Monika Hinterholler

»Die gesegnete Landschaft<

Zur Bedeutung religions- und naturphilosophischer Konzepte fiir die sakral-idyllische
Landschaftsmalerei von spitrepublikanischer bis augusteischer Zeit*

Einleitung

Thema des Beitrags sind Bedeutung und Interpretation religioser Motive innerhalb der sakral-idyllischen
Landschaftsmalerei in spitrepublikanischer und augusteischer Zeit. Die Beurteilung und Analyse der
Sakralmotive erfolgt vor dem Hintergrund eines kultur- und mentalitdtsgeschichtlichen Rahmens, zu dem
Textquellen aus der spitrepublikanischen und augusteischen Dichtung herangezogen werden. Ziel ist es,
das verstirkte Aufkommen sakraler Symbole in der Landschaftsmalerei auf der Basis solcher religions-
und naturphilosophischen Konzepte zu interpretieren, die fiir den betreffenden Zeitraum pragend sind. Die
Strukturierung der genannten Aufgabenstellung erfolgt nach mehreren Gesichtspunkten: Ausgangspunkt
der Untersuchung sind mit anikonischen Kultmonumenten und anthropomorphen Gétterbildern die Sakral-
motive selbst. Gefragt wird nach Haufigkeit, Konnotation und Kontext der verschiedenen Kultsymbole,
wie sie in der sakral-idyllischen Landschaftsmalerei erscheinen. Besonders beliebte Bildelemente wie der
Agyieus oder die Kultbilder von Priapus und Diana werden einer ikonographischen Analyse unterzogen
und gegebenenfalls zur augusteischen Landschaftsdichtung in Bezug gesetzt.

Ein weiterer Themenschwerpunkt ist die Stellung des Menschen innerhalb der sakral-idyllischen Land-
schaftsmalerei und das wechselseitige Verhiltnis zwischen Landschaft, Mensch und Sakralbereich. Unter
diesem Gesichtspunkt lisst sich eine Differenzierung zwischen den Bildern in spéitrepublikanischer und
augusteischer Zeit vornehmen, wobei jede Gruppe im Zusammenhang mit der religionshistorischen Situa-
tion des 1. Jahrhunderts v. Chr. betrachtet wird. Die sakral-idyllischen Landschaften der augusteischen Zeit
werden unter den Schlagwortern »Kult-, Kunst-, und Kulturlandschaftc subsumiert, wobei ein Vergleich mit
den mythologischen Landschaften derselben Zeit- und Stilstufe vorgenommen wird. Im Rahmen sakral-
idyllischer Grabmalerei wird die Frage nach moglichen funerdren Implikationen und einem semantischen
Bezug zu mythologischen Jenseitsvorstellungen aufgeworfen. AbschlieBend wird ein kulturhistorischer
Vergleich zum religids-sentimentalen Landschaftsempfinden der augusteischen Dichtung, der altrémischen
numina-Vorstellung und den kosmologischen Spekulationen der stoischen Philosophie unternommen. Dabei
wird sich erweisen, dass die sakral-idyllische Landschaftsmalerei der augusteischen Zeit mehreren Inter-
pretationsebenen zuginglich ist, die, von unterschiedlichen Vorstellungskomplexen ausgehend, eine ideali-
sierende Einheit von Mensch, Natur und Goéttlichem zum Ausdruck bringen.

* Die vorliegende Untersuchung vertieft die Ergebnisse meiner Diplomarbeit und baut auf einer typologisch-stilistischen Analyse
zur sakral-idyllischen Landschaftsmalerei auf, die in den Romischen Historischen Mitteilungen erschienen ist: Hinterholler
2007, 17-69. Fiir das Einholen der Reproduktionsgenehmigungen bei der Soprintendenza Archeologica gilt mein herzlicher
Dank Dr. G. Jenewein vom Historischen Institut in Rom. Fiir sachliche Hinweise und tatkréftige Unterstiitzung danke ich
meinem Dissertationsbetreuer Prof. W. Wohlmayr, Universitdt Salzburg. — Abkiirzungen und Zitierweise folgen den Richtli-
nien des OAI <http://www.oeai.at/publik/autoren.html>, die dariiber hinaus verwendeten Kurzzitate finden sich am Ende des
Beitrags.
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Fragestellung und Methode

Themen und Motive aus dem Bereich des Kults und der Religion bilden einen integralen Bestandteil der
romisch-kampanischen Landschaftsmalerei in spétrepublikanischer und augusteischer Zeit. Besonders
reich an solchen Sakraldarstellungen ist eine spezielle Gattung der Landschaftsmalerei, die gerade mit der
Regierungszeit des ersten Princeps eine Bliite erreicht, und die in der archiologischen Forschung mit dem
sinnfilligen Terminus »sakral-idyllische Landschaftc belegt ist'. Zwar wurde der hohe Anteil an religidsen
Szenen und Motiven fiir diese Bildgruppe immer wieder hervorgehoben und als Phdnomen konstatiert, die
néhere Interpretation vor einem kulturhistorischen Hintergrund ist bisher aber weitgehend ausgeblieben?.
Demgegeniiber wurden die bukolisch-idyllischen Aspekte der augusteischen Landschaftsmalerei und ihre
mentalitdtsgeschichtlichen Implikationen eingehender erforscht. Als eine zielfithrende Methode hat sich in
dieser Hinsicht ein konzeptueller Vergleich zwischen sakral-idyllischen Bildern und augusteischer Land-
schaftsdichtung erwiesen, denn sowohl das literarische als auch das malerische Kunstschaffen widmen
sich in den letzten Jahrzehnten des 1. Jahrhunderts v. Chr. den Themenkreisen der bukolischen Naturidylle,
der Vorstellung eines wiedererstehenden »Goldenen Zeitalters< und der verkliarten Lebenswelt des itali-
schen Bauerntums’. Ohne die mdglichen Fehlerquellen einer solchen Parallelfiihrung génzlich unerwéhnt
zu lassen, wird diese Methode auch in der vorliegenden Untersuchung weiterverfolgt — nicht zuletzt, da
die Bezugnahme auf literarische Zeugnisse in der neueren archidologischen Forschung verstiarkt gefordert
wurde®. Bei einer solchen Vorgehensweise darf jedoch nicht auler Acht gelassen werden, dass Ausgangs-
und Endpunkt der jeweiligen Argumentation bei den Denkmaélern selbst liegen miissen, und dass das theo-
retische Konstrukt eine Verankerung in den Monumenten behalt.

Mit dem chronologischen Ansatz in spétrepublikanischer und augusteischer Zeit ergibt sich fiir die
Wandmalerei ein Untersuchungsrahmen vom mittleren Zweiten bis zum mittleren Dritten Pompejanischen
Stil, wobei die behandelten Denkmaéler so ausgewéhlt wurden, dass eine Datierung in die letzten Jahrzehnte
der Republik und die augusteische Zeit als wahrscheinlich gelten darf. In thematischer Hinsicht liegt der

Der Ausdruck hat sich als typologischer Uberbegriff seit dem grundlegenden Aufsatz von M. Rostowzew in der Fachliteratur
durchgesetzt. »Alle Landschaften haben durchweg sakral-idyllischen Charakter. Das Sakrale iiberwiegt dabei, in der Archi-
tektur und in der Staffage.« Rostowzew 1911, 27. Zur Terminologie und Definition des Ausdrucks: Blanckenhagen u. a. 1962,
10; Peters 1963, 61; Silberberg 1980, 8; Leach 1988, 197 f.; Tybout 1989, 340; Hinterholler 2007, 19. Ein Uberwiegen der
Sakralthematik wurde fiir die augusteische Zeit auch von H. Kotsidu festgestellt: »In diesen Bildern dominiert [...] trotz aller
Stilisierung und Bereicherung des Repertoires das Sakrale, sowohl in der Architektur als auch in der Staffage.« Kotsidu 1999,
96.

In der relativen Verteilung sakral-idyllischer Landschaftsmalerei liegt der Schwerpunkt der Gattung eindeutig im spéten 1. Jh. v.
und im frithen 1. Jh. n. Chr. Thematisierung der Sakralmotive mit unterschiedlicher Gewichtung und Deutung bei: Rostowzew
1911, 27. 37; Curtius 1929, 389 f.; Schefold 1956, 230; Peters 1963, 43 f.; Grimal 1969, 301; Silberberg 1980, 5; Swinkels 1984,
42; Bigalke 1990, 155 f.; Kotsidu 1999, 101; Mielsch 2001, 55.

Eine derart »facheriibergreifende« Verbindung von Inhalten wurde sowohl von philologischer als auch von archédologischer
Seite — und hier vor allem von E. W. Leach, S. R. Silberberg und H. Kotsidu — hergestellt. Zur Bukolik: Snell 1955, 378;
Beyen 1960, 30; Pietzcker 1965, 114; Stephan 1971, 10; Kettemann 1972, 21. 84; Kotsidu 1999, 103 f.; Leach 1974, 57 f. 85.
89; Himmelmann 1980, 19. 103. 108; Simon 1986, 206; Bigalke 1990, 156. Zum béauerlichen Landleben: Grimal 1960, 95;
Kettemann 1972, 25. 81; Leach 1974, 49; Silberberg 1980, 37. 45; Swinkels 1984, 40. Zum Goldenen-Zeitalter-Motiv: Reynen
1965, 416; Kettemann 1972, 82. 94. 100. 134 f. 192 f.; Leach 1974, 100; Silberberg 1980, 37; Buchheit 1986, 131-133; Zanker
1987, 107; Fortsch 1989, 342.

Eine mogliche Gefahr bei diesem Verfahren besteht darin, fiir den Einzelfall nach einer deckungsgleichen >Translationc
zwischen Dichtung und Malerei zu suchen, die als solche nicht gegeben ist. Die Parallelen beziehen sich wohl eher auf einen
gemeinsamen kulturhistorischen Rahmen, in dem sowohl literarische als auch kiinstlerische Zeugnisse entstehen und zu inter-
pretieren sind. Eine stirkere Koppelung von Literatur und Malerei wurde in den letzten Jahren von A. Griiner und P. Zanker
angestrebt: »Nur in einer iibergreifenden Kombination der verschiedenen Perspektiven kann man die grundsétzlichen geistes-
geschichtlichen Bedingungen einer Epoche verstehen.« Griiner 2004, 12. Vgl. Kotsidu 1999, 103; Zanker 1999, 48. Die Heraus-
arbeitung dieser geistesgeschichtlichen Bedingungen sollte nach A. Griiner jedoch nur in Form von strukturellen Vergleichen
erfolgen. »Tatsdchlich scheint die einzige Moglichkeit, Wandmalerei und Literatur sinnvoll miteinander zu vergleichen, in der
Gegeniiberstellung dhnlicher Strukturen, nicht von dhnlichen Motiven zu liegen.« Griiner 2004, 11. Wahrend dieser Ansatz fiir
eine Problemstellung im stilistischen Bereich sicherlich gerechtfertigt ist, ist er im Hinblick auf thematische Untersuchungen
unzweckmifig und deshalb in seiner universellen und ausschlieflichen Formulierung abzulehnen.
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1 Pompeji, Villa dei Misteri. Atrium, Nordwand. Sakral-idyllische Flusslandschaft

Schwerpunkt bei den Sakralmotiven der Landschaftsmalerei und ihren religionshistorischen Grundlagen.
Eine solche Aufgabenstellung bringt es mit sich, dass die bukolischen und rustikalen Aspekte, so wie die
aurea aetas-Thematik, weitgehend unberiicksichtigt bleiben miissen, wenngleich zu betonen ist, dass sie
fiir eine umfassende Interpretation der sakral-idyllischen Landschaftsmalerei von ebenso grofler Bedeu-
tung sind.

1. Landschaft und sakrale Symbole: Anikonische Kultmonumente
und anthropomorphe Gétterbilder

Die Sakralmotive der augusteischen Landschaftsmalerei umfassen neben der Darstellung verschiedener
Tempelformen und Altire eine groBe Anzahl freistehender Kultmonumente, die sich grundséitzlich in
anthropomorphe Gétterbilder und anikonische Monumente unterscheiden lassen’®. Beide Formen sind seit
dem Beginn der sakral-idyllischen Gattung zu finden, deren erstes Beispiel mit der Flusslandschaft im
Atrium der Mysterienvilla (Abb. 1) in eine frithe Phase des Zweiten Pompejanischen Stils datiert®.

