auch, dass sich im Christentum zunehmend ein elitäres Denken ausbreitete, das in vielerlei Hinsicht dem der heidnischen Elite gleichkam. Alles in allem jedoch ist die frühchristliche Literatur eine reiche Quelle. Ähnliche Möglichkeiten dürfte die jüdische Literatur eröffnen, denen ich im Rahmen des vorliegenden Projekts allerdings nicht systematisch nachgehe.
Wie das Neue Testament spricht auch das epigraphische Material direkt mit der Stimme gewöhnlicher Menschen. Aber die Situation hat ihre Tücken. Die schiere Fülle an Inschriften erschwert die Untersuchung, denn sie sind unregelmäßig über Raum und Zeit verteilt. Als weitere Schwierigkeit kommt hinzu, dass auch die Entdeckung und Publikation von Inschriften ausgesprochen unübersichtlich ist. Doch selbst ohne Berücksichtigung dieser beiden Punkte bliebe das Problem der ungleichen demographischen Verteilung. Lange, detaillierte Inschriften fallen beinahe ausschließlich in den Wirkungskreis der Elite – Gesetze, offizielle staatliche Inschriften, kunstvolle Epitaphe und so weiter. Inschriften, in denen die Stimme der Unsichtbaren hörbar wird, sind dagegen fast alle sehr kurz und entweder Weihinschriften, Geschenke an die Götter oder Grabinschriften. Einen beschrifteten Grabstein konnte sich selbst eine Person mit sehr bescheidenem Vermögen ohne weiteres erlauben – entweder aus eigenen Mitteln oder vielleicht mit Unterstützung einer Begräbnisgesellschaft. Es gibt zahlreiche Belege für die Darstellung sozialer Verbindungen und Auffassungen, die der normale Bürger der Allgemeinheit bekanntmachen wollte. Familiäre Beziehungen mit Erwähnung der Verwandtschaft in Weihungen und der Ausdruck von Furcht und Hoffnung in Grabinschriften sind nur zwei Beispiele. Und die Graffiti von Pompeji, die dem epigraphischen Nachlass dieser Bürger Vielfalt und Würze geben, liefern uns wertvolle Hinweise auf ihr Denken und Empfinden.
Aus den Papyri spricht wie aus den Inschriften die Stimme der Unsichtbaren. Papyrus war in der römischen Welt als Beschreibstoff weit verbreitet, aber nur wenige Orte waren trocken genug, um seinen Erhalt über die Jahrhunderte zu sichern. Die Herkunft der Papyri ist darum geographisch einseitig ausgerichtet, denn sie stammen fast sämtlich aus den Wüstengebieten Ägyptens und aus einigen anderen Teilen des Nahen Ostens. Daraus ergibt sich natürlich die Frage, ob papyrologische Belege auch für Gebiete außerhalb Ägyptens gelten können. Früher war eine solche Verwendung durch die Historiker wegen Ägyptens Ausnahmestellung in der soziopolitischen Landschaft der römisch-griechischen Welt weithin verpönt. Doch in dieser Diskussion, die einst abgeschlossen schien, erfolgte jetzt eine Wende um 180 Grad. Die Vorstellung, dass Ägypten eine Welt für sich darstellte und in den Diskussionen über den Rest der römischen Welt außer Acht bleiben könne, ist inzwischen definitiv überholt. Wie Roger Bagnall und andere schlüssig beweisen, waren die Verwaltungspraxis und die Verwendung von Dokumenten in Ägypten und außerhalb der Provinz im Wesentlichen gleich, so dass Verhaltensweisen und Einzelheiten als repräsentativ auch für andere Gebiete des Reiches gelten können.
Papyrus war ein relativ preisgünstiges Schreibmaterial. Es diente allgemein zur Aufzeichnung von Aktivitäten der Regierung (Steuerwesen, Volkszählungen, interne Korrespondenz) sowie von Quittungen, Verträgen und anderen Finanzbelegen. Hinzu kommt eine ansehnliche Zahl von Privatbriefen, literarischen Texten und Unterrichtsmaterial. Natürlich ist von diesen Dokumenten schon seit langem fast nichts mehr erhalten. Doch das, was an Briefen und privaten Dokumenten noch vorliegt, stammt in den meisten Fällen von Unsichtbaren dieser Region, von Männern, aber auch von Frauen – ein besonders überraschendes und erfrischendes Element. Oft lässt sich nicht feststellen, ob ein solches Dokument vom Urheber oder von der Urheberin eigenhändig geschrieben wurde – häufig nahm man professionelle Schreiber und des Schreibens kundige Sklaven in Anspruch –, doch die Herkunft der Zeugnisse aus dem Kreis der normalen Bürger ist offenkundig. Die erhaltenen Regierungsdokumente, die die große Mehrheit der Papyri aus der frühen Kaiserzeit ausmachen, liefern eine Vielfalt nützlicher Informationen, von Zensuszahlen und anschließenden Extrapolationen bis zu den wahrscheinlichen Gemeinkosten der Regierung, die sich direkt auf Verhalten und Ansichten der gewöhnlichen Bürger auswirkten. Wie die pompejanischen Graffiti und in geringerem Ausmaß die Inschriften führen die Papyri das Leben der Unsichtbaren ohne Vermittlung durch die Literatur der Eliten vor Augen.
Das Bild dieses Lebens wird erweitert und vertieft durch die materielle Kultur. In der bildenden Kunst und im Kunstgewerbe hinterlassen sowohl die Schaffenden als auch deren »Leser« ihre Botschaft. Kunst entsteht nicht in einem Vakuum, und die Darstellungen sollen für ihren Schöpfer wie auch für sein Publikum Bedeutung gewinnen. Es müsste darum möglich sein, Kunst auf dieselbe Weise zu »lesen« wie Inschriften, Papyri oder literarische Texte. Zur Lektüre bietet sich eine Fülle von Material an: Bilder auf Grabsteinen, Graffiti-Zeichnungen, Wandmalereien in Gebäuden und Räumen, die für die Unsichtbaren bestimmt waren, Bilder auf Tafelgeschirr aus gebranntem Ton wie Terra Sigillata – all das kann sehr erhellend sein. Ergänzend kann archäologisches Material jenseits der Kunst ebenfalls vieles zu unserem Wissen über die Bürger der Mittel- und Unterschicht beitragen, auch wenn es oft mehr mit Lebensbedingungen und -verhältnissen zu tun hat als mit der geistigen Welt. Im Fall der erwähnten jüdischen Literatur allerdings, das muss ich zugeben, habe ich die Archäologie nicht in dem Maß beigezogen, wie es möglich gewesen wäre. Vielleicht wird ein Kollege, der sich auf diesem Gebiet besser auskennt als ich, in der Lage sein, meine Beobachtungen zu ergänzen oder zu verbessern.