Unter den anikonischen Kultbauten nehmen die heilige Séule, der DreifuB}, die porta sacra und der
Agyieus den ersten Rang ein. Als feststehende Bildformeln sind diese Motive in allen sakral-idyllischen
Landschaftstypen der augusteischen Zeit verbreitet und setzen damit die Tradition der spétrepublikanischen
Wandmalerei fort”. So ist am Ubergang zum spiten Zweiten Stil im Frigidarium der Casa del Criptoportico
ein sakral-idyllischer Prospekt mit monumentalem Dreifufl und heiligem Hain zu sehen (Abb. 2), was einen
direkten Ankniipfungspunkt zur Villa von Oplontis liefert (Abb. 3), wo ebenfalls ein grofler Bronzedreifuf3

> Auf eine Untersuchung der einzelnen Tempelformen wird an dieser Stelle verzichtet. Bei dem iiberwiegenden Teil der Tempel-
bauten handelt es sich um einfache, lindliche Prostyloi oder (meist dorische) Peripteraltempel. Daneben gibt es einige wenige
Sonderformen wie dreiteilige portae sacrae, runde Kuppelbauten oder grolere Podiumsheiligtiimer, die von einer quadrati-
schen Portikusanlage umgeben sein kdnnen. Vgl. Columbarium der Villa Pamphili, Wand C (X) (Abb. 23); Villa Farnesina,
Ambulatio (F), Mus. Nazionale Romano, Inv. 1230 (Abb. 15); Pompeji, Villa dei Misteri, Atrium, Nordwand (Abb. 1). Peters
1963, 54 f.; Ling 1977, 9; Bragantini — de Vos 1982, 236. 340; Schneider 1995, 114.
¢ Nach H. G. Beyens Phaseneinteilung des Zweiten Stils ldsst sich der oligochrome Landschaftsfries in der Oberzone des Atri-
ums der Phase IC (Absolutdatierung um 80—70 v. Chr.) zuordnen, ist jedoch das einzige erhaltene Beispiel dieser Zeitstufe.
Beyen 1938, 55; Peters 1963, 7 f.; Silberberg 1980, 80 f.; Meyboom 1995, 81; Mielsch 2001, 185; Croisille 2005, 205 f.
Die zugrundeliegende Terminologie differenziert zwischen >sakral-idyllischen Prospektens, »sakral-idyllischen Architektur-
landschaften¢, »sakral-idyllischen Landschaften mit zentralem Heiligtum« und >sakral-idyllischen Vignetten< oder »Pinakesc,
was eine stilistische und chronologische Substrukturierung der sakral-idyllischen Landschaftsmalerei erlaubt; vgl. Hinterhdl-
ler 2007, 20-50. 57.
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2 Pompeji I 6, 2-4, Casa del Criptoportico. Frigidarium,
Nordwand. Sakral-idyllischer Prospekt mit Dreifuf3

3 Torre Annunziata, Villa Oplontis. Oecus (15), Ostwand.
Sakral-idyllischer Prospekt mit Dreifuf3

4 Rom, Palatin, Casa di Augusto. Ambi- 5 Rom, Palatin, Casa di Augusto. Ambiente
ente delle Maschere (5), Westwand. Sa- delle Maschere (5), Siidwand. Sakral-idyl-
kral-idyllische Landschaft mit Sdule des lische Landschaft mit Agyieus

Faunus/Pan
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inmitten von Bidumen und Sdulenhallen gezeigt wird®. Wéhrend sich die Darstellung des Dreifufes
sowohl in Pompeji als auch in Oplontis eindeutig mit dem Gott Apollo in Verbindung bringen ldsst, ist
die Zuschreibung der heiligen Sdulen, der porta sacra und des Agyieus nicht immer zweifelsfrei gegeben.
Die Anbindung des jeweiligen Kultmonuments an eine bestimmte Gottheit gelingt meist nur durch beige-
fugte Votivgegenstiande®, wie im Fall der sakral-idyllischen Prospekte im Ambiente delle Maschere auf
dem Palatin (Abb. 4). Von einer anndhernd zentralperspektivischen Architekturkulisse gerahmt, zeigen die
vier Landschaftsbilder jeweils ein vertikales Kultdenkmal im Zentrum!'. Eine begriindete Zuweisung an
eine spezifische Gottheit kann fiir das Landschaftsbild der Westwand gemacht werden, wo sich eine Saule
mit Votivgefdl und heiligem Baum auf einem Felsen erhebt. Der landliche Kultbezirk ist mit zusétzlichen
Weihegaben (Syrinx, Pedum, Hirtentasche, Pinienzweigen und Girlanden) ausgestattet, die sich als Attri-
bute des Hirtengottes Faunus/Pan deuten lassen''. Signifikanterweise erscheint der Gott hier nicht in Form
eines anthropomorphen Goétterbildes, sondern wird von seinen charakteristischen Attributen — der Sdule
und dem heiligen Baum — vertreten. Diese Repridsentation einer personalen Gottheit durch ein anikoni-
sches Monument ist ein typisches Phdnomen der sakral-idyllischen Prospekte, die sich innerhalb der spétre-
publikanischen Illusionsmalerei entwickelt haben und bis in augusteische Zeit fortsetzen'>. Demgegeniiber
wirken Goétterstatuen eher zweitrangig und stehen immer in Zusammenhang mit den anikonischen Kultmo-
numenten, auf denen der Schwerpunkt der Darstellung liegt'®. Zwar kommen heilige Saulen, Tore und der
Agyieus auch regelméBig in den iibrigen sakral-idyllischen Typen vor, erscheinen dort aber gleichberechtigt
neben den anthropomorphen Gétterbildern.

Eines der beliebtesten Kultmonumente in den sakral-idyllischen Landschaftsfresken der frithaugustei-
schen Zeit ist der Agyieus'. Das pfeilerdhnliche Denkmal in schwellender Form wurde vor allem wegen
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Casa del Criptoportico, Pompeji I 6, 2—4. Frigidarium, Nordwand. Nach H. G. Beyens Phaseneinteilung: I1A, ca. 40-30
v. Chr. Beyen 1960, 32 f. 83 f. 88 f. 118; Peters 1963, 23 f.; Allroggen-Bedel 1974, 18 f. 20 f.; Strocka 1990, 220; Croisille
2005, 58; Strocka 2006, 111. — Villa von Oplontis, Oecus (15), Ostwand. Nach H. G. Beyens Phaseneinteilung: IC, ca. 50—40
v. Chr. Franciscis 1975, 5—13. 38—42; Ling 1977, 8; Silberberg 1980, 89. 159; Mielsch 1981, 169; Tybout 1989, 343 f.; Peters
1990, 254. 256; Strocka 1990, 217; Ling 1991, 143; Guzzo — Fergola 2000, 15 f. 19 f.; Mielsch 2001, 36 f.; Baldassarre u. a.
2002, 96 f.; Pappalardo — Mazzoleni 2005, 126 f.

Daneben gibt es in den sakral-idyllischen Landschaften des Zweiten und Dritten Stils eine Reihe ritueller Gegenstdande wie
Masken, Girlanden, Fackeln, Thymiaterien, Votivschilde und Votivgeféfle, die keiner bestimmten Gottheit zuzuordnen sind,
sondern lediglich das sakrale Umfeld der Landschaften betonen.

1 Eine Datierung des Ambiente delle Maschere zwischen 36—28 v. Chr. darf aufgrund der historischen Quellenlage und des
Grabungsbefundes auf dem Palatin als weitgehend gesichert gelten (Suet. Aug. 72, 1-2; Vell. Pat. 2, 81, 3; Cass. Dio. 49, 15, 5).
Waihrend die West- und Ostwand jeweils eine heilige Sdule mit Gefdbekronung darstellen, ist auf der Nordwand ein Kultmo-
nument im Wasserbecken und auf der Siidwand ein bronzener Agyieus zu erkennen. Carettoni 1961, 191 f. 198 f.; Beyen 1964,
141. 143; Engemann 1967, 111; Allroggen-Bedel 1974, 18-28; Carettoni 1983, 7. 9. 11. 23-27; Wesenberg 1985, 483 f.; Simon
1986, 19. 182. 218 f.; Ehrhardt 1987, 2 f. 19; Carettoni 1988, 263. 287. 290; Leach 1988, 213 f.; Tybout 1989, 209 f.; Ehrhardt
1991, 53 f.; Donderer 1995, 621 f.; Kotsidu 1999, 92 f.; Mielsch 2001, 55 f.; Leach 2004, 94; Croisille 2005, 59. 67.

Dass es sich um ein Heiligtum des arkadischen Naturgottes handelt, wird in der neueren Forschung weitgehend anerkannt.
Dagegen ist eine Verbindung mit Polyphem oder Venus, wie sie von H. Wrede und E. Simon vertreten wurde, unwahrschein-
lich. Simon 1986, 191. 219; Wrede 1991, 92 f.; Mielsch 2001, 55; Leach 2004, 111.

2 Ein weiteres Beispiel, das sich mit dem Faunus/Pan-Heiligtum im Ambiente delle Maschere direkt vergleichen ldsst, ist ein
sakral-idyllischer Prospekt im sog. Triclinium der Casa di Livia auf dem Palatin. Dargestellt ist eine Kultsdule mit GefaB-
bekronung und heiligem Baum. Die beigefiigten Votivgegenstinde, Ténien, Speere, Schilde und ein angelehnter Votivpinax,
lassen sich aber nicht eindeutig mit einem Goétternamen verbinden. Es wurde in der Forschung an ein Heiligtum der Isis,
des Zeus oder des Mars gedacht, wobei dem Kriegsgott vielleicht aufgrund der geweihten Waffen der Vorzug zu geben ist.
Rostowzew 1911, 6; Rizzo 1936, 60; Peters 1963, 44 f.; Schefold 1956, 222; Simon 1986, 189—191.

Gotterstatuen kennen bereits die Landschaftsprospekte des mittleren Zweiten Stils (Phase IC), etwa im Cubiculum (M) der
Villa von Boscoreale, im Triclinium (14) der Villa Oplontis (Abb. 8) oder im Raum (16) der Villa 6 von Terzigno. Dargestellt
werden die Gottinnen Diana, Trivia und Fortuna (?), die entweder auf einer Séule oder innerhalb einer porta sacra (bzw.
darauf) platziert sind. Lehmann 1953, 87. 108 f.; Schefold 1962, 29; Peters 1963, 16 f.; Schefold 1975, 55; Anderson 1987, 21;
Cicirelli 1999, 120 f.; Peters 1990, 254.

4 Der Ausdruck »Agyieus« wird hier fiir saimtliche Kultmonumente in schwellender Pfeilerform verwendet und ist als Synonym
fiir den in der élteren Literatur gebrduchlichen Terminus »Baitylos« zu verstehen. Der griechische Ausdruck »Baitylos« ist
vermutlich von dem alttestamentarischen Begriff »beth-el« abgleitet. Damit ldsst sich ein anikonischer Steinkult in Verbin-
dung bringen, dessen Wurzeln im Vorderen Orient liegen und der bis weit in die vorgeschichtliche Zeit zuriickreicht. In der
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seines pointierten Auftretens im Ambiente delle Maschere mit der augusteischen Staatsideologie in Verbin-
dung gebracht: Da es sich beim Kultpfeiler im Augustushaus um ein Monument des Apollo Agyieus
handelt's, stehe die Ubernahme des Agyieus in Rom — und damit auch die Einfiihrung des Agyieus in der
Wandmalerei — mit der Schlacht von Actium und der Griindung von Nikopolis in Zusammenhang (Abb. 5).
Nach dieser These von W. Fehrentz sei das Jahr 31 v. Chr. als terminus post quem fiir die romischen
Agyieus-Denkmaler anzusetzen, die eine ideologische Anspielung auf den Sieg des Augustus beinhalten
wiirden'®. Zwar liefe sich aufgrund der Attribute im Ambiente delle Maschere auch Diana als Inhaberin des
Agyieus nicht ausschliefen, doch wird es sich in diesem speziellen Fall vermutlich eher um eine Reverenz
des Augustus an seinen persénlichen Schutzgott Apollo handeln'. Dass der gedankliche Bezug zwischen
Agyieus, Apollo und Augustus aber iiber die Dekorationen der kaiserlichen Residenz hinaus greift und sich
als eine Art staatsideologische Symbolsprache in der romisch-kampanischen Wandmalerei verbreitet hat,
ist durchaus in Zweifel zu ziehen'®. Zweierlei Einwédnde lassen sich geltend machen: 1.) Der Agyieus tritt
bereits vor 31 v. Chr. in der romisch-kampanischen Wandmalerei auf, also vor jenem Datum, an dem seine
politische Interpretation héngt. Dies belegen die Wandmalereien einer neu entdeckten Villa bei Terzigno, auf
denen tber einer rotgrundigen Scherwand mit Megalographien ein Prospekt mit hohem Agyieus zu sehen
ist. Die Fresken der Exedra (13) lassen sich aus stilistischen Griinden in den mittleren Zweiten Stil (Phase
ITA) einordnen und datieren mit einiger Wahrscheinlichkeit zwischen 45 und 40 v. Chr.”. 2.) Der Agyieus

neueren Literatur wurde der »Baitylos« liberwiegend von dem Terminus »Agyieus« abgeldst, da es sich bei diesem Typus
anikonischer Monumente durchweg um architektonisch gestaltete Formen handelt. Der Agyieus war urspriinglich dem Kult
des Apollo vorbehalten, der als sdulen- oder pfeilerformiges Kultmal unter freiem Himmel verehrt werden konnte. Verbreitung
fand Apollo Agyieus vor allem in dorischen Stddten und Kolonien wie Korinth, Epirus, Kerkyra oder Kyrene. Daneben kann
der Agyieus auch mit anderen Gottern (Dionysos) verkniipft sein. In Bezug auf die sakral-idyllische Landschaftsmalerei wird
der Terminus hier neutral verwendet, sodass zunéchst keine apriorische Verbindung zu einer bestimmten Gottheit intendiert
ist. Rostowzew 1911, 130 f.; Fehrentz 1991, 85 f. 124 f.; Fehrentz 1993, 131 f.; Kotsidu 1999, 92 f.; Strocka 2006, 107—-115.

15 Das Monument erhebt sich auf einem Felsen und ist mit einem heiligen Baum verbunden (Abb. 5). Den Hintergrund des land-

lichen Heiligtums nehmen eine halbrunde Schola mit VotivgefdaBen und ein hoher Zypressenhain ein. In der Verbindung des

Agyieus mit der halbrunden Schola erkannte G. Carettoni einen Hinweis auf Apollo Agyieus und sieht eine Parallele zu einem

Apollon-Monument in Kyrene. Carettoni 1983, 27; Fehrentz 1991, 88 f.; Wrede 1991, 92; Fehrentz 1993, 160 f.; Kotsidu 1999,

103; Soldner 2000, 385. In der romischen Wandmalerei kann die halbrunde Schola aber auch mit dem Agyieus der Diana

verbunden sein, so in einem monochromen Actaeon-Bild aus einer Villa bei Portici (Neapel, Mus. Naz. Inv. 9413) und dem

Landschaftsprospekt mit Agyieus aus der Casa di Livia (Abb. 6). Ndheren Aufschluss iiber den Inhaber des Kultmals kdnnten

die Votivgegenstdnde geben. W. Fehrentz deutete den Kocher als Attribut des Apollo und den angelehnten Speer als symboli-

schen Hinweis auf die Tradition des »speererworbenen Landes«. Fehrentz 1993, 161. Demgegeniiber verwies bereits E. Simon
auf die Moglichkeit, den Agyieus mit Diana zu verbinden. Sie interpretiert den angelehnten Speer als Jagdinstrument der

Gottin, und auch der Kocher konnte genauso gut auf Diana hinweisen. Simon 1986, 219. Ganz dhnlich begegnen Kdcher und

Bogen im Triclinium (14) von Oplontis als Attribute eines Diana-Trivia-Heiligtums (Abb. 8).

Die Wurzeln des Apollo Agyieus liegen in der Peloponnes, wo dem dorischen Gott anikonische Denkmadler errichtet wurden.

Als Gott der Eroberung und Koloniegriindung sei Apollo Agyiecus von Augustus nach der Schlacht von Actium in Rom

populdr gemacht worden und auf das Engste mit der Person des Princeps verbunden geblieben. Der Agyieus wire damit

als ein Symbol des kaiserlichen Sieges zu verstehen. Fehrentz 1991, 85; Fehrentz 1993, 156 f. Eine ideologische Verbindung
des Agyieus mit Augustus wurde jiingst von V. M. Strocka bekriftigt, der die Ubernahme des Kultmals bereits vor Actium
ansetzt. Wihrend seines Aufenthalts in Appollonia habe der junge Octavian den Agyieus bereits in den 40er Jahren des 1. Jhs.

v. Chr. kennengelernt und ihn als Symbol seiner Auserwihltheit und kiinftigen Ruhmeslaufbahn iibernommen. Strocka 2006,

113-115.

Dass Augustus das Kultmal des Apollo Agyieus kannte und als Symbol fiir sich in Anspruch nahm, ist durch gallische Miinz-

priagungen aus Lugdunum und Vienna aus der Zeit zwischen 40 und 27 v. Chr. belegt. Die Deutung des Pfeilers im Ambiente

delle Maschere auf den Agyieus des Apollo ist aus historischen Griinden also durchaus berechtigt, wenngleich vor einer

Ubertragung dieser Interpretation auf sémtliche Beispiele der Landschaftsmalerei zu warnen ist. Fehrentz, 1993, 156; Strocka

2006, 113.

8 Eine derart ideologische Uberfrachtung der lindlichen Sakralidyllen wurde von H. Mielsch abgelehnt und von E. W. Leach
mit Verweis auf den kaiserlichen Auftraggeber fiir das Ambiente delle Maschere abgeschwiécht. Leach 1988, 222 f.; Mielsch
2001, 55.

1 Es handelt sich um die republikanische Villa 6 bei Terzigno, die zwischen 1993 und 2002 von C. Cicirelli ergraben wurde.
Der Villenkomplex besal neben einer landwirtschaftlichen pars rustica eine luxuridse pars urbana, die um die Mitte des
1. Jhs. v. Chr. ausgestattet worden war. Im oberen Wandabschnitt der aufwendig ausgemalten Exedra (13) wird an den Seiten-
winden der Ausblick auf einen blauen Himmel mit monumentalem Agyieus frei. Das pfeilerformige Kultmal ist mit Tanien
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wird in der romisch-kampanischen Wandmalerei iiberwiegend als Kultmonument der Gottin Diana charak-
terisiert. Beispielsweise ist der Agyieus in der Casa di Livia?® durch seine zahlreichen Attribute eindeutig
der Gottin Diana geweiht, die in diesem Hain-Heiligtum einen Synkretismus mit Trivia/Hekate eingegan-
gen ist (Abb. 6). Die im Hinblick darauf vorgebrachte These, dass es sich bei der Verbindung des Agyieus
mit Diana um eine sekundére, kiinstliche Ubertragung des apollinischen Kultsymbols auf die Jagdgéttin
durch augusteische Propaganda handelt”, vermag insofern nicht zu iiberzeugen, als die meisten derartigen
Kultpfeiler im Kontext der Diana-Verehrung stehen*. Aufgrund des derzeitigen Denkmailerbestandes lédsst
sich fiir die Ubernahme des Agyieus in der rémisch-kampanischen Wandmalerei also nur konstatieren, dass
er ab ca. 40 v. Chr. erstmals greifbar wird und in den sakral-idyllischen Landschaften der augusteischen
Zeit verstarkt erscheint. Diese relative Verteilung macht es zwar wahrscheinlich, dass eine ideologisch-
individuelle Beziehung zwischen Augustus und dem anikonischen Symbol des Apollo Agyieus bestand,
doch wurde sie im Kontext der privaten Fresken insofern abgeschwécht, als der Agyieus hier hauptsichlich
mit Diana verkniipft wurde. Auf diese Weise war die Verbindung mit den persdnlichen Schutzgdttern des
Kaisers zwar noch vorhanden, wirkte aber insofern gelockert, als der siegreiche Princeps »>mitschwingenc«
konnte, aber nicht mitgedacht werden musste?*. Damit erweist sich der Kultpfeiler des Apollo Agyieus im
Ambiente delle Maschere als ein Sonderfall, dessen ausgefeilte staatspolitisch-allegorische Interpretation

umwickelt und besitzt einen bronzenen Scheibenaufsatz, der dem Agyieus im sog. Triclinium der Casa di Livia dhnelt. Die
prunkvollen Dekorationen der Exedra mit ihren groformatigen Figurenszenen auf rotem Grund gehoren einer Ausmalungs-
phase um 40 v. Chr. an und sind mit den Malereien der Villa von Oplontis oder der Casa degli Epigrammi vergleichbar. Die
stilistische Zuweisung der Fresken in die Phase IIA des Zweiten Stils wurde jiingst von V. M. Strocka herausgearbeitet, der
auch eine schliissige Deutung der Megalographien vorlegte. Ein chronologischer Ansatz nach 31 v. Chr. ist in diesem Fall
auszuschlielen, was die Tradition des Agyieus also schon fiir die spatrepublikanische und frithaugusteische Zeit belegt. Vgl.
Cicirelli 1999, 118 f.; Guzzo 2004, 81. 86 f.; Croisille 2005, 29. 57. 152 f.; Strocka 2006, 82—107. Vermutlich ebenfalls noch
vor der Schlacht von Actium taucht der Agyieus im Frigidarium der Casa del Criptoportico auf (zwischen 40 und 30 v. Chr.),
wo er in die phantastische Architekturkulisse des Wandsystems eingebunden ist und von einem heiligen Hain umgeben wird.
Der Agyieus ist hier einem sakral-idyllischen Prospekt mit Dreiful gegeniibergestellt und ldsst sich vermutlich mit Diana in
Verbindung bringen, wihrend Strocka jlingst eine Deutung auf Apollo vorschlug. Ein Vergleich mit den Sakrallandschaften
der Casa del Centenario (Pompeji IX 8, 3.7, Cubiculum) legt jedoch den Schluss nahe, dass sich die Gegeniiberstellung von
Dreiful und Agyieus eher als Apollo — Diana denn als Apollo — Apollo deuten lédsst. Vgl. Beyen 1960, 94. 291; Schefold 1962,
50; Peters 1963, 24; Ehrhardt, 1987, 17-20; Peters 1990, 254; Strocka 2006, 111.

Rom, Casa di Livia, sog. Triclinium, Westwand. Auf der halbrunden Schola im Hintergrund befinden sich drei bronzene
Statuen einer Gottin mit Fackeln in den Handen. Es ist die dreigestaltige Gottin Trivia/Hekate, die in der romischen Wandma-
lerei der Diana gegeniibergestellt wird. Dass auch die Gottin der Jagd angesprochen ist, machen die Trophden am Schaft des
Agyieus deutlich: Hier sind der Schéidel eines Ebers, einer Wildziege und eines Hirschs aufgehdngt. Ein weiteres Attribut der
Gottin Diana ist die grole goldene Krone (corona dentata) rechts neben dem Agyieus. W. Fehrentz versuchte den Kult ndher
zu bestimmen und hélt eine Verbindung mit Diana Noctiluca nicht fiir ausgeschlossen. E. Simon vermutete einen Zusam-
menhang mit der altitalischen Erscheinungsform der Diana von Aricia. Die Identifizierung der Goéttin als Diana erfolgte aber
einheitlich. Rostowzew 1911, 6 f.; Lehmann 1953, 98; Peters 1963, 42 f.; Simon 1986, 188 f.; Fehrentz 1991, 88; Fehrentz 1993,
161 f.; Strocka 2006, 110. K. Schefolds Deutung auf Isis ist abzulehnen: Schefold 1952, 62.

Nach W. Fehrentz ist die Verbindung des Agyieus mit Diana als nachtrdgliches Produkt der augusteischen Rezeption zu
werten und geschah im Zuge einer propagandistischen Gegeniiberstellung der augusteischen Schutzgotter Apollo und Diana.
Wie der Agyieus des Apollo auf die Schlacht von Actium verweist, symbolisiert der Agyieus von Diana die Schlacht gegen
Sextus Pompeius bei Naulochos. V. M. Strocka versucht die Verbindung mit Diana ebenfalls abzuschwéchen. Fehrentz 1991,
88; Wrede 1991, 92; Fehrentz 1993, 158; Strocka 2006, 110 f.

Dass der Agyieus fast ausschlieBlich in Verbindung mit Diana-Trivia verwendet wird, wire im Zuge einer nachtréglichen
und kiinstlichen Propagandaangleichung nur schwer vorstellbar. Zu vergleichen sind folgende Landschaften des Dritten Stils:
Hippolytos-Bild aus dem Cubiculum (q) des Hauses V 2, 10 in Pompeji, Tablinum der Casa di Giuseppe II in Pompeji VIII 2,
39, Cubiculum der Casa del Centenario in Pompeji IX 8, 3.7 sowie blau monochromes Landschaftsbild mit Diana und Actaeon
aus einer Villa bei Portici (Neapel, Mus. Naz. Inv. 9413). Diesen Denkmélerbestand muss auch W. Fehrentz konstatieren, kann
ihn aber nicht liickenlos erklaren. Fehrentz 1991, 88; Kotsidu 1999, 93-96; Strocka 2006, 111.

Dass der Agyieus im privaten Kontext nicht ausschlieflich und programmatisch auf den Apollo und die Diana des Augus-
tus verweist, darf deshalb angenommen werden, da gelegentlich auch andere Gottheiten als Inhaber des Agyieus auftreten
konnen. So erscheint in einer sakral-idyllischen Landschaft aus der Casa di Octavius Primus (Pompeji VII 15, 12—14) ein
Agyieus mit scheibenférmigem Aufsatz in einem Heiligtum der Kybele. Die thronende Figur der Magna Mater ist durch
Mauerkrone und Kymbalon eindeutig identifizierbar. Das Landschaftsbild des Dritten Stils ist mittlerweile zerstort und nur
noch in einem Aquarell des DAI nachvollziehbar. Kotsidu 1999, 93. 95 f.
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6 Rom, Palatin, Casa di Livia. Raum IV (Triclinium), West- 7 Pompeji VII 2, 18, Casa di Vibius Italus. Cubiculum,
wand. Sakral-idyllische Landschaft mit Agyieus und Diana- Ostwand. Sakral-idyllische Landschaft mit porta sacra
Trivia und Diana-Trivia

sich aus dem speziellen Kontext der Malereien erklart und hier im direkten Zusammenhang mit der Person
des Augustus steht. Fine Rezeption dieser subtilen Symbolik in den privaten Dekorationen auflerhalb der
kaiserlichen Residenz ldsst sich anhand des Denkmélerbestandes nicht nachweisen.

Im Verlauf des spiten Zweiten Stils und infolge des Aufschwungs der sakral-idyllischen Architektur-
landschaften kommt es vermehrt zu einer Darstellung anthropomorpher Gotterbilder. Dabei treten die Kult-
statuen innerhalb der ldndlichen Tempel auf, sind auf heiligen Séulen oder Toren platziert und erscheinen
als Steh- oder Sitzbildnisse auf einer eigenen Basis. Sowohl in den Architekturlandschaften am Ausgang
des Zweiten Stils als auch in den stilistisch weiter entwickelten Landschaften des Dritten Stils, beispiels-
weise in der Villa von Boscotrecase, konnen die Gotterstatuen mit Altiren, heiligen Bdumen und anderen
Monumenten zu einem kleinen, ldndlichen Heiligtum gruppiert werden, das von Pilgern und Adoranten
besucht wird*. Anhand charakteristischer Attribute oder aus ikonographischen Griinden lassen sich unter
den Statuen einzelne Gotter namentlich identifizieren, was aber nicht dariiber hinwegtduschen darf, dass
die meisten Kultfiguren in den sakral-idyllischen Landschaften aufgrund der skizzenhaften Ausfiihrung
unbenennbar bleiben miissen. Trotzdem besteht unter den identifizierbaren Goétterbildern eine interessante
Verteilung, indem einige Gottheiten besonders hdufig, andere selten oder gar nicht auftreten. Einen Einblick
in diese Verhiltnisse gibt die folgende Statistik, bei der eine Auswahl herausragender und umfangreicher
Freskenkomplexe aus dem spiten Zweiten und Dritten Stil beriicksichtigt wurde (Diagramm 1)%.