Und schließlich gibt es Belege aus anderen Zeiten und Orten des Römischen Reiches als den von mir behandelten. Die Verwendung von Vergleichsmaterial wird oft mit Argwohn betrachtet, und das Problem der Vergleichbarkeit ist nicht zu leugnen. Ein unangemessener Gebrauch von vorgeblich vergleichbarem Material kann gewaltig in die Irre führen. Andererseits liefert Material aus anderen Zeiten und Orten unschätzbare Unterstützung: erstens die Anregung, Fragen, die in anderem Zusammenhang gestellt wurden, an antikes Material zu stellen, und zweitens Ideen für mögliche Verknüpfungen zwischen den oft sehr fragmentarischen und zusammenhanglosen Einzelbelegen. Eine für die Antike vermutete Tatsache oder Verhaltensweise kann aufgrund von Vergleichsdaten zwar nicht als bewiesen gelten, zweifellos aber erhöht sich ihre Wahrscheinlichkeit. Bei meinem Versuch, die geistige Welt der Unsichtbaren zu erschließen, mache ich sowohl von dieser Anregung als auch von den Verknüpfungen, die sich aus dem Denken anderer Unsichtbarer ableiten ließen, großzügig Gebrauch. Dieses Vorgehen könnte bei denen, die der Meinung sind, dass eine Geschichte des klassischen Altertums allein auf antiken Belegen basieren sollte, leichte Nervosität auslösen. Aber die römisch-griechische Welt existiert nicht in einem Raum, der, einzig in seiner Art, durch Ort und Zeit vom Rest der menschlichen Geschichte getrennt ist. Ich beabsichtige also nicht, die Reinheit der Geschichte des klassischen Altertums aufs Spiel zu setzen; es geht mir darum, das wenige verfügbare Material in angemessener Weise zu nutzen, um Fragen zu beantworten – in diesem Fall Fragen nach der geistigen Welt von Unsichtbaren, an denen die gängigen Quellen selbst so gut wie kein Interesse bekunden.
In ihrer Gesamtheit betrachtet machen unsere Quellen es möglich, die unsichtbaren Römer zu sehen.





Glossar zu den antiken Autoren und Quellengattungen 

Achilles Tatius (ca. 2. Jh. n. Chr.) Autor des griechischen Liebes- und Abenteuerromans Leukippe und Kleitophon (Ta kata Leukippen kai  Kleitophonta). 
Aelian Claudius Aelianus (ca. 175 – 235 n. Chr.), Verfasser von Bunte  Geschichten (Poikile historia), einer Sammlung von Beobachtungen  und Informationen über die römisch-griechische Kultur.
Äsop Früher und berühmtester Fabeldichter, der Fabeln griechischer und orientalischer Herkunft aufzeichnete. Der Überlieferung nach im 6. Jh. v. Chr. als Sklave geboren; seine Lebensgeschichte wurde im 1. Jh. n. Chr. im Roman Das Leben Äsops in literarischer Form festgehalten. Fabelsammlungen unter seinem Namen in späteren Bearbeitungen wie die von Phaedrus und Babrios waren sehr populär.
Ammian Historiker (ca. 325 – 390er Jahre n. Chr.); die Teile seiner Geschichte Roms über das 4. nachchristliche Jahrhundert sind erhalten.
Appian Griechischer Historiker (ca. 95 – 165 n. Chr.), Verfasser einer Geschichte Roms in vierundzwanzig Büchern (Rhomaïke historia), von denen die meisten erhalten sind.
Apuleius L. Apuleius von Madaurus (Nordafrika, ca. 125 – 80 n. Chr.). Verfasser des Romans Der goldene Esel (Asinus aureus) sowie rhetorischer und philosophischer Werke.
Arrius Menander (frühes 3. Jh. n. Chr.) schrieb über das Militärwesen. Sechs Ausschnitte seiner Werke sind in Rechtstexten erhalten.
Artemidor von Daldis betrieb die Deutung von Träumen als Beruf. Er stammte aus Kleinasien und lebte in der Zeit des 1. bis 2. Jahrhunderts; Verfasser einer professionellen Einführung in die Traumdeutung.
Astrampsychus Pseudonym des Verfassers von Sortes Astrampsychi (Orakel des Astrampsychus), ein populärer Führer für die Deutung von Loswürfen und die Beantwortung von Fragen an die Zukunft; geschrieben in Ägypten im 3. Jh. n. Chr.
Athenaios (2. – 3. Jh. n. Chr.) Verfasser des Sammelwerks Das Gelehrtenmahl (Deipnosophistai), einer erstaunlichen Sammlung über Wissenswertes verschiedener Art in Form von Bemerkungen im Rahmen einer Tischgesellschaft.
Aurelius Augustinus von Hippo Kirchenlehrer, Theologe und Philosoph (354 – 430 n. Chr.), der ein umfangreiches Werk hinterließ; die bekannteste seiner Schriften ist seine spirituelle Autobiographie, die Bekenntnisse (Confessiones). 
Babrios Griechischer Verfasser äsopischer Fabeln; seine genaue Lebenszeit ist ungewiss.
Cato, M. Porcius (»der Ältere«) Römischer Politiker und Militärführer (234 – 149 v. Chr.); Verfasser u. a. des Werks Vom Ackerbau (De agricultura), eine Anleitung zur erfolgreichen Bewirtschaftung großer Landgüter.
Celsus Enzyklopädist (ca. 25 v. Chr. – 50 n. Chr.); erhalten ist nur der Teil seines Werks über die Medizin.
Chariton (1. oder 2. Jh. n. Chr.?) Verfasser des griechischen Liebes- und Abenteuerromans Chaereas und Callirhoe (Ta peri Chairean kai Kallirrhoen). 
Collectio Augustana Anonyme Sammlung griechischer Fabeln aus dem 2. oder 3. Jahrhundert n. Chr.
Columella Römischer Autor landwirtschaftlicher Schriften (4 – ca. 70 n. Chr.).
Cyprian Kirchenvater und Verfasser von Briefen und theologischen Abhandlungen (ca. 208 – 258 n. Chr.).
Digesten Teil einer umfangreichen Sammlung von Material zum römischen Recht (Corpus Iuris Civilis), die im 6. Jahrhundert n. Chr. auf Anweisung von Kaiser Justinian I. zusammengestellt wurde und die wesentlichen Rechtstexte der vorhergehenden Jahrhunderte umfasst.