?* Die schematische Zusammenstellung vorgepragter Bildmuster ist in sdmtlichen sakral-idyllischen Landschaftstypen des
betrachteten Zeitraums zu finden und wird noch im Vierten Stil fortgesetzt. Wenige charakteristische Motive (Pilger,
Opfernde, Gotterbilder, heilige Badume, Altére, Sdulen etc.) werden in beliebiger Variation kombiniert und bilden so den Typus
des schlichten, einfachen und urspriinglichen Landheiligtums (fanum). Zu vergleichen sind die gro3formatigen Landschaften
mit zentralem Heiligtum auf weilem Grund im roten Cubiculum (16) und die kleinformatigen Vignetten im schwarzgrundi-
gen Cubiculum (15) der Villa von Boscotrecase. Blanckenhagen u. a. 1962, 18—37; Schefold 1962, 59—65; Peters 1963, 69—71;
Leach 1974, 90 f.; Silberberg 1980, 123—127; Leach 1988, 254 f.; Peters 1990, 258; Kotsidu 1999, 96-98; Mielsch 2001, 182;
Croisille 2005, 207 f.

Die Statistik ist weit davon entfernt, vollstidndig zu sein und beinhaltet nur einen reprisentativen Ausschnitt aus der Gesamt-
menge sakral-idyllischer Landschaften in spitrepublikanischer und augusteischer Zeit. Auswahlkriterien waren: guter Erhal-
tungszustand, zusammenhdngende Landschaftsensembles und moglichst viele identifizierbare Gottheiten. Es ist zu betonen,
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B Priapus
Diverse; 10% B Diana-Trivia

Priapus; 18,89% Olsis-Fortuna

Juno/Ceres(?); 2,22%

Neptun; 3,33% B Apolio
B Faunus
Minerva; 3,33%
B Unbenennbare
B Bacchus

Diana-Trivia; 10,00% OHermen

Hermen; 4,44%

Bacchus; 2,22%
B Minerva
B Neptun
Isis-Fortuna; 6,67% O Juno/Ceres(?)
ODiverse:
Kybele

Lar

Amor
Faunus; 4,44% Hercules (?)

Centaur

Unbenennbare; 28,89% Apollo; 5,56%

Harpocrates
Anubis
Apis

Diagramm 1: Verteilung der anthropomorphen Goétterbilder innerhalb der sakral-idyllischen
Landschaftsmalerei in augusteischer Zeit

Die mit Abstand beliebteste Gottheit in den sakral-idyllischen Landschaften der augusteischen Zeit ist

Priapus. In Form einer ithyphallischen Herme ist Priapus in einem Grofteil der Bilder anzutreffen und wird
mit Altéren, heiligen Bdumen oder der porta sacra verbunden?. Der urspriinglich kleinasiatische Gott aus
Lampsakos ist dem Kreis des Bacchus/Dionysos zuzuordnen und schafft einen Ubergang von der bukoli-
schen Naturidylle zur ldndlich-bauerlichen Welt?”. In hellenistischer Zeit nach Rom gelangt, vermischte sich
der Priapus-Kult mit &lteren italischen Fruchtbarkeits- und Naturgottern, etwa dem Wald- und Landgott
Silvanus. Gemeinsam mit Silvanus, den Nymphen und Faunen avancierte Priapus in Italien zum Schiitzer
der Gérten, dessen Bildnis die apotropéische Funktion besal3, Ernte und Friichte zu bewahren. Gerade dieser
Wirkungsbereich des Priapus macht es sinnféllig, dass der Naturgott nicht nur in den rémischen Gérten als
ein Garant fiir Wachstum und Gedeihen galt, sondern auch in den sakral-idyllischen Landschaftsbildern die
heiligen Méchte der Fruchtbarkeit, der Erneuerung und der Wiedergeburt reprisentierte®®.

dass eine statistische Auswertung sdmtlicher Sakrallandschaften im betreffenden Zeitrahmen eine prozentuelle Verschiebung
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zugunsten unidentifizierbarer Gottheiten zur Folge hétte. Was die benennbaren Gottheiten betrifft, sind nur leichte Schwankun-
gen zu erwarten. Als Grundmenge wurden folgende Freskenkomplexe ausgewéhlt und insgesamt 90 anthropomorphe Gotter-
bilder mit folgender Verteilung gezéhlt: Casa degli Epigrammi (Pompeji V 1, 18, Raum der Epigramme: 1x Pan, 1x Diony-
sos), Casa di Livia (Raum III »ala dextra¢, Gelber Fries: 3% Priapus, 3x Diana-Trivia, 1x Apollo, 1x Isis-Fortuna, 1x stehende
Gottheit [Hercules?], 1x Amor, 1x Kybele [?], 5x unbenennbare Gottheiten), Villa Farnesina (Cubiculum E: 2x Priapus,
1x Diana, 2x Minerva; Triclinium C: 1x Priapus, 1x Apollo, 1x Faunus/Pan, 2% Isis-Fortuna, 1x Minerva, 1x Neptun, 1x Apis,
Ix Kentaur, 6x unbenennbare Gottheiten; Ambulatio F: 6x Priapus, 1x Apollo, 1% Faunus/Pan, 2x Isis-Fortuna, 1x Herme,
2x Neptun, 1x Lar, je 1x Harpocrates und Anubis, 4% unbenennbare Gottheiten), Columbaria der Villa Pamphili (>kleines<
Columbarium: 2x Priapus, 1x Diana-Trivia, 6X unbenennbare Gottheiten; »groBes< Columbarium: 1x Apollo, 1x Isis-Fortuna,
2x Juno/Ceres [?]), Villa von Boscotrecase (»schwarzes< Cubiculum [15]: 1x Faunus/Pan, 2% Herme, 1x unbenennbare Gott-
heit; >rotes< Cubiculum [16]: 2x Priapus, 1x Diana-Trivia, 2x Herme, 1x Kybele, 2x unbenennbare Gottheiten), Casa di
Giuseppe II (Pompeji VII 2, 39, Tablinum: 1x Apollo, 1x Diana-Trivia), Casa di Vibius Italus (Pompeji VII 2, 18, Cubiculum:
1x Priapus, 2x Diana-Trivia, 1x Herme, 1x unbenennbare Gottheit; Abb. 7). Die Benennung der Gétterbilder orientiert sich an
den maBgeblichen Publikationen der jeweiligen Komplexe: Rostowzew 1911, 14-29. 42 f.; Bendinelli 1941, 6—28; Blancken-
hagen u. a. 1962, 18-23; Peters 1963, 26 f. 35-42. 53-59. 69-71; Silberberg 1980, 98—101. 114—117. 123—125. 129; Bragantini
— de Vos 1982, 237. 285. 287. 293. 337-340; Bigalke 1990, 9-78; Fehrentz 1993, 126; Kotsidu 1999, 93.

Villa Farnesina, Ambulatio (F), Rom, Mus. Naz. Inv. 1230. 1235 (Abb. 14. 15); Casa di Livia, Gelber Fries, Abschnitt 1. 3
(Abb. 17. 19); Casa di M. Fabius Rufus, Pompeji VI Ins. Occ. 40 (Abb. 29).

Zu nennen ist hier nicht nur der generelle Zusammenhang zwischen dem dionysischen Kult und der Bukolik, die Teilnehmer
der dionysischen Mysterien bezeichneten sich als bukoloi, sondern auch die Funktion von Priapus als Schiitzer der Hirten und
Herden. Das eigentliche Aufgabenfeld des Gottes waren indessen alle Aspekte der schopferischen und fruchtbaren Natur, vom
Gedeihen der Feldfriichte, Pflanzen, Tiere bis zum Menschen. So galt Priapus auch als Schiitzer und Wéchter der Gérten,
Weinberge und Obstbaume. Roscher, ML III 2 (1909) 2967-2875 s. v. Priapus (O. Jessen); Simon 1986, 209.

In der gemeinsamen Affinitdt zu Priapus besteht eine Verbindungslinie zwischen romischer Gartenkunst und Landschaftsma-
lerei. Die Gérten galten den Romern als eine Doméne der ldndlichen Gottheiten, in denen die als heilig verehrten Méchte der
Natur am Werk waren. Grimal 1960, 293; Grimal 1969, 328.



138 Monika HINTERHOLLER

Einen ebenfalls hohen Anteil machen die Bilder von Diana und Trivia aus, die in der sakral-idylli-
schen Landschaftsmalerei meistens miteinander kombiniert werden. Auch im rémischen Kult scheint die
altitalische Diana besonders eng mit der dreigestaltigen Hekate — der lateinischen Trivia — in Verbindung
zu stehen, was bereits ihre gemeinsame Verehrung im Heiligtum von Aricia am Nemisee nahelegt. Der
heilige Hain der Diana Nemorensis in Aricia bildete den Versammlungsort des latinischen Bundes und
auch hier wurde eine dreigestaltige Géttin verehrt®. In den sakral-idyllischen Landschaftsbildern erscheint
Diana-Trivia in Form von drei Frauenstatuen auf einer gemeinsamen Léangs- oder Rundbasis, von denen die
mittlere gelegentlich groBer ist, und die oft Fackeln in den Hianden tragen®’. Daneben kann Diana auch als
Einzelgestalt auftreten, wobei ihr die Mondsichel, der Kocher, die corona dentata, Speere, Fackeln oder
Tierprotomen als Attribute zugeordnet werden®. Die enge Verkniipfung Dianas mit der sakral-idyllischen
Landschaftsmalerei erklért sich bereits aus dem Aufgabenbereich der Goéttin, die als Herrin der Natur in
Wildern verehrt wird und als Goéttin des Lichts, des Mondes und der Geburt einen besonderen Bezug zur
Fruchtbarkeit und zur Natur aufweist®’. Dariiber hinaus kénnte man vermuten, dass die Beliebtheit der
Diana im Zusammenhang mit der augusteischen Religionsreform steht, da sie neben ihrem mythischen
Bruder Apollo zu den erkldrten Schutzgottern des Kaisers gehdrte. Zusammen werden Diana und Apollo
im »Carmen saeculare« des Horaz als Schirmherren des neuen Zeitalters besungen: »Phoibus und du, der
Wilder Herrin, Diana, leuchtende Himmelszier, o ihr, zu verehren stets und stets verehret, gewéhrt, was wir
erbitten zu heiliger Festzeit, [...].«*

In der sakral-idyllischen Landschaftsmalerei werden Diana und Apollo aber nur selten programmatisch
gegeniibergestellt, was einen staatlich forcierten Einfluss der augusteischen Religionspolitik mit ihrem
Zuschnitt auf die favorisierten Gotter des Kaisers eher unwahrscheinlich macht**. Apollo taucht in Form
von Sitz- oder Standbildern auf, wobei ihm gelegentlich der Dreifull oder die Kithara als Attribute hinzu-
gefiigt sind®. Zwar wird Apollo relativ hdufig dargestellt, doch rangieren andere Gottheiten noch deutlich
vor ihm. Eine der beliebtesten Gestalten ist neben Priapus und Diana eine Gottin mit Fiillhorn, die als eine

¥ Dass die Diana Nemorensis von Aricia dreifach vorgestellt wurde, bezeugen spétrepublikanische Denare, die drei Géttinnen
mit erhobenen Armen in einem Zypressenhain zeigen. Der Kultpartner der Diana von Aricia war der mysteridse Halbgott
Virbius. Die Gleichsetzung von Diana und Trivia war ab republikanischer Zeit und Varros »Antiquitates rerum divinarum«
allgemein verbreitet (Varro ant. rer. div. frg. 7, 16). Roscher, ML I 1 (1909) 1004 f. s. v. Diana (T. Birt); Simon 1986, 189;
Simon 1990b, 51 f.
Mysterienvilla, Atrium (Abb. 1); Oplontis, Triclinium (14) (Abb. 8); Casa di Livia, >Triclinium« (Abb. 6), Gelber Fries,
Abschnitt 2 (Abb. 18); Casa di Vibius Italus, Pompeji VII 2, 18, Cubiculum (i) (Abb. 7); Casa di M. Fabius Rufus, Pompeji VI
Ins. Occ. 40 (Abb. 29).
Eine exemplarische Ansammlung dieser Diana-Attribute findet sich im sog. Triclinium der Casa di Livia, wo der Agyieus der
Diana mit Hirsch-, Ziegen-, und Eberkopf bestiickt ist. Daneben liegt eine corona dentata und die dreigestaltige Trivia steht mit
Fackeln auf einer halbrunden Basis. E. Simon mdchte in dieser Darstellung eine Anspielung auf das Diana-Heiligtum in Aricia
erkennen, was allerdings spekulativ bleibt. In den sakral-idyllischen Landschaften spétrepublikanischer Zeit ist Diana-Trivia
das prominenteste anthropomorphe Kultbild, das sowohl in der Villa von Boscoreale (Cubiculum [M]) als auch in Oplontis
(Triclinium [14]) auftaucht (Abb. 8). Ein Synkretismus zwischen Diana und der Dreiwegegéttin Trivia scheint in den meisten
Fillen zwar intendiert zu sein, ist aber nicht immer zwingend. Schefold 1952, 59; Simon 1986, 188 f.; Simon 1990b, 57.
Diana scheint dabei sowohl besonders lichte und lebensférdernde als auch dunkle und bedrohliche Aspekte der Natur in
sich zu vereinen. Diesbeziiglich wird auch ihre Verschmelzung mit der unheimlichen Trivia verstdndlich. Neben Wéldern
und Bergen galten Seen als heilige Orte der Diana und wurden, wie etwa der Nemi-See, gelegentlich als »Spiegel der Diana¢
bezeichnet. Als Geburtsgdttin forderte und schiitzte die Jdgerin Diana sowohl das menschliche als auch das tierische Leben,
was als weiteres Indiz fiir ihre Doppelnatur gewertet werden kann. Diana wurde auch im privaten Kontext des romischen
Gartens verehrt, wie das Beispiel aus der Casa del Moralista in Pompeji (II 4, 2) nahelegt, wo die Miniaturnachbildung eines
lucus Dianae mit Bdumen und einer Dianastatue angelegt war. Roscher, ML I 1 (1909) 1005-1007 s. v. Diana (T. Birt); Simon
1990b, 51 f.; Zanker 1995, 169.
3 Hor. carm. saec. 1-5 (Ubersetzung und Zitat nach: Kytzler 1981, 231): Phoebe silvarumque potens Diana, lucidum caeli
decus, o colendi semper et culti, date quae precamur tempore sacro, [...].
Eine direkte Gegeniiberstellung von Diana und Apollo findet sich innerhalb der sakral-idyllischen Landschaftsmalerei des
Dritten Stils nur in der Casa di Giuseppe II (Pompeji VIII 2, 39, Tablinum [r], aus Zeichnungen bekannt). Die Statuen der
gottlichen Geschwister sind hier jeweils auf einem Felsen mit heiligem Baum platziert und mit einem Dreifufl (Apollon) oder
einem Agyieus (Diana) verkniipft. Rostowzew, 1911, 42 f.; Silberberg, 1980, 129; Simon 1986, 201 f.; Fehrentz, 1993, 126.
130; Kotsidu 1999, 93 f.
Casa di Livia, Gelber Fries, Abschnitt 1 (Abb. 17); Villa Farnesina, Ambulatio (F), Mus. Naz. Inv. 1232 (Abb. 11).