Dion Chrysostomos Griechischer Rhetor und Kirchenlehrer (ca. 40 – 120 n. Chr.), auch »Goldmund« genannt; Verfasser von Homilien.
Dorotheos von Sidon Griechischer Astrologe (1. Jh. n. Chr.); lebte vermutlich in Alexandria in Ägypten; sein in Versen verfasstes Werk über die Sterndeutung, Carmen Astrologicum, ist zum größten Teil in einer arabischen Übersetzung erhalten.
Epigraphik Inschriftenkunde – Erforschung und Sammlung von Schriftdenkmälern auf Stein, Metall oder anderem dauerhaften Material.
Epiktet Griechischer (?) Philosoph, Stoiker (55 – 135 n. Chr.); als Sklave geboren, wurde er später freigelassen und lehrte zunächst in Rom; er hinterließ keine eigenen Schriften, doch in den Aufzeichnungen eines seiner Schüler sind viele seiner Beobachtungen und Gedanken überliefert.
Gaius Römischer Jurist (ca. 110 – 179 n. Chr.); seine Institutiones (Anweisungen) sind ein Klassiker des römischen Rechts.
Galen Griechisch-römischer Arzt, Verfasser medizinischer Texte und Philosoph (129 n. Chr. – Anfang 3. Jh.); die Werke dieses bedeutendsten Mediziners seiner Zeit sind zum großen Teil erhalten und beeinflussten die Heilkunde bis in die Zeit der Frühmoderne.
Der goldene Esel (Asinus aureus) Hauptwerk des Apuleius, auch bekannt unter dem Titel Die Metamorphosen, ein Roman über Verwandlung und Erlösung, der zahlreiche genaue Details aus dem Leben gewöhnlicher Menschen enthält.
Griechische Anthologie Griechische Gedichte, weithin Epigramme, entstanden im Lauf eines Jahrtausends mit Beginn im 7. Jh. v. Chr.
Griechische magische Papyri (PGM Papyri Graecae Magicae) Eine Sammlung von Papyrustexten über Magie und Religion aus der Zeit vom 2. bis 5. Jh. n. Chr. Um 1827 in Theben, Ägypten, gekauft und danach in verschiedene private und öffentliche Sammlungen gelangt.
Heliodor (ca. 3. Jh. n. Chr.) Syrischer Verfasser des Liebesromans Äthiopische Geschichten (Theagenes kai Charikleia).
Herodian Historiker (ca. 170 – 240 n. Chr.), Verfasser einer Darstellung Roms in der Zeit von 180 bis 238 n. Chr.
Horaz Quintus Horatius Flaccus (65 – 8 v. Chr.), berühmter römischer Lyriker, Sohn eines Freigelassenen, gehörte zum literarischen Zirkel um Kaiser Augustus.
Juvenal Römischer Satiriker, lebte und schrieb (16 Saturae) vom Ende des 1. bis Anfang des 2. Jahrhunderts n. Chr.
Laktanz Christlicher Autor (um 240 – 320 n. Chr), der das Christentum im Besonderen gegenüber dem Polytheismus erklärte und verteidigte.
Lukian Literat, vor allem Satiriker, aus Samosata, Syrien (ca. 125 – 180 n. Chr.). Aus der Mittelschicht stammend, gehörte er nach Bildung und Brillanz ins geistige Umfeld der Elite, doch zeigen seine Werke oft ein Gespür für das Lebensgefühl der gewöhnlichen Römer. Unter seinen Werken sind vor allem die satirischen Dialoge zu nennen (Toten-, Götter- und Hetärengespräche). 
Lukrez Römischer Philosoph und Dichter (ca. 99 – 55 v. Chr.), der in seinem epischen Gedicht De rerum natura (Das Wesen des Weltalls) die Philosophie Epikurs behandelt.
Martial stammte aus der spanischen Provinz und stieg in Rom zum Dichter auf. Seine Epigramme sind meist scharfe Satiren auf das Leben seiner gutbürgerlichen Zeitgenossen und Patrone aus der Elite.
Mischna Jüdische »mündliche Lehre« über Rechtsauffassungen und -erörterungen im Anschluss an die biblische Rechtsprechung, um 220 n. Chr. schriftlich festgehalten; eine Grundlage des rabbinischen Judentums und wesentlicher Teil des Talmud.
Musonius Rufus Römischer Philosoph, Vertreter der Stoa (ca. 20/30 – 101 n. Chr.), der wie sein Schüler Epiktet nichts Schriftliches hinterließ, dessen Schüler aber Material sammelten und herausgaben, das auf seinen Vorlesungen beruht.
Petron, auch »Arbiter« genannt, weil er am Hof des Kaisers Nero als arbiter elegantiarum, »Richter des guten Geschmacks« galt (ca. 27 – 66 n. Chr.); vermutlicher Autor der Satyrica (s. u.).
Phädrus Römischer Fabeldichter (ca. 15 – 50 n. Chr.), latinisierte die griechischen »äsopischen« Fabeln.
Philo(n) Hellenisierter Jude der Oberschicht aus Alexandria (20 – 50 n. Chr.)
Philostrat Griechischer Sophist (ca. 170 – 200 n. Chr.); schrieb den Roman Das Leben des Apollonios von Tyana, ein Volksbuch, das auch im Mittelalter weit verbreitet war.
Plautus Verfasser römischer Komödien (ca. 254 – 184 v. Chr.).
Plinius der Ältere Römischer Politiker, Militärführer und Universalgelehrter; erhalten ist nur sein Sammelwerk über die Naturkunde, Naturalis historia.
Plinius der Jüngere Neffe Plinius’ des Älteren (61–ca. 112 n. Chr.), politisch und kulturell einflussreicher Schriftsteller, schrieb sechs Bücher Briefe und eine »Dankesrede« (Panegyricus) an Kaiser Trajan, unter dem er Konsul war.
Plutarch entstammte der provinzialen Elite Böotiens (ca. 46 – 120 n. Chr.); seine »Parallelbiographien« (Bioi paralleloi) und die Ethika (lat. Moralia) haben die Antike überlebt und sind populär geblieben.
Priapeia Eine anonyme antike Sammlung von 95 lateinischen Gedichten über Priapos, den Gott der Fruchtbarkeit.
Publilius Syrus Im 1. Jahrhundert v. Chr. als Sklave geboren, wurde er nach seiner Freilassung zum erfolgreichen Possenschauspieler und Autor; erhalten ist eine Sammlung von »Sinnsprüchen« (Sententiae).
Satyrica In Bruchstücken erhaltener Roman, der in einer Mischung von Prosa und Versen in humoristischer Form erotische, antiheroische Abenteuer erzählt; als Autor gilt Petron. In zahlreichen realistischen Details spiegelt sich der Alltag gewöhnlicher Römer.