3

S

w

32

34

3.

&



»DIE GESEGNETE LANDSCHAFTX 139

Verschmelzung der romischen Fortuna und der dgyptischen Isis aufgefasst werden kann. In den sakral-
idyllischen Landschaften hélt Isis-Fortuna immer ein langes Cornucopia als ihr charakteristisches Attribut
und trdgt oftmals einen hohen Kopfschmuck, gelegentlich hilt sie das Sistrum?®. Sowohl Fortuna als auch
Isis scheinen in den sakral-idyllischen Landschaften auf Wohlstand, Fruchtbarkeit, Gliick und Reichtum
hinzuweisen, sie fungieren als Schiitzerinnen der Wanderer, Bauern und Seefahrer und lenken die Geschi-
cke zu Land und zu Wasser. Interessant ist die Popularitét von Isis-Fortuna vor allem in Hinblick auf das
Verbot der Isis-Religion unter Augustus, der die Ausbreitung des dgyptischen Kultes in Rom zu verhindern
suchte®’. Dass die Bilder von Isis-Fortuna in den sakral-idyllischen Landschaften aber dennoch nicht als
eine unterschwellige Isis-Verehrung zu werten sind, bezeugt die allgemeine Beliebtheit rein dekorativer
Isisfiguren und Attribute in der augusteischen Wandmalerei sowie die Verschmelzung mit Fortuna zu einer
allgemein segenspendenden und gliicksverheilenden Goéttin. Etwas seltener sind freistehende Hermen und
das Bild des Gottes Faunus/Pan anzutreffen, der einen direkten Bezug zur bukolischen Hirtenwelt und
einer urtiimlichen Natur aufweist®®. In den Landschaftsbildern erscheint Faunus/Pan entweder als Statue
mit umgehédngtem Zottelfell und Bockshornern oder in Form einer Pan-Herme*. Thm folgen in der Haufig-
keit so typisch romische Gottheiten wie Minerva, Neptun, Bacchus und eine lang gewandete, weibliche
Gottheit, die sich vielleicht als Ceres oder Juno ansprechen lédsst*.

Eine dhnlich enge Verbindung zwischen Landschaft und Goéttern macht sich auch in den Werken der
augusteischen Dichtung bemerkbar, wo die Vorziige des Landlebens stets mit der Verehrung bestimmter
Gottheiten in Zusammenhang stehen. Das stille, beschauliche Gliick in ldndlicher Umgebung, der idyllische
Friede der Hirtenwelt und die arbeitsame Tugend des Landmannes, wie sie von Vergil, Horaz und Tibull
gepriesen werden, konnen sich nur durch das Wohlwollen der Gotter vollkommen entfalten. Wie in der

3¢ Die Frage, ob in den sakral-idyllischen Landschaften mehr auf Isis oder auf Fortuna angespielt wird, ist schwierig zu entschei-
den. Eine eindeutige Charakterisierung der Gottin als dgyptische Isis findet sich nur duflerst selten, beispielsweise in der
weifigrundigen Ambulatio (F) der Villa Farnesina. Dort werden der Isis mit dem Cornucopia ein schakalkdpfiger Anubis
und ein vogelkopfiger Harpocrates an die Seite gestellt (Abb. 13). Von K. Schefold wurde die Rolle der Isis fiir die romische
Landschaftsmalerei besonders betont. Geméaf seiner These verbirgt sich hinter sémtlichen Géttinnen — und nicht nur hinter
der synkretistischen Gottin mit dem Fiillhorn — die dgyptische Isis. Diese umfassende Gleichsetzung mit Isis erscheint jedoch
willkiirlich und ist objektiv nicht zu belegen. Casa di Livia, Gelber Fries, Abschnitt 3 (Abb. 19); Villa Farnesina, Triclinium
(C), Rom, Mus. Naz. Inv. 1080 (Abb. 10), Ambulatio (F), Inv. 1233. 1230 (Abb. 13. 15. 16). Schefold 1952, 59; Schefold 1957,
221 f.; Schefold 1962, 30—32. 47; Mielsch 1981, 188; Bragantini — de Vos 1982, 338. 341 Anm. 13; Simon 1990b, 59 f.
Der Isis-Kult begann sich ab dem 2. Jh. v. Chr. in Rom zu verbreiten, wurde von staatlicher Seite aber immer wieder zuriick-
gedriangt. 59 v. Chr. wurde die Isis-Verehrung durch den Senat verboten, die Altdre der Go6ttin wurden gestiirzt. 28 und
21 v. Chr. verwiesen Octavian und Agrippa die Heiligtiimer der Isis extra pomerium, also auflerhalb des Stadtgebiets. Die
Restriktionen gegen den dgyptischen Kult wurden 19 n. Chr. noch einmal von Tiberius bestdtigt. Koch 1954, 118; Muth 1986,
305-307. Eine weitere orientalische Gottheit, die sich in den sakral-idyllischen Landschaften nachweisen lésst, ist die phrygi-
sche Muttergéttin Kybele, deren Kult 204 v. Chr. vom kleinasiatischen Pessinos nach Rom gelangte, wo sie unter dem Namen
Magna Mater ein Heiligtum auf dem Palatin erhielt. Identifizierbar an ihrem typischen Kultinstrument, dem Kymbalon, wird
sie als thronende Mutterg6ttin mit Szepter dargestellt.
Als ein Sinnbild des Landlebens war der Gott Faunus, der auch in der Liste der mythischen Latinerkdnige genannt wird, ein
Erdgott und spezieller Schiitzer der Herden und der Viehzucht. Seit spétrepublikanischer Zeit wurde Faunus zunehmend mit
Pan assoziiert. Faunus wurde in einem heiligen Hain bei Tibur verehrt und besall vermutlich eine Kultstidtte am Palatin unweit
des Lupercals (Verg. Aen. 7, 82; Ov. fast. 2, 268 f.; 4, 649 f.). Roscher, ML I 2 (1909) 1454-1460 s. v. Faunus (G. Wissowa).
3 Hermen und Faunus/Pan: Casa di Livia, Gelber Fries, Abschnitt 1-3 (Abb. 17-19); Villa Farnesina, Ambulatio (F), Rom,
Mus. Naz. Inv. 1232 (Abb. 11); Casa di M. Fabius Rufus, Pompeji VI Ins. Occ. 40 (Abb. 29).
Bacchus/Dionysos wird als gelagertes oder sitzendes Bildnis dargestellt, dem der Panther beigefiigt werden kann. Casa degli
Epigrammi, Pompeji V 1, 18 (Abb. 9). Minerva tritt in ihrer verbindlichen Ikonographie mit Helm, Schild und Speer, gelegent-
lich auch als kimpfende Promachos auf. Villa Farnesina, Triclinium (C), Mus. Naz. Inv. 1080 (Abb. 10). Neptun wird durch-
géngig als bartiger Gott mit Dreizack dargestellt. In der Ambulatio (F) der Villa Farnesina erinnert eines seiner Kultbilder
an den Typus des »Poseidon-Lateran¢, dessen Vorbild dem Lysipp zugeschrieben wird, und der in dhnlicher Haltung auf dem
Revers einer Tetradrachmen-Serie des Demetrios Poliorketes von 290/289 v. Chr. zu sehen ist. Anders als auf den Miinzbil-
dern stiitzt sich Neptun im Farnesina-Bild auf ein rostrum und hélt einen Delphin in der Hand. Villa Farnesina, Ambulatio
(F), Rom, Mus. Naz. Inv. 1233. 1235 (Abb. 12. 14). In der Ambulatio (F) ist auch die einmalige Darstellung eines tanzenden
Lars zu sehen, der ein kleines Fiillhorn in der erhobenen Hand trigt. Die Deutung auf Merkur erscheint zwar moglich, doch
der Gott ist in den sakral-idyllischen Landschaften meistens als Herme présent. Leach 1980, 54 f.; Bragantini — de Vos 1982,
338; Pollitt 1986, 31 f.
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gleichzeitigen sakral-idyllischen Landschaftsmalerei sind es deshalb vor allem die ldndlichen Gottheiten,
die Schiitzer der Felder, Acker und Girten, die Gétter der Bauern, Hirten, Herden und Wilder, die mit from-
men Gaben bedacht, verehrt und angerufen werden. Eine solche Ubereinstimmung wird bereits im Anruf
der ldndlichen Gottheiten im ersten Buch der »Georgica« deutlich: »[...] Liber und giitige Ceres, wenn
durch eure Huld die Erde die Chaonische Eichel mit strotzenden Ahren vertauscht und Acheloische Becher
mit neu entdeckten Trauben vermischt hat; auch ihr, Faune, hilfreiche Gottheiten des Landvolkes, kommt
zusammen herbei, ihr Faune und Dryadenmédchen: Euren Gaben gilt mein Lied. Auch du, Neptunus, dem
anfangs die Erde, durchbebt vom méchtigen Dreizack, das schnaubende Pferd hervorbrachte; ferner du,
Aristaeus, der Freund der Haine [...]; ja Pan selbst, Hiiter der Schafe, verlass den heimischen Wald [...],
und du, Minerva, Entdeckerin des Olbaums [...], und Silvanus, der die entwurzelte junge Zypresse einher-
trigt; auch ihr, Gotter und Goéttinnen alle, die ihr eifrig die Fluren beschirmt und neue Feldfrucht ungesit
sprieBen la3t und den Saaten reichlich Regen vom Himmel ausgieft [...]J«*. Dabei kann die bukolische Welt
der Hirten durchaus mit dem Kreis der agrarisch-bauerlichen Gottheiten verkniipft werden, Faunus und
Silvanus konnen neben Ceres, Bacchus und Priapus stehen®?. In allen Féllen wird der unmittelbare Bezug
der Gotter zur Landschaft und der sie umgebenden Natur betont. Die Gotter sorgen fiir Fruchtbarkeit,
reiche Ernten und eine segensreiche, nie versiegende Fiille, die die ersehnte Idylle erst ermoglichen und das
Landleben als ideale Lebensform erscheinen lassen. Priapus wird als Wachter der Obstgérten angerufen,
der Birnen und Trauben zum Opfer erhélt®, Diana erscheint als Géttin der Berge und Haine*, Faunus/Pan
tritt entweder im bukolischen Umfeld als Hirtengott auf oder wird gemeinsam mit Silvanus als altrémischer
Naturgott genannt, dem Olbiume geweiht sind oder dem in schattigen Hainen geopfert wird®.

Es zeichnet sich also sowohl in der augusteischen Dichtung als auch in der sakral-idyllischen Land-
schaftsmalerei eine Vorliebe fiir solche Gottheiten ab, die bereits von ihrem Aufgabenfeld mit der Land-
schaft, ihrem Gedeihen und ihrer Fruchtbarkeit verbunden sind. Dabei sind es nicht nur die Sakralmonu-
mente und Gotterbilder die in der Landschaft priasent sind, sondern bestimmte Aspekte der Landschaft
selbst, die in Form personaler Gottheiten als heilige Kréfte verehrt werden.

4 Verg. georg. 1, 7-23 (Ubersetzung und Zitat nach Schonberger 1994, 7): Liber et alma Ceres, vestro si munere tellus Chao-
niam pingui glandem mutavit arista poculaque inventis Acheloia miscuit uvis, et vos, agrestum praesentia numina, Fauni,
ferte simul Faunique pedem Dryadesque puellae: munera vestra cano. Tuque o, cui prima frementem fudit equum magno
tellus percussa tridenti, Neptune, et cultor nemorum, [...] ipse nemus linquens patrium [...] Pan, ovium custos, [...] oleaque
Minerva inventrix, [...] et teneram ab radice ferens, Silvane, cupressum,; dique deaeque omnes, studium quibus arva tueri,
quique novas alitis non ullo semine fruges, quique satis largum caelo demittitis imbrem, Parallelen zwischen augusteischer
Landschaftsmalerei und Dichtung wurden im Hinblick auf die Verehrung landlicher Gottheiten bereits mehrfach in Erwégung
gezogen: Silberberg 1980, 43; Sichtermann 1984, 304; Peters 1990, 250.

Pan begegnet als Hirtengott nicht nur in Vergils »Bucolica«, sondern wird auch in der »Georgica« angerufen. Ahnlich wird
dem Gartengott Priapus auch in den Hirtenliedern ein Opfer dargebracht: Verg. georg. 2, 492-502; Verg. ecl. 7, 33-36. Vgl.
Kettemann 1972, 68.

Hor. epod. 2, 18-20; Tib. 1, 1, 17-18: Flava Ceres, tibi sit nostro de rure corona spicea, quae templi pendeat ante fores:
pomosisque ruber custos ponatur in hortis, terreat ut saeva falce Priapus aves. »Blonde Ceres, du sollst von meinem Land
einen Kranz aus Ahren haben, der vor der Fliigeltiir deines Tempels héingen soll: Auch soll in den obstreichen Girten ein
rotbemalter Hiiter aufgestellt werden, um als Priap mit schrecklicher Sichel die Vogel zu verscheuchen.« (Ubersetzung und
Zitat nach Lilienweil 2001, 6 f.). Besonders die Elegien des Tibull wurden mit der sakral-idyllischen Landschaftsmalerei in
Verbindung gebracht: Grimal 1969, 334; Leach 1980, 62 f.; Leach 1988, 243.

Hor. carm. 3, 22, 1-4. Diana wird auch bei Horaz mit der dreigestaltigen Trivia verkniipft.

Faunus/Pan ist in der augusteischen Landschaftsdichtung besonders beliebt. Bei Vergil verkdrpert Pan die bukolischen Asso-
ziationen von Frieden, Gliick, MulBle (otium) und einem sorgenfreien Leben in der Natur, was in direkten Gegensatz zum
politischen Geschehen und dem negotium gesetzt wird. Verg. georg. 2, 494-499: Fortunatus et ille, deos qui novit agrestes,
Panaque Silvanumque senem nymphasque sorores. Illum non populi fasces, non purpura regum flexit et infidos agitans
discordia fratres, [...] non res Romanae perituraque regna, neque ille aut doluit miserans inopem aut invidit habenti. quos
rami fructus, quos ipsa volentia rura sponte tulere sua, carpsit, nec ferrea iura insanumque forum aut populi tabularia vidit.
»Begliickt aber auch er, dem die landlichen Gétter vertraut sind, Pan, der alte Silvanus und die schwesterlichen Nymphen.
Ihn beugen weder die Rutenbiindel des Volkes noch der Konige Purpur, noch Zwietracht, die treulose Briider aufreizt, [...]
auch nicht Roms Geschick und der Sturz vergénglicher Reiche. IThn quilt nicht Jammer um den Armen oder Mifigunst auf
die Reichen. Friichte, die ihm Aste, ja die Fluren selbst willig eintragen, pfliickt er, sieht nicht das eiserne Recht, das heillose
Forum oder das Archiv des Volkes.« (Ubersetzung und Zitat nach: Schonberger 1994, 69). Vgl. Verg. ecl. 10, 24-27; Verg.
Aen. 12, 766-769; Hor. carm. 1, 5, 9-13; 1, 17, 1-4; 3, 19, 1-8; Tib. 2, 5, 23-28.
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2. Landschaft und Mensch: Zum Verhiltnis von Mensch, Gottern und Natur in der
sakral-idyllischen Landschaftsmalerei

Es ist ein Charakteristikum der spitrepublikanischen und frithaugusteischen Landschaftsprospekte, dass
den anikonischen Kultmonumenten, sofern sie im Zentrum der Darstellung stehen, keine menschlichen
Figuren in Form Opfernder oder Pilger hinzugefiigt werden*®. Eine mogliche, wenn auch hypothetische
Interpretation dieses Phdnomens muss bei den Fresken des mittleren Zweiten Stils (Phase IC) ihren Ausgang
nehmen und die Situation der romischen Religion am Ende der Republik beriicksichtigen. Was sich fiir die
landschaftlich gestalteten Sakralmotive dieser Zeit rein phdnomenal beobachten lésst, ist eine weitgehende
Trennung zwischen Kultmonumenten und Figuren, eine Trennung zwischen dem Bereich des Gottlichen
und dem Bereich des Menschen. In vielen Fresken wird diese Abgrenzung durch zusétzliche Schranken
verstérkt, die in Form von Scherwénden, verschlossenen Toren oder Vorhéngen einen direkten »Zugang« zu
den Heiligtimern im Hintergrund verwehren* (Abb. 2. 8). Eine Deutung dieser »>verschlossenen Sakralbe-
zirke<« wurde von A. Borbein entwickelt, der sie mit dem Lehrgedicht des Lukrez »De rerum natura« und der
epikureischen Philosophie in Verbindung bringt*. Demnach entsprechen den Schranken im Vordergrund die
moenia mundi des Lukrez, die den immanenten, menschlichen Lebensbereich begrenzen. Dahinter befin-
den sich die sedes quietae der Gotter,
die in der philosophischen Tradition
Epikurs als transzendente Sphéren geis-
tiger Ruhe vorgestellt werden. Borbeins
These erfasst mit der Differenzierung
zwischen transzendentem Sakralraum
und immanentem Lebensraum zwar eine
integrale Funktion spatrepublikanischer
Malerei, ist mit ihrer Beschrankung auf
die epikureische Philosophie und ihrer
Ausprdgung bei Lukrez aber womdg-
lich zu eng gefasst. Stellt man dasselbe
Phéinomen nédmlich in den weiteren
Rahmen der spatrepublikanischen Reli-
gion, so gelangt man zu vergleichbaren
Resultaten auf der Basis eines umfas-
senderen Bedeutungsfeldes. Dabei ist
zunichst festzuhalten, dass die politische
Situation und die damit verbundenen
Wirren der Biirgerkriegszeit in den letz-
ten Jahrzehnten der romischen Republik
ein allgemeines Gefiihl der Unsicherheit 8 Torre Annunziata, Villa Oplontis. Triclinium (14), Nordwand. Sakral-
und Unzufriedenheit erzeugten, das sich idyllischer Prospekt mit Séule und Diana-Trivia

4 In den sakral-idyllischen Prospekten der Phasen IC und ITA sind die Adoranten meist nur durch ihre Opfergaben présent.
Beyen 1936, 150 f. 291; Peters 1963, 63; Simon 1986, 188; Bigalke 1990, 212; Ling 1991, 143; Mielsch 2001, 180. Demgegen-
iiber sind in den Architekturlandschaften von Anfang an einige wenige Figurentypen vertreten, etwa in der Mysterienvilla
(Atrium; Abb. 1), der Villa von Oplontis (Triclinium [14], Saal [15], Vorraum des Atriums) oder in Boscoreale (Cubiculum
[M], Triclinium [N]). Allerdings handelt es sich bei diesen miniaturhaften Architekturszenerien um dekorative Randerschei-
nungen des Wandsystems, die im Gegensatz zu den grof3formatigen Landschaftsprospekten erst in augusteischer Zeit (ab
Phase IIB des Zweiten Stils) zu einem Hauptmotiv der Dekorationen werden.

Als Beispiele in Phase IC lieBen sich hier u. a. anfithren: Cubiculum (M) der Villa von Boscoreale (Ostwand, Westwand),
Triclinium (14) der Villa von Oplontis (Nordwand [Abb. 8], Westwand, Ostwand), Raum (16) in der Villa 6 von Terzigno
(Ostwand).

»Die Bezirke jenseits der Scherwand sind vergleichbar den sedes quietae der Gotter bei Lukrez oder den ihnen &hnlichen
templa serena, wo die Weisen fern der Unrast der Welt wohnen. Es sind Bezirke ohne Menschen [...] Sie werden nicht
betreten, sondern in geistiger Schau erfahren, sind daher nicht Abbild der Umwelt des Betrachters, sondern Evokation einer
gesteigerten Realitédt.« Borbein 1975, 67. A. Borbein stiitzt sich mit seiner Interpretation vor allem auf: Lukr. 3, 14-22.
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auch in religiosen Belangen auswirkte. Die traditionellen Kulte der romischen Staatsreligion wurden als
unzulidnglich empfunden und angesichts der andauernden Parteikdmpfe schienen sie ihre integrative Funk-
tion fiir das romische Gemeinwesen zunehmend einzubiifien®. Als ein weiterer Grund fiir die fortschrei-
tende Abwendung von den angestammten Kulten ist die philosophische Religionskritik zu nennen, die sich
im Zuge der Beschiftigung mit griechischer Philosophie in Rom verbreitet hatte. Im 1. Jahrhundert v. Chr.
wurden in der gebildeten romischen Oberschicht sowohl die Lehre Epikurs als auch der Neupythagoreismus,
die Neue Akademie und allen voran die stoische Philosophie rezipiert. Wenn auch mit verschiedener Ziel-
richtung und in unterschiedlicher Ausfithrung, so lieferten doch alle philosophischen Schulen Argumente
gegen den traditionellen Gotterglauben. Die Epikureer betrachteten die Gotter als vollkommene Wesen
auBlerhalb des immanenten Weltgeschehens, die sich in keiner Weise um das menschliche Dasein kiimmer-
ten und deshalb auch nicht zu fiirchten seien®. Ahnlich kritisierten Neupythagoreer und Akademiker die
Verehrung von Gotterbildern und wiesen auf die rationale Unhaltbarkeit der Mythologie hin. Die Stoiker
unterwarfen den traditionellen Polytheismus ihrer allegorisch-euhemeristischen Interpretation, wonach die
Gotter entweder als vergottlichte Menschen oder als Metapher fiir ihren eigenen pantheistischen Monothe-
ismus zu verstehen seien’'. Dieses philosophisch aufgekldrte Denken findet sich auch in den theologischen
Werken eines Cicero oder Varro. So unterscheidet Varro in den »Antiquitates rerum divinarum« zwischen
der Religion der Dichter, gemeint sind die Mythen, der Religion der Philosophen und der staatlichen Reli-
gion des Volkes und der Politiker (theologia tripertita)**. Untergraben von einer philosophisch differenzier-
ten Skepsis schwand der Glaube an die althergebrachten Gotter, und der religiose Niedergangsprozess wurde
gerade von jener gebildeten Oberschicht beschleunigt, die auch die hochsten Priesterdmter bekleidete. Ein
weiterer Grund fiir die zunehmende Entfremdung zwischen Sakralbereich und menschlicher Lebenswelt
liegt in der Erstarrung des Kultes infolge eines rigorosen Ritualismus: Gerade die minutiése Beachtung

# Die traditionellen Riten basierten vorwiegend auf den ldndlich-agrarischen Grundlagen der romischen Friihzeit, die in der
urbanen Gesellschaft des 1. Jhs. v. Chr. ihre Sinnhaftigkeit verloren hatten. Zudem wurden viele Kulte aufgrund der unsiche-
ren Situation in den Biirgerkriegswirren vernachlissigt oder die zustidndigen Priesterschaften in der Kultausiibung behindert.
So waren die Priesterschaften der flamen Dialis, der fratres Arvales, der sodales Titii sowie der Brauch des augurium salutis
tiber einen GroBteil des 1. Jhs. v. Chr. hinweg verwaist oder wurden nicht mehr ausgeiibt. Koch 1954, 87 f.; Latte 1960, 287 f.
296; Ogilvie 1969, 113; Cardauns 1978, 94-96; Bergemann 1992, 146 f.

In seinem Brief an Menoikos (123—124) vertritt Epikur die Ansicht, dass es sich bei den Goéttern um gliickliche und unver-
gingliche Lebewesen handelt, und dass der Mensch {iiber ein vorgeprégtes, begriffliches Wissen von ihnen verfiige. Die
Gotter haben fiir Epikur nur solche Eigenschaften, wie sie ihrer Unvergénglichkeit und ihrem gliicklichen Dasein angemessen
sind. Im epikureischen Lehrgedicht des Lukrez, de rerum natura, wird die Furcht vor den Goéttern mehrfach abgelehnt und
stattdessen darauf hingewiesen, dass sich die meisten Ereignisse, die in der Volksmeinung dem Wirken der Goétter zuge-
schrieben werden, auf natiirlichem Wege erkldren lassen, und dass sich die Gétter nicht in das menschliche Dasein einmi-
schen. Epikureisch-philosophische Aufklarung soll also dazu beitragen, die Angst vor dem goéttlichen Zorn zu lindern und
magischen Vorurteilen vorzubeugen: Lucr. 1, 151-155: quippe ita formido mortalis continet omnis, quod multa in terris fieri
caeloque tuentur, quorum operum causas nulla ratione videre possunt ac fieri divino numine rentur. »Hélt doch drum die
Angst in Banden die Sterblichen alle, weil geschehen sie vieles am Himmel sehn und auf Erden, dessen Griinde sie nicht, auf
keine Weise erkennen konnen und zuriick darum fiihren auf géttliches Walten.« (Ubersetzung und Zitat nach Biichner 1973,
18 f.). Aber wer die eigentliche Ursache des Weltgeschehens (Bewegung der Atome) erst einmal erkannt hat, braucht sich nicht
langer vor den Gottern zu dngstigen: Lucr. 1, 78-79: quare religio pedibus subiecta vicissim opteritur, nos exaequat victoria
caelo. »Drum liegt die Furcht vor den Gottern unter dem FuB, und zur Rache wird sie zerstampft, uns hebt der Sieg empor bis
zum Himmel.« (Ubersetzung und Zitat nach Biichner 1973, 12 f.). Damit lassen sich auch andere Stellen in »De rerum natura«
vergleichen: Lucr. 5, 150—155; 6, 50—78. Unabhéngig von der umstrittenen Frage, ob es sich bei den Goéttern des Epikureismus
um objektiv existierende Entitéten (die in den intermundia leben) oder um ideale Gedankenkonstrukte handelt, ldsst sich fest-
halten, dass der traditionellen Gottesvorstellung widersprochen wird und die epikureischen Gotter realiter keinerlei Einfluss
auf das menschliche Leben nehmen. Attridge 1986, 51-53; Long — Sedley 2000, 169—173.