Seneca der Ältere Römischer Jurist und Rhetor (ca. 54 v. Chr. – 39 n. Chr.), ursprünglich aus Spanien; seine Controversia enthalten Schulbeispiele für die Ausbildung zum Redner.
Seneca der Jüngere (ca. 3 v. Chr. – 65 n. Chr.) Sohn des älteren Seneca, ein politisch einflussreicher Schriftsteller und stoischer Philosoph, schrieb Tragödien, Betrachtungen und philosophische Abhandlungen.
Strabon Griechischer Geograph (ca. 63 v. Chr. – 24 n. Chr.).
Sueton Römischer Universalgelehrter (ca. 70 – 130 n. Chr.) und Biograph der ersten Kaiser; von den übrigen Werken sind nur Bruchstücke erhalten.
Tacitus Römischer Historiker der frühen Kaiserzeit (ca. 56 – 117 n. Chr.).
Terenz Römischer Komödiendichter (ca. 195/85 – 159 v. Chr.). Als Sklave geboren, lässt er von diesen frühen Erfahrungen kaum etwas in seine Stücke einfließen.
Tertullian Christlicher Gelehrter und Polemiker (ca. 160 – 220 n. Chr.), bekämpfte die Irrlehren (und verfiel schließlich selbst einer solchen, als er sich den Montanisten zuwandte) und die polytheistische Welt, die ihn umgab.
Ulpian Bedeutender römischer Rechtsgelehrter (ca. 170 – 223 n. Chr.), dessen Werk etwa einem Drittel der Digesten zugrunde liegt.
Valerius Maximus Römischer Redekünstler und Schriftsteller (1. Jh. n. Chr.); seine Denkwürdigen Taten und Aussprüche (Facta ac dicta memorabilia) dienten offenbar der Absicht, die Kollegen mit verwertbaren Beispielen für rhetorische Präsentationen zu versorgen.
Varro Römischer Politiker, Gelehrter und Erforscher des römischen Altertums (116 – 27 v. Chr.); von seinem umfangreichen Werk sind heute außer Fragmenten nur noch erhalten: einige Bücher aus De lingua Latina (Die lateinische Sprache) und ein Werk über die Landwirtschaft.
Vegetius Römischer Militärschriftsteller (5. Jh. n. Chr.), dessen Werk über das Militärwesen (Epitoma rei militaris) als einziges antikes Werk zu diesem Thema vollständig erhalten ist.
Xenophon von Ephesos Autor des griechischen Liebes- und Abenteuerromans Ephesische Geschichten (2. bis 3. Jh. n. Chr.).
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Die folgenden Vorschläge erweitern das Bild der Frauen in der römisch-griechischen Welt. Wie immer gilt die Aufmerksamkeit meist den Frauen der Elite, gelegentlich aber stehen auch gewöhnliche Römerinnen im Zentrum, und alle geben Einblick in verschiedene Aspekte des Lebens und Denkens dieser Frauen.
Sarah Pomeroy, Goddesses, Whores, Wives, and Slaves. Women in Classical Antiquity, New York 1984 (dt.: Frauenleben im klassischen Altertum, übers. v. Norbert F. Mattheis, Stuttgart 1985), rückt im späten 20. Jahrhundert mit ihrer sehr lesenswerten und zuverlässigen Arbeit die Untersuchung griechischer und römischer Frauen in den Mittelpunkt; Neuauflage 1995 mit neuem Vorwort und bibliographischen Ergänzungen. Trotz wissenschaftlicher Herangehensweise ist ihre Untersuchung verständlich und wichtig für einen weiten Leserkreis. Mit Eve D’Ambra, Roman Women, Cambridge, UK 2007, liegt jetzt eine jüngere, bescheidenere, aber gut fundierte Untersuchung vor. Jane F. Gardner, Frauen im antiken Rom. Familie,  Alltag, Recht, übers. v. K. Brodersen, München 1995, wählt einen mehr formalistischen Ansatz, enthält jedoch viele nützliche Informationen. Zur Spätantike (eine Epoche, die im Wesentlichen an die hier behandelte anschließt) bietet einen hervorragenden Überblick: Gillian Clark, Women in Late Antiquity. Pagan and Christian  Lifestyles, Oxford 1993.
Quellensammlungen sind nützlich zur Information über das verfügbare Belegmaterial. Ich erwähne im Besonderen Jane F. Gardner u. Thomas Wiedemann, The  Roman Household. A Sourcebook, London 1991; Mary F. Lefkowitz u. Maureen B. Fant, Women’s Life in Greece and Rome. A Source Book in Translation, Baltimore 1992; Women in the Classical World. Image and Text, hg. v. Elaine Fantham  u. a., New York 1994, und Suzanne Dixon, Reading Roman Women. Sources,  Genres, and Real Life, London 2001. Einblick in die rechtliche Lage von Frauen gibt: Judith Evans Grubbs, Women and the Law in the Roman Empire. A Sourcebook on Marriage, Divorce, and Widowhood, London 2002. 
An Aufsatzsammlungen herrscht kein Mangel, und obwohl vor allem die historischen Untersuchungen zu Literatur und Kunst meist auf Themen rund um die Elite ausgerichtet sind, bieten sie dennoch oft gute Information über ganz normale Frauen. Herausragend: Women’s History and Ancient History, hg. v. Sarah B. Pomeroy, Chapel Hill 1991; ebenso: Women and Slaves in Greco-Roman Culture.  Differential Equations, hg. v. Sandra R. Joshel u. Sheila Murnagha, London u. New York 1998, wegen sachdienlicher Kapitel über »Unsichtbare«.
Einzeluntersuchungen erweitern den Kontext. Die Bibliographien der oben genannten Werke verweisen auf zahlreiche weitere Arbeiten von Interesse. Ich habe viel Material aus Ägypten benutzt, was dank einiger hervorragender Studien über die Papyri möglich war. Ich nenne im Besonderen: Women and Society in Greek  and Roman Egypt. A Sourcebook, hg. v. Jane Rowlandson, Cambridge 1998. Sehr wertvoll waren auch Roger Bagnalls Arbeiten: Roger S. Bagnall u. Bruce W. Frier, The Demography of Roman Egypt, Cambridge 1994 sowie Roger S. Bagnall u. Raffaella Cribiore, mit Beiträgen von Evie Ahtaridis, Women’s Letters from Ancient Egypt, 300 BC–AD 800, Ann Arbor 2006. Selten sind Untersuchungen spezifischer Aspekte im Leben normaler Frauen. Ausnahmen sind hier: Susan Treggiari, »Lower Class Women in the Roman Economy«, Florilegium 1 (1979) S. 65 – 86, und »Jobs for Women«, American Journal of Ancient History 1 (1976) S. 76 – 104, ebenso Natalie Boymel Kampens zahlreiche Beiträge darüber, wie gewöhnliche Frauen in der Kunst gesehen (und doch nicht gesehen) werden: Image and Status.  Roman Working Women in Ostia, Berlin 1981, »Material Girl: Feminist Confrontations with Roman Art«, Arethusa 27 (1994), S. 111 – 1237, und »Social Status and Gender in Roman Art: The Case of the Saleswoman«, in: Eve D’Ambra, Roman Art in Context. An Anthology, Englewood Cliffs, NY 1993, S. 115 – 132. Gewöhnliche Frauen sind das Thema in: Beryl Rawson, »Family Life among the  Lower Classes at Rome in the First Two Centuries of the Empire«, Classical Philology 61 (1966), S. 71 – 83, ebenso in: Walter Scheidel, »The Most Silent Women of Greece and Rome: Rural Labor and Women’s Life in the Ancient World«, Greece  and Rome 42 (1995), S. 202 – 217. Von Interesse ist auch: John R. Clarke, Art in  the Lives of Ordinary Romans. Visual Representation and Non-Elite Viewers in  Italy, 100 B.C.–A.D. 315, Berkeley u. Los Angeles, 2003. Archäologisches Material habe ich selten benutzt; eine Andeutung der Möglichkeiten, die weitergehende  Untersuchungen lohnen würden, vermitteln Arbeiten wie: Penelope M. Allison, Pompeian Households. An Analysis of the Material Culture, Los Angeles 2004,  und Lindsay Allason-Jones, Women in Roman Britain, 2. Aufl., York 2005, und Daily Life in Roman Britain, Westport, CT 2008. 
Häufig wird das Leben gewöhnlicher Frauen in Untersuchungen über Familie und Haushalt dargestellt: K. R. Bradley, Discovering the Roman Familiy. Studies in  Roman Social History, New York 1991; Suzanne Dixon, The Roman Family, Baltimore 1992, und Jane F. Gardner, Family and Familia in Roman Law and Life,  Oxford 1998. Zu Mutterschaft und Familie: Suzanne Dixon, The Roman Mother, London 1988, 1990; Beryl Rawson, Marriage, Divorce, and Children in Ancient  Rome, Oxford 1991, und Susan Treggiari, Roman Marriage. Iusti Coniuges from  the Time of Cicero to the Time of Ulpian, Oxford 1991. Ich nenne nur wenige Aufsätze zu spezifischen Themen; mehr findet sich in den Bibliographien. Zur Sexualität: Suzanne Dixon, »Sex and the Married Women in Ancient Rome«, in: Early  Christian Families in Context. An Interdisciplinary Dialogue, hg. v. David L. Balch  u. Carolyn Osiek, Grand Rapids 2003, S. 111 – 129; zu Verhütung und Abort: J. M. Riddle, Contraception and Abortion from the Ancient World to the Renaissance, Cambridge 1992, und E. Eyben, »Family Planning in Graeco-Roman Antiquity«, Ancient Society 11/12 (1980/81), S. 5 – 82; zur Aussetzung von Kindern: William V. Harris, »Child Exposure in the Roman Empire«, Journal of Roman Studies 84 (1994), S. 1 – 22; zu Witwen: P. Walcot, »On Widows and their Reputation in Antiquity«, Symbolae Osloenses 66 (1991), S. 5 – 26.
Nützliche Belege für die Rolle der Frauen im frühen Christentum finden sich vor allem in: Patricia Cox Miller, Women in Early Christianity. Translations from  Greek Texts, Washington, DC, 2005; Gillian Clark, Women in Late Antiquity. Pagan and Christian Lifestyles, Oxford 1993; Margaret Y. MacDonald, »Reading Real Women through the Undisputed Letters of Paul«, in: Women & Christian  Origins, hg. v. Ross Shepard Kraemer u. Mary Rose D’Angelo, New York 1999, S. 199 – 220, und Patricia Clark, »Women, Slaves and the Hierarchies of Domestic Violence: The Family of St. Augustine«, in: Women and Slaves in Greco-Roman  Culture. Differential Equations, hg. v. Sheila Murnaghan u. Sandra R. Joshel, London u. New York 1998, S. 109 – 129.
Das erwähnte brasilianische Vergleichsmaterial findet sich in: Mary C. Karasch, Slave Life in Rio de Janeiro, 1808 – 1850, Princeton 1987. 
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Das maßgebliche Werk war lange H. Bolkestein, Wohltätigkeit und Armenpflege  im vorchristlichen Altertum, Utrecht 1939, das auch der Arbeit von A. R. Hand, Charities and Social Aid in Greece and Rome, Ithaca 1968, zugrunde liegt. Inzwischen liegt auch vor: Marcus Prell, Sozialökonomische Untersuchungen zur Armut  im antiken Rom. Von den Gracchen bis Kaiser Diokletian, Stuttgart 1997. Zu einzelnen Themen: Jerzy Kolendo, »Der Bauer«, in: Der Mensch der römischen Antike, hg. von Andrea Giardina, übers. v. J. Bußmann und A.-B. Wuthenow, Frankfurt 1991, Tb. 1997, S. 226 – 242, sowie auf S. 305 – 336 desselben Sammelbands: C. R. Whittaker, »Der Arme«. Grundlegend ist Teresa Morgan, Popular Morality in  the Early Roman Empire, Cambridge 2007, das ausführliche Diskussionen der von mir benutzten Fabeln und Sprichwörter enthält. Griechische Volksliteratur findet man in: Anthology of Ancient Greek Popular Literature, hg. v. William Hansen,  Bloomington, IN 1998; zu den Fabeln: Babrius and Phaedrus, hg., übers. u. komm. v. B. E. Perry, Cambridge, MA 1975. Vergleichende Untersuchungen in der alten Welt findet man u. a. in: Thomas W. Gallant, Risk and Survival in Ancient Greece.  Reconstructing the Rural Domestic Economy, Stanford, CA 1991; G. E. M. de Ste.  Croix, The Class Struggle in the Ancient Greek World from the Archaic Age to the  Arab Conquest, Ithaca, NY 1981, und G. Hamel, Poverty and Charity in Roman  Palestine, First Three Centuries C. E., Berkeley 1990. Weiter gefasst ist der komparative Ansatz bei: Bronislaw Geremek, Poverty. A History, übers. v. Agnieszka Kolakowska, Oxford 1994; Eric R. Wolf, Peasants, Englewood Cliffs, NJ 1966, und G. Sjoberg, The Preindustrial City, Past and Present, New York 1960. Eine  durchgehende Hilfe waren mir die fruchtbaren Ideen von James C. Scott, Weapons of the Weak. Everyday Forms of Peasant Resistance, New Haven, CT 1985. 