Die Religionskritik nach Euhemeros von Messene ist bereits in Ansdtzen bei Ennius nachweisbar. Nach stoischer Auffassung
wurde den traditionellen Kulten und Gottesvorstellungen hochstens eine allegorisch-verschleierte Wahrheit zugebilligt. Barth
1946, 44 f.; Koch 1954, 106 f.; Attridge 1986, 64 f. 66 f.; Speyer 1986, 1791.

Varro spricht von einem genus mythicon, einem genus physicon und einem genus civile (Varro ant. rer. div. frg. 20, 21). Eine
vergleichbare theologia tripertita ldsst sich bereits bei Panaitios in der mittleren Stoa feststellen. Panaitios unterscheidet
zwischen den Fabeln der Dichterreligion, der rationalistischen Religionsauffassung in der &lteren Stoa und der Religion der
Politiker, die dem Staatswesen dienen soll und fiir das Volk angemessene Formen findet. Barth 1946, 131 f.; Lieberg 1973, §5.
106; Cardauns 1978, 84 f.; Speyer 1986, 1791.
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der Kultvorschriften machte eine innere
Anteilnahme {berfliissig. Statt einer
personlichen Bindung an die Gottheit
kam es auf die korrekte Ausiibung des
Rituals an®. Neben der ritualisierten
»Handhabung« des Kults war der Einsatz
der Religion fiir politische Zwecke eine
weitere Form religiser yInstrumentalisie-
rung<. Gerade wéahrend der Machtkdmpfe
in spétrepublikanischer Zeit erhielt die
Religion den Charakter eines politischen
Instruments, das einzelne Staatsminner
fiir die Umsetzung ihrer Ziele geschickt
einzusetzen wussten. Damit wird die
Religion aber ihrer eigentlichen Funktion
enthoben und als Mittel fiir die Zwecke 9 Pompeji V 1, 18, Casa degli Epigrammi. Epigrammenzimmer, Ostwand.
der Staatsrdson und der Selbstdarstellung Sakral-idyllische Landschaft mit Dionysos

benutzt*.

Vor diesem religionshistorischen Hintergrund lésst sich die in den Fresken aufgezeigte Kluft zwischen
Sakralmonumenten und Figur bzw. Betrachter plausibel erkldren. Die starren Kultdenkmaler werden durch
Barrieren abgegrenzt und in ihre eigenen unbetretbaren, gleichsam transzendenten Sphéiren eingebunden, in
denen die sterile Anhdufung von Sakralsymbolen dem hohen Grad der Ritualisierung in einer philosophisch
aufgeklarten Zeit entspricht. Religiose Motive erweisen sich hier als traditionell-allegorische Gewandung
theoretisch-philosophischer Spekulationen oder als ihrer eigentlichen Funktion enthobene Instrumente.
Eingebettet in ein prunkvolles, palastartiges Umfeld wirken die Sakralmonumente der spétrepublikanischen
Wiinde demnach mehr wie ein Ausdruck von Selbstdarstellung und Uberhdhung im Sinne eines Zweck-
Mittel-Denkens, denn als ein Zeichen emotionaler Bindung an die Gottheit.

Eine erste Wandlung der Vorzeichen lésst sich in den letzten Jahren der Republik beobachten: Die Kult-
monumente 6ffnen sich fiir den Betrachter, die Schranken im Vordergrund fallen weg, und die menschli-
che Figur wird zunehmend in die Sakrallandschaft einbezogen. Diese Tendenz lésst sich nicht nur an den
sakral-idyllischen Prospekten im Ambiente delle Maschere und der Casa di Livia beobachten, sondern
auch an den etwa gleichzeitig ausgemalten Wianden des Epigrammenzimmers im gleichnamigen pompe-
janischen Haus® (Abb. 9). Zwar erklart sich die Aufnahme der menschlichen Figur hier noch aus dem
Kontext der Epigramme, denen die sakral-idyllischen Landschaften vermutlich als >Illustrationen< hinzu-
gefiigt wurden, aber die Verbindung zwischen Kultmonumenten und Opfernden ist damit vorgepriagt und
wird sich in der Folgezeit durchsetzen. Mit dem Aufschwung der Architekturlandschaften zum beliebtes-
ten sakral-idyllischen Genre sind die Figuren von Opfernden, Pilgern und Adoranten am Ende des Zwei-

53 »Die emotionale und soziale Entlastung, die Religionen mdglich ist, konnte in der auf ein Ritual beschréankten Form, [...] nicht

mehr erzielt werden.« Bergemann 1992, 146 f. Vgl. Latte 1960, 287 f.; Muth 1986, 352. Eine Abgrenzung der Bereiche Mensch
und Religion findet sich auch in den Friihlingsgedichten Catulls, wenn auch mit anderen Vorzeichen als in der republikani-
schen Wandmalerei. Bei Catull wird das menschliche Subjekt ins Zentrum geriickt, wihrend der sakrale Rahmen wegfallt.
Vgl. von Albrecht 1996, 146 f.

In diesem Rahmen ldsst sich auch Varros Unterscheidung zwischen einer Religion der Gebildeten und der Volksreligion
verstehen (Varro ant. rer. div. frg. 20, 21). Eine religiose Aufkldrung, wie sie die Gebildeten und Politiker lingst vollzogen
hatten, sollte dem Volk gerade nicht zuginglich gemacht werden. Denn sobald die Religion an Glaubhaftigkeit eingebiif3t hat,
hat sie auch ihre Wirkkraft als Mittel fiir politischen Nutzen verloren. Cardauns 1978, 148 f.; Speyer 1986, 1792 f.

Pompeji, V 1, 18, Casa degli Epigrammi. Epigrammenzimmer, Nordostecke des Peristyls. Es handelt sich um drei sakral-idyl-
lische Landschaften in mittlerweile schlechtem Erhaltungszustand, denen jeweils griechische Epigramme beigefiigt waren: a.)
Drei Briider (Jéger, Fischer, Vogelfidnger) weihen ihre Netze in einem lédndlichen Heiligtum des Pan, b.) Pilger suchen ein
Kultmonument des Gottes Dionysos auf (Abb. 9), c.) Ein Ziegenbock wird zum Opfer fiir Dionysos heran gefiihrt. Rostowzew
1911, 7; Neutsch 1955, 155—-178; Beyen 1960, 32 f. 199-201. 204-206. 212; Blanckenhagen 1962, 16; Schefold 1962, 46 f.;
Peters 1963, 26; Dawson 1965, 66; Allroggen-Bedel 1974, 24; Leach 1988, 219 f.; Strocka 1990, 221; Simon 1990a, 241; Leach
2004, 136.
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ten Stils zu einem der Hauptmotive aufgestiegen. In
den >Farnesina-Landschaften< (Abb. 10—16), dem
»Gelben Fries< im Haus der Livia (Abb. 17—-19) oder
den sakral-idyllischen Bildern der Villa von Bosco-
trecase ist das Opfer als géngigste Sakralhandlung
in nahezu sdmtlichen Bildern présent. Geopfert wird
im Freien an einem Altar, der mit einem Kultmonu-
ment oder einer Gotterstatue verbunden sein kann,
wobei sowohl Priester/-innen als auch Zivilpersonen
ihre Gaben darbringen’®. Dabei sind es iiberwie-
gend Frauen, die in kultischen Handlungen zu sehen
sind. Sie erscheinen nicht nur beim Opfer, sondern
- T === sind auch damit beschéftigt, Friichte, Korbe, Fackeln
s — e T 2T oder WeihegefiBe zu den Heiligtiimern zu bringen,
10 Rom, Villa Farnesina. Triclinium (C), Siidwand. Museo ~ wobei sie von Dienerfiguren oder Kindern beglei-
Nazionale Romano, Palazzo Massimo, Inv. 1080. Sakral- tet werden. In einen sakralen Bereich gehoren auch
idyllische Landschaft auf schwarzem Grund die zahlreichen Pilger und Adoranten, die sich als
Wanderer einem ldndlichen Kultmonument néhern

oder sich in ehrfiirchtiger Haltung und mit Gebeten an ein Gotterbild wenden. Die bevorzugte Darstellung
von Opferhandlungen und der Darbringung von Weihegaben weist die sakral-idyllischen Bilder der augus-
teischen Zeit als regelrechte >Kultlandschaften< aus, die eine Parallele in den Elegien des Tibull finden, wo
der landliche Kult ein ebenso beliebtes Motiv ist”. Sowohl in der Landschaftsmalerei als auch in der Dich-
tung hat sich ein Umschwung im Verhéltnis zur Religion vollzogen, der sich mit der Machtergreifung des
Augustus anbahnt, als man am Ende der Biirgerkriege Ursachenforschung betreibt und nach den Griinden
fiir die staatlichen Wirren und Zerriittungen sucht. Als Erkldrungsmodell werden religiose und moralische
Verfehlungen herangezogen: Verantwortlich fiir die Missstande der Biirgerkriege sind die Vernachldssigung
der traditionellen Kulte, die zunehmende Abwendung von den Géttern, das Verabsdumen der Riten und der
moralische Verfall®. Die Konsequenz muss eine verstirkte Hinwendung zu den Géttern sein, eine Sithnung

¢ Im Gelben Fries (Abschnitt 2) opfert ein Priester der Gottin Diana (Abb. 18), im Cubiculum (16) der Boscotrecase-Villa
(Ostwand) bereitet eine Priesterin zu Fiiflen des zentralen Heiligtums das Opfer vor. Es sind jedoch iiberwiegend Privatper-
sonen, die beim Opfer gezeigt werden: Eine Frau opfert an einem Altar des Priapus (Gelber Fries, Abschnitt 1, Abb. 17), eine
Frau legt Friichte auf einen Altar (Villa Farnesina, Ambulatio F, Inv. 1233 [mit Kultsdule], Inv. 1235 [mit Neptunstatue, Abb.
14]), Familien und Frauen opfern an einem kleinen Rundaltar (>grofes< Columbarium der Villa Pamphili, Wand C [X, Abb.
23], Wand A [VII, Abb. 22]), eine Frau bringt ihr Opfer vor einem ldndlichen Prostylos dar (>kleines< Columbarium der Villa
Pamphili). Peters 1963, 62; Andreae 1969a, 430—451; Silberberg 1980, 6; Bigalke 1990, 156; Peters 1990, 249.

So beginnt das Einleitungsgedicht des 2. Buches mit der Beschreibung eines ldndlichen Opfers, Tib. 2, 1, 1-20: Quisquis
adest, valeat: Fruges lustramus et agros, ritus ut a prisco traditus extat avo. Bacche, veni, dulcisque tuis e cornibus uva
pendeat, et spicis tempora cinge, Ceres! Luce sacra requiescat humus, requiescat arator, et grave suspenso vomere cesset
opus. [...] Omnia sint operata deo: Non audeat ulla lanificam pensis imposuisse manum. [...] Dii patrii, purgamus agros,
purgamus agrestes: Vos mala de nostris pellite limitibus, neu seges eludat messem fallacibus herbis, neu timeat celeres
tardior agna lupos. »Wer auch immer zugegen ist, er moge gesund sein: Die Feldfriichte und Acker schreiten wir ab, wie
denn der vom altehrwiirdigen Ahnen iiberlieferte Brauch noch fortlebt. Bacchus, komme herbei, die siile Traube soll von
deinen Hornern herabhiingen, und du, Ceres, umgib deine Schlifen mit Ahren! Im Lichte des heiligen Tages soll der Erdboden
ausruhen, ausruhen soll der Pfliiger, und seine beschwerliche Arbeit soll, wenn er die Pflugschar weggehingt hat, brachliegen.
[...] Alle Werke fiir den Gott sollen verrichtet sein: Keine Frau soll es wagen, eine webende Hand an die ihr zugewogenen
Wollstiicke zu legen. [...] Ihr viterlichen Gétter, wir reinigen die Acker, wir reinigen die Landleute: Vertreibt ihr die Ubel von
unseren Grenzen und weder soll das Saatfeld die Ernte mit tduschenden Grasern verspotten, noch soll das allzu trdge Schaf-
lamm die schnell laufenden Wélfe fiirchten.« (Ubersetzung und Zitat nach Lilienwei8 2001, 72 f.). Vgl. Leach 1988, 302 f.;
Kotsidu 1999, 103.
Auf die sakrale »Schuld« der Biirgerkriegszeit wird auch in den Oden des Horaz angespielt, Hor. carm. 3, 6, 1-8: Delicta maio-
rum inmeritus lues, Romane, donec templa refeceris aedisque labentis deorum et foeda nigro simulacra fumo. dis te minorem
quod geris, imperas. hinc omne principium, huc refer exitum: di multa neglecti dederunt Hesperiae mala luctuosae. »Die
Vergehen der Vorfahren wirst unschuldig du biilen, Romer, bis du die Tempel wiederhergestellt, die zerfallenden Heiligtiimer
der Gotter und Kultbilder, entstellt von dunklem Rauch. Den Géttern unterworfen zeigst du dich — darum herrschest du: von
daher aller Anfang, dorthin auch fithre den Ausgang! Die Gétter, da sie nicht geachtet, haben viel gebracht Hesperien an
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11 Rom, Villa Farnesina, Ambulatio (F), Siidwand. Museo Nazionale Romano, Palazzo Massimo, Inv. 1232