 
4 
An guten Untersuchungen zum Thema römisch-griechische Sklaverei fehlt es nicht. Grundlegend sind: Thomas E. J. Wiedemann, Greek and Roman Slavery. A Sourcebook, Baltimore 1990, sowie die zahlreichen Arbeiten von Keith Bradley wie: Slaves and Masters in the Roman Empire, New York u. Oxford 1987; Slavery and  Rebellion in the Roman World, 140 BC – 70 BC, Bloomington 1989, und Slavery  and Society at Rome, Cambridge 1994, jede mit umfangreicher weiterführender Bibliographie. Man vergleiche jetzt auch die ausgezeichnete Untersuchung von Sandra Joshel, Slavery in the Roman World, New York 2010. Sehr wichtig bleibt weiterhin: M. I. Finley, Ancient Slavery and Modern Ideology, Princeton 1998, mit neuem Vorwort von Brent D. Shawn (dt.: Die Sklaverei in der Antike. Geschichte und Probleme, übers. v. A. Wittenburg u. K. Brodersen, München 1981). Eine kurze allgemeine Behandlung des Themas gibt Yvon Thébert, »Der Sklave«, in: Der  Mensch der römischen Antike, hg. von Andrea Giardina, übers. v. J. Bußmann und A.-B. Wuthenow, Frankfurt 1991, Tb. 1997, S. 158 – 199. Jennifer A. Glancy, Slavery in Early Christianity, Oxford 2002, enthält viele gute Beobachtungen; Sandra Joshel, Work, Identity, and Legal Status at Rome, Norman, OK 1992, gibt den Untersuchungen eine neue Richtung. Zum Widerstand und seinen Formen: James Scott, Weapons of the Weak. Everyday Forms of Peasant Resistance, New Haven  1985, ist anregend, und seine Betrachtung der Bauern trägt viel zum Verständnis des Lebens der Sklaven in ihrem unfreien Zustand bei. Zur Archäologie: F. H. Thompson, The Archaeology of Greek and Roman Slavery, London 2003. Zu Vergleichsmaterial in den Vereinigten Staaten: W. Blassingame, The Slave Community.  Plantation Life in the Antebellum South, Oxford 1979, der eine Fülle sachdienlicher Informationen bietet, ebenso Mary C. Karasch, Slave Life in Rio de Janeiro,  1808 – 1850, Princeton 1987, für Brasilien; Jane Webster, »Less Beloved: Roman Archaeology, Slavery and the Failure to Compare«, Archaeological Dialogues 15 (2008), S. 103 – 123, ist eine kritische Untersuchung archäologischen und vergleichenden Belegmaterials. Peter Garnsey, Ideas of Slavery from Aristotle to Augustine, Cambridge 2000, legt Auffassungen der Elite vom Sklaventum dar, und William Fitzgerald, Slavery and the Roman Literary Imagination, Cambridge 2000, ist  eine aufschlussreiche Untersuchung über die literarische Verwendung der Sklaverei durch die Elite. Niall McKeown, The Invention of Ancient Slavery?, London 2007, bietet eine anregende Begutachtung verschiedener Herangehensweisen an das Thema der römisch-griechischen Sklaverei und zeigt, wie sehr eine Untersuchung der Sklaverei von den Voraussetzungen bestimmt wird, unter denen ein Wissenschaftler sich dem Thema nähert. An Aufsätzen ist zu nennen: Keith Hopkins, »Novel Evidence for Roman Slavery«, Past and Present 138 (1993), S. 3 – 27, ein Versuch, das Leben Äsops als Zeugnis der Sklaverei zur Geltung zu bringen; Keith Bradley, »Animalizing the Slave: The Truth of Fiction«, Journal of Roman Studies 90 (2000), S. 110 – 125, hilft zum Verständnis der Verwendung der Belletristik zur Entdeckung von Sklaven. Patricia Clark, »The Family of St. Augustine«, in: Women and Slaves in Greco-Roman Culture. Differential Equations, hg. v. Sheila  Murnaghan u. Sandra R. Joshel, London u. New York 1998, S. 109 – 129, schildert das gestörte Familienleben des Aurelius Augustinus unter Einbezug der Beziehung zu Sklaven; spätes, doch relevantes Material über Ägypten ist zu finden in: Roger S. Bagnall, »Slavery and Society in Late Roman Egypt«, in: Law, Politics and Society in the Ancient Mediterranian World, hg. v. B. Halpern u. D. Hobson, Sheffield 1993, S. 220 – 240.
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Die vollständigste Behandlung der Freigelassenen und der einseitigen Auffassung der Elite findet sich in: A. M. Duff, Freedmen in the Early Roman Empire, Oxford 1928; eine knappe und präzise Darstellung ist Jean Andreau, »Der Freigelassene«, in: Der Mensch der römischen Antike, hg. von Andrea Giardina, übers. v. J. Bußmann und A.-B. Wuthenow, Frankfurt 1991, Tb. 1997, S. 200 – 225. Sandra Joshel, Work, Identity and Legal Status at Rome. A Study of the Occupational Inscriptions, Norman, OK 1992, ist wesentlich für eine Überprüfung des einseitigen Standpunkts. Eine Neuorientierung gegenüber dieser traditionellen Auffassung vertritt auch H. Mouritsen, »Freedmen and Decurions: Epitaphs and Social History in Imperial Italy«, Journal of Roman Studies 95 (2005), S. 38 – 63; vgl. ders., The  Freedman in the Roman World, Cambridge 2011, das zu spät erschien, um hier berücksichtigt zu werden. Zu Aspekten der kaiserlichen Freigelassenen, die in diesem Essay nicht berücksichtigt sind, vgl. Paul Weaver, Familia Caesaris. A Study of the  Emperor’s Freedmen and Slaves, Cambridge 1972. Demographische Fragen sind zuverlässig behandelt in den Arbeiten von W. Scheidel. Immer instruktiv sind Aufsätze von Peter Garnsey, besonders genannt sei: »Independent Freedmen and the Economy of Roman Italy under the Principate«, Klio 63 (1981), S. 359 – 371. Zur »Kunst der Freigelassenen« vgl. die anregende Behandlung in: Lauren Hackworth Petersen, The Freedman in Roman Art and Art History, Cambridge 2006. Brasilianisches Vergleichsmaterial bringt Mary C. Karasch, Slave Life in Rio de Janeiro,  1808 – 1850, Princeton 1987.
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An dieser Stelle ist Ramsay MacMullen Ehre zu erweisen, der 1963 mit seinem Werk Soldier and Civilian in the Later Roman Empire, Cambridge, MA, den Weg  für eine neue Sicht auf die Soldaten vorbereitete: Sie nicht mehr nur als Rädchen im Getriebe zu sehen, sondern wert, als soziale wie auch militärische Erscheinung untersucht zu werden. Gute allgemeine Darstellungen einfacher Soldaten als Menschen finden sich in: Jean-Michel Carrié, »Der Soldat«, in: Der Mensch der römischen Antike, hg. von Andrea Giardina, übers. v. J. Bußmann und A.-B. Wuthenow, Frankfurt 1991, Tb. 1997, S. 117 – 157, sowie in: B. A. Campbell, War and  Society in Imperial Rome 31 BC – AD 284, London 2002, S. 25 – 46 u. 77 – 105. R.  Alston, Soldier and Society in Roman Egypt. A Social History, London 1995, enthält gutes Material aus Ägypten, das sich in weiterem Kontext anwenden lässt; Sara Elise Phang, Roman Military Service. Ideologies of Discipline in the Late Republic and Early Principate, New York 2008, bietet eine Fülle an Belegen. Eine zweckmäßige Sammlung wesentlicher Quellen mit Übersetzung bietet: B. A. Campbell, The Roman Army, 31 BC – AD 337. A Sourcebook, London 1994. Zur Demographie: Walter Scheidel, »Marriage, Families, and Survival«, in: The Blackwell  Companion to the Roman Army, hg. v. Paul Erdkamp, Oxford 2007, S. 417 – 734; über Heirat, Sexualität und Familienleben informiert umfassend Sara Elise Phang, The Marriage of Roman Soldiers (13 B.C. – A.D. 235). Law and Family in the Imperial Army, Leiden, 2001.
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  Den unmittelbarsten und vollständigsten Zugang zu detailliertem Material über die Prostitution in der römisch-griechischen Welt bieten die zahlreichen Untersuchungen von Thomas A. McGinn: Prostitution, Sexuality, and the Law in Ancient  Rome, Oxford 1998; The Economy of Prostitution in the Roman Empire,  Ann Arbor 2004, sowie Roman Prostitution, das in Kürze erscheint. Grundlegend ist auch: Rebecca Fleming, »Quae corpore quaestum facit: The Sexual Economy of Female Prostitution in the Roman Empire«, Journal of Roman Studies  89 (1999), S. 38 – 61. Kürzere Untersuchungen finden sich in Jane F. Gardner, Frauen im antiken Rom. Familie, Alltag, Recht, übers. v. K. Brodersen, München 1995,  und in Sarah B. Pomeroy, Frauenleben im klassischen Altertum, übers. v. Norbert F. Mattheis, Stuttgart 1985, mit allgemeinerem Kontext der klassischen Welt. Zur Nichtexistenz der Tempelprostitution: Stephanie Budin, The Myth of Sacred Prostitution in Antiquity, Cambridge 2008. John R. Clarke befasst sich versiert mit Belegen der bildenden Kunst für die Untersuchung der römischen Einstellung zur Sexualität (und anderem im Leben der gewöhnlichen Bevölkerung); unter seinen zahlreichen Werken vgl. besonders: Looking at Lovemaking. Constructions of Sexuality in Roman Art 100 B.C. – A.D. 250, Berkeley 1998; Looking at Laughter.  Humor, Power, and Transgression in Roman Visual Culture, 100 B.C. – A.D. 250,  Berkeley 2007, sowie Art in the Lives of Ordinary Romans. Visual Representation  and the Non-Elite Viewers in Italy, 100 B.C. – A.D. 315, Berkeley 2003; bunter gibt  sich sein Roman Sex, New York 2003. Auskunft über die Medizin gibt: Mirko D. Grmek, Diseases in the Ancient Greek World, übers. v. Mireille Muellner u. Leonard Muellner, Baltimore 1989, S. 132 – 151; zu Verhütung und Abort vgl. Plinio Prioreschi, »Contraception and Abortion in the Greco-Roman World«, Vesalius 1 (1995), S. 77 – 87. Das zitierte ägyptische Material stammt aus: Women and Society  in Greek and Roman Egypt. A Sourcebook, hg. v. Jane Rowlandson, Cambridge  1998.
8 
Auch an Material über die Gladiatoren besteht kein Mangel. Alle jüngeren Arbeiten gehen letztlich auf zwei französische Publikationen zurück, in denen die meisten dokumentarischen Belege zusammengestellt sind: Louis Robert, Les gladiateurs  dans l’Orient grec, Paris 1940, und George Ville, La gladiature en occident des origines à la mort de Domitien, Rome 1981 (zum größten Teil vor 1967 geschrieben). Zum Besten der letzten zwanzig Jahre gehören: Thomas Wiedemann, Emperors  and Gladiators, London 1992 (dt.: Kaiser und Gladiatoren. Die Macht der Spiele im antiken Rom, übers. v. Nicole Albrecht, Darmstadt 2001); D. S. Potter u. D. J. Mattingly, Life, Death, and Entertainment in the Roman Empire, Ann Arbor 1999;  Alison Futrell, Blood in the Arena. The Spectacle of Roman Power, Austin 1997; Donald G. Kyle, Spectacles of Death in Ancient Rome, London 1998, und nochmals Alison Futrell, The Roman Games. A Sourcebook, Oxford 2005. Diese Arbeiten enthalten auch nützliches bibliographisches Material für Leser, die erfahren möchten, was in den letzten zwanzig Jahren über ein postmodernes kulturelles Verständnis der Arena und ihrer Spieler ermittelt wurde – ein Aspekt der Spiele, der hier außer Acht blieb.
Von den zahlreichen Aufsätzen über die Gladiatoren sind besonders nützlich: Valerie Hope, »Negotiating Identity and Status: The Gladiators of Roman Nîmes«, in: Cultural Identity in the Roman Empire, hg. v. J. Berry u. R. Laurence, London  1998, S. 179 – 195, und »Fighting for Identity: The Funerary Commemoration of Italian Gladiators« in: The Epigraphic Landscape of Roman Italy, Bulletin of the  Institute of Classical Studies, Erg.bd. 73 (2000), hg. v. A. E. Cooley, S. 93 – 113. Über weibliche Gladiatoren: Dominique Briquel, »Les femmes gladiateurs: examen du dossier«, Ktema 17 (1992), S. 47 – 53, ist grundlegend; eine englische Zusammenfassung des Materials ist zu finden in: A. McCullough, »Female Gladiators in Imperial Rome: Literary Context and Historical Fact«, Classical World 101 (2008), S. 197 – 209.
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Die besten Kurzeinführungen ins Thema Banditen sind: Brent Shaw, »Der Bandit«, in: Der Mensch der römischen Antike, hg. von Andrea Giardina, übers. v. J. Bußmann und A.-B. Wuthenow, Frankfurt 1991, Tb. 1997, S. 337 – 381, sowie ders., »Outlaws, Aliens and Outcasts« in: The Cambridge Ancient History, Bd. 11, hg. v. A. K. Bowman u. a., 2. Aufl., Cambridge 2000, S. 382 – 405. Werner Riess, Apuleius  und die Räuber. Ein Beitrag zur historischen Kriminalitätsforschung, Stuttgart 2002,  unterbreitet ausführlich überzeugende Argumente für die Möglichkeit, in der römisch-griechischen Geschichte »wirkliche« Banditen zu sehen; sein »Between Fiction and Reality: Robbers in Apuleius’ Golden Ass«, Ancient Narrative 1 (2000 – 2001), S. 260 – 282, ist die englische Zusammenfassung seiner wichtigsten Punkte. Thomas Grünewald, Bandits in the Roman Empire. Myth and Reality, London u.  New York 1999, widerspricht Riess: Nicht »wirkliche« Banditen seien zu erkennen, sondern nur ein »Mythos«. Zur Piraterie: P. de Souza, Piracy in the Graeco-Roman  World, Cambridge 1999, eine gute Einführung in das Belegmaterial. Eine phantasievolle Behandlung des Piratenlebens findet sich bei Nicholas K. Rauh, Merchants,  Sailors and Pirates in the Roman World, Charleston, SC, 2003. Eine bahnbrechende Arbeit zum Verständnis der Gesetzlosen als soziales Phänomen ist: Ramsay McMullen, Enemies of the Roman Order, Cambridge, MA 1967; Vergleichsmaterial zum Thema Banditen findet sich in Eric Hobsbawm, The Bandit, New York 1969 (dt. Übers.: Die Banditen. Aus dem Englischen v. Rudolf Weys, Frankfurt a. M. 1972), zum Thema Piraten in Marcus Rediker, Between the Devil and the Deep  Blue Sea. Merchant Seamen, Pirates and the Anglo-American Maritime World,  1700 – 1750, Cambridge 1989, Kap. 6: »The Seaman as Pirate: Plunder and Social Banditry at Sea«, S. 254 – 287. Die Liebes- und Abenteuerromane sind leicht zugänglich in: Collected Ancient Greek Novels, hg. v. B. P. Reardon u. a., Berkeley 1989.
 
Quellen
 
Zu Lukian vgl.: C. P. Jones, Culture and Society in Lucian, Cambridge, MA 1986; zum Moretum [Mörsergericht, eine einfache Käsepaste]: William Fitzgerald, »Labor and Laborer in Latin Poetry: The Case of the Moretum«, Arethusa 29 (1996), S. 389 – 418; zu Apuleius: F. Millar, »The World of the Golden Ass«, Journal of Roman Studies 71 (1981), S. 63 – 75, und William Fitzgerald, Slavery and the Roman  Literary Imagination, Cambridge 2000; zu Äsop: Keith Hopkins, »Novel Evidence for Roman Slavery«, Past and Present 138 (1993), S. 3 – 27; zum sinnvollen Gebrauch von Petron als Quellenmaterial: John H. D’Arms, Commerce and Social  Standing in Ancient Rome, Cambridge, MA 1981; zum Rechtsmaterial: J. A. Crook, Law and Life of Rome, London 1967, und O. F. Robinson, The Sources of  Roman Law, London 1997. Quellen zur Volksmoral liegen jetzt in einer hervorragenden Arbeit vor: Teresa Morgan, Popular Morality in the Early Roman Empire,  Oxford 2007. Artemidor ist am leichtesten zugänglich in: The Interpretation of  Dreams: Oneirocritica by Artemidorus, übers. u. komm. v. Robert J. White, Park  Ridge, NJ, 1975; Dorotheus von Sidon findet sich in: Carmen Astrologicum, übers. v. David Pingree, München 1976.
Material zum Neuen Testament findet sich in: A. N. Sherwin-White, Roman Society and Roman Law in the New Testament, Oxford 1963; zu anthropologischen  und soziologischen Aspekten vgl. P. F. Esler, The First Christians and Their Social  Worlds, London 1994. Eine hervorragende Einführung in den möglichen Erkenntnisgewinn aus der Epigraphik bietet Epigraphic Evidence. Ancient History from  Inscriptions, hg. v. J. Bodel, London 2001, und neuerdings die großartige Untersuchung von Maureen Carroll, Spirits of the Dead. Roman Funerary Commemoration in Western Europe, Oxford 2006: Roger Bagnall ist der Autor einer übersichtlichen Einführung in die Verwendung von Papyri als Belegmaterial: Reading Papyri,  Writing Ancient History, London 1995. Über Träume: Arthur Pomeroy, »Status and Status-Concern in the Greco-Roman Dream Books«, Ancient Society 22 (1991), S. 51 – 74. Als Einführung in die Verwendung von Kunst als Quellenmaterial: Tonio Hölscher, The Language of Images in Roman Art, Cambridge 2004 (dt.  Orig.: Römische Bildsprache als semantisches System, Heidelberg 1978 u. 1987),  und John R. Clarke, Art in the Lives of Ordinary Romans. Visual Representations and Non-Elite Viewers in Italy, 100 B.C. – A.D. 315, Berkeley u. Los Angeles 2003. 
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2 EIN EIGENES LEBEN: Gewöhnliche Frauen




1
Die englische Redensart Lie back and think of England (Leg dich zurück und denke an England oder auch: Mach die Augen zu und …) mit ihrer deutlichen sexuellen Konnotation bedeutet so viel wie »mit den Zähnen knirschen«, »etwas Unangenehmes tun«. Ihr Ursprung ist nicht geklärt; angeblich handelt es sich um den Rat, mit dem viktorianische Mütter ihre Töchter auf die Hochzeitsnacht vorbereiteten. (AdÜ)

7 KÄUFLICHE LIEBE: Prostituierte




2
Im gleichnamigen amerikanischen Roman (The Scarlet Letter) von Nathaniel Hawthorne – er spielt Ende des 17. Jahrhunderts – weigert sich die weibliche Hauptfigur, den Namen des Vaters ihres unehelichen Kindes zu nennen, und muss als Zeichen ihrer Schande ein rotes »A« auf der Brust tragen, für »Adultery« (»Ehebruch«), wie man nur vermuten kann, da die Erklärung im Roman nicht gegeben wird.
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