12 Rom, Villa Farnesina, Ambulatio (F), Siidwand. Museo Nazionale Romano, Palazzo Massimo, Inv. 1233

13 Rom, Villa Farnesina, Ambulatio (F), Siidwand. Museo Nazionale Romano, Palazzo Massimo, Inv. 1233
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14 Rom, Villa Farnesina, Ambulatio (F), Siidwand. Museo Nazionale Romano, Palazzo Massimo, Inv. 1235

15 Rom, Villa Farnesina, Ambulatio (F), Siidwand. Museo Nazionale Romano, Palazzo Massimo, Inv. 1230

16 Rom, Villa Farnesina, Ambulatio (F), Stidwand. Museo Nazionale Romano, Palaz-
70 Massimo, Inv. 1230



»DIE GESEGNETE LANDSCHAFTX 147

17-19 Rom, Palatin, Casa di Livia. Raum III (Ala dextra), Ostwand, Abschnitt 1, 2, 3 (Zeichnungen). Sakral-
idyllische Landschaften auf gelbem Grund

der sakralen Schuld und eine »Wiedergutmachung< durch pietas. Neben dem konkreten Wiederaufbau der
Tempel und der Neubelebung traditioneller Kulte® erstreckte sich die religiose Restauration auch auf eine
ideelle Dimension und eine Riickbesinnung auf sakrale Wertvorstellungen. Auf dieser Grundlage lésst sich
nun auch das vermehrte Auftreten des frommen und tugendhaften Landvolkes verstehen, das eifrig mit
kultischen Handlungen beschiftigt ist und eine enge Verbundenheit zu den ldndlichen Goéttern demonstriert.
In den sakral-idyllischen Landschaften werden die opfernden Hirten und Bauern, die Pilger und Gaben
bringenden Frauen zu einem Sinnbild von pietas, die als Kardinaltugend des altromischen Bauerntums

5

°

Bosem zum Leide.« (Ubersetzung und Zitat nach Kytzler 1981, 132 f.). Als bewusster Schachzug der Regierung ist ein solches
Erklarungsmodell vermutlich nicht zu werten, da es eine in der Antike weit verbreitete Vorstellung war, dass die Vernachlés-
sigung der Kulte gottliche Strafen und Sanktionen zur Folge habe. Im Rahmen der augusteischen Religionspolitik machte man
sich dieses vermeintliche Ursachen-Wirkung-Konzept aber durchaus zu Nutze. Koch 1954, 90 f.; Latte 1960, 31. 296; Ogilvie
1969, 112 f.; Simon 1986, 92; Zanker 1987, 107—109; Bergemann 1992, 149; Zanker 1995, 86; Kotsidu 1999, 104.

Viele Priesterschaften und Kulte, die im 1. Jh. v. Chr. unbesetzt geblieben waren, wurden in augusteischer Zeit neu belebt: So
wurde der flamen Dialis nach einer Unterbrechung von 76 Jahren wieder eingesetzt und auch die Briiderschaften der fratres
Arvales und sodales Titii wurden reorgansiert. Cardauns 1978, 95 f. In den res gestae erwéhnt Augustus die Tempelsanierung
als sein besonderes Verdienst, R. Gest. div. Aug. 20: Duo et octoginta templa deum in urbe consul sextum ex auctoritate
senatus refeci, nullo praetermisso quod eo tempore refici debebat. »82 Gottertempel habe ich in Rom auf Senatsbeschluss
wiederherstellen lassen, als ich zum sechsten Mal Konsul war [28 v. Chr.] und keinen dabei ausgelassen, der zu diesem Zeit-
punkt erneuerungsbediirftig war.« (Ubersetzung und Zitat nach Giebel 1975, 24). Ein weiterer Ausdruck fiir die sakralen
Erneuerungsbestrebungen waren die Sékularfeiern des Jahres 17 v. Chr., die gemédf einer alten Tradition das neue Weltenjahr
einleiten sollten. Im Unterschied zu den staatlich-offiziellen Restaurationsmafinahmen sind die sakral-idyllischen Landschaf-
ten aber auf einer rein privaten Ebene anzusetzen.
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vor allem in der Erfiillung der kultischen Pflichten besteht®. Ahnlich wie in der augusteischen Dichtung
wirkt die Beschworung lédndlicher Kulte und Opferhandlungen auch in der gleichzeitigen Landschaftsmale-
rei als Metapher fiir eine nostalgische Verbraimung der Vergangenheit, in der man die Welt der Gotter und
Menschen noch harmonisch im Einklang glaubt®'. Wenn in den sakral-idyllischen Landschaften schlichte,
altertiimliche Landheiligtiimer (fana) gezeigt werden, dann werden damit Assoziationen von einer religio-
sen Urspriinglichkeit und Einfachheit geweckt, die gerade vor dem kontrastreichen Hintergrund des spét-
republikanischen Religionsverfalls an kulturhistorischer Bedeutung gewinnen®. Aber das gottesfiirchtige
Landleben erscheint dabei mehr wie ein verklédrtes Idealbild denn wie ein konkreter Restaurationsversuch,
den man eher kiinstlerisch inszeniert und poetisch iiberh6ht, als dass man ihn realiter umsetzen wiirde®.

Dass es sich hier um eine symbolisch-sentimentale Uberformung und Gestaltung der Landschaft handelt,
macht auch ein anderer Aspekt der sakral-idyllischen Landschaftsbilder deutlich, die sich nicht nur als
»Kultlandschaften¢, sondern auch als »Kulturlandschaften«< begreifen lassen. Zu sehen ist ndmlich stets eine
geformte und vom Menschen geprigte Natur, in der Heiligtiimer, umziunte Haine und Tempel die Haupt-
motive bilden. Gebaute Architekturen, Kultmonumente, Briicken und Tiirme verdeutlichen als Grundkon-
stituenten der Landschaftsbilder, dass es sich hier um eine Natur handelt, die stets auf menschliches Dasein
bezogen ist, die vom Blickpunkt des Menschen aus entwickelt wird und nach menschlichen Dimensionen
konzipiert ist. Nicht zuletzt ist die Figur ab augusteischer Zeit ein unverzichtbarer Bestandteil der Sakral-
landschaften, in denen menschliches Mafl und menschliche Werte bestimmend sind®. Erst wenn sich die
Natur der Zivilisation eingliedern ldsst, wenn sie im Bannkreis menschlichen Lebens und Handelns steht,
wird sie als angenehm und positiv empfunden, erhilt sie einen dsthetischen und ideellen Wert®.

8 Der urspriingliche Ausiibungsbereich der pietas erga deos war der hiuslich-private Kult innerhalb der gens und die Ahnenver-
ehrung. In diesem Sinne erstreckte sich piefas nicht nur auf das Verhéltnis zwischen Mensch und Gottheit, sondern auch auf
das Verhalten der Menschen untereinander. Gerade an der immer wiederkehrenden Beschworung von pietas zeigt sich, dass
die Religion in augusteischer Zeit als Weg zur sittlichen Vervollkommnung betrachtet wurde. Koch 1954, 92 f.; Muth 1986,
340 £.; Kotsidu 1999, 103.

Eine Beschéftigung mit der pietas-Thematik findet sich in den Elegien des Tibull, Tib. 1, 1, 11-14: Nam veneror, seu stipes
habet desertus in agris seu vetus in trivio florida serta lapis, et quodcumque mihi pomum novus educat annus, libatum
agricolae ponitur ante deo. »Denn ich bezeige meine Ehrfurcht, sei es, dass ein verlassener Baumstumpf auf den Feldern,
sei es, dass ein alter Stein an der Weggabelung Bliitengirlanden trdgt, und jedwede Frucht vom Obstbaum, die ein neues Jahr
hervorbringt, wird zuvor geweiht und dem Schutzgott des Landmannes geopfert.« (Ubersetzung und Zitat nach LilienweiB
2001, 6 f.). Vergleichbar: Hor. carm. 1, 17, 13—16; Leach 1980, 55. 63. 65. Dem entsprechen auch die landlichen Kultplitze und
opfernden Bauern/Hirten in den landschaftlichen Schmuckreliefs augusteischer Zeit — exemplarisch im Miinchner Bauern-
relief (Miinchen, Glyptothek Inv. 445). Wegener 1985, 181. 184—188; von Hesberg 1986, 22; Simon 1986, 126; Zanker 1987,
287-289; Fehrentz 1993, 183.

2 Das Motiv der religiosen Einfachheit und urtiimlichen Bescheidenheit wurde in seiner Rolle fiir die sakral-idyllischen Land-
schaften von H. Kotsidu hervorgehoben. Kotsidu 1999, 96. 99. 102. 105. Dass die dargestellten Heiligtiimer durchaus Beriih-
rungspunkte mit den realen ldndlichen Kultpldtzen aus frithromischer Zeit besitzen, ist durch Varros antiquarische Schriften
bezeugt, in denen von solchen altertiimlichen Heiligtiimern die Rede ist, die in Form von Schreinen, Adikulen, Altéren oder
Kultbildern in der italischen Landschaft verteilt waren (Varro ant. rer. div. frg. 1, 18). Derartige fana konnten sich in Hainen,
Waldlichtungen oder auf Bergen befinden und bestanden meist aus einem eingefriedeten, uniiberdachten heiligen Bezirk.
In den sakral-idyllischen Landschaften sind diese rustikalen Kultpldtze als Typus angesprochen. Vgl. Cardauns 1978, 146.
In diesem Sinne lassen sich die sakral-idyllischen Landschaftsbilder des spiten Zweiten und Dritten Stils auch nicht als Umset-
zung augusteischer Religionspolitik begreifen, wenngleich sie in einer historischen Situation entstehen, in der die religidse
Erneuerung ein wichtiges Thema ist. Anders als etwa die landschaftlichen Reliefs der Ara pacis stehen die sakral-idyllischen
Bilder in einem privaten Kontext, der auch eine andere Behandlung der Sakralthematik zur Folge hat. Im privaten Bereich des
otium angesiedelt, weisen die Landschaftsbilder vermehrt spielerische und ironische Elemente auf, die eine komplexe Vermi-
schung der Bedeutungsebenen bewirken. Vergangenheit und Gegenwart, Ideal und Wirklichkeit werden bewusst vermischt,
um eine unbestimmte und unbestimmbare Sphire des »als ob« zu schaffen, auch wenn sich die Zeitgenossen durchaus dariiber
im Klaren waren, dass die Verkldrung lédndlicher pietas genauso wenig wie das Festhalten an tiberkommenen Kulten eine
tatsdchliche Option darstellte. Mielsch 1981, 188; Leach 1988, 212; Schneider 1995, 133; Mielsch 2001, 208.

Bereits L. Curtius wies darauf hin, dass die romische Landschaftsmalerei »humanistisch« ist, »d. h., es regiert in ihr immer
der Mensch als Kulturindividuum.« Curtius 1929, 386. Vgl. Rostowzew 1911, 1 f.; Peters 1963, 3; Leach 1974, 60. 98; Silber-
berg 1980, xx; Sichtermann 1984, 302; Leach 1988, 267.

Dasselbe Phinomen wurde auch in der augusteischen Literatur festgestellt, wo eine geordnete und kultivierte Natur immer
in Bezug zum Menschen gesetzt wird. Troxler-Keller 1964, 72 f.; Pietzcker 1965, 8. 19. 84. 88. 93 f.; Leach 1974, 99 f. Die
Entwicklung eines dsthetischen Naturempfindens, wie es sich ab den spéteren Agrarschriftstellern in Ansédtzen greifen ldsst,
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20 Pompeji 1 9, 5, Casa del Frutteto. Triclinium (11), 21 Pompeji IX 13, 1-3, Casa di Giulio Polibio. Triclinium,
Westwand. Mythologische Landschaft mit Diana und Nordostwand. Mythologische Landschaft mit Schleifung
Actaeon der Dirce

Dass es den sakral-idyllischen Bildern augusteischer Zeit auf die Darstellung einer bewohnten, bebauten
und beschaulichen Kulturlandschaft ankommt, belegt ein Vergleich mit den mythologischen Landschafts-
bildern, die sich ab dem Dritten Stil ebenfalls groer Beliebtheit erfreuen. Zwar kommt es auch innerhalb
der mythologischen Landschaften zur vereinzelten Aufnahme sakral-idyllischer Motive (Kultmonumente,
Tempel etc.), die zugrundeliegende Naturauffassung ist in beiden Gattungen aber tendenziell verschieden.
Zunichst lasst sich festhalten, dass die mythologischen Landschaften eine Sagenerzdhlung zum Inhalt haben,
und wiahrend in ihnen das narrative Element tiberwiegt, zeigen die sakral-idyllischen Landschaften immer
eine statische, handlungsfreie und in sich ruhende Welt. Aber die mythologischen Gestalten agieren oftmals
in einer einsamen, vielfach unberiihrten Natur, ihr Handeln vollzieht sich in einer fremden und wilden
Landschaft, die dem Menschen gewohnlich unzugénglich bleibt und die er nur selten zu betreten wagt®.
Bereits an zwei Beispielen aus der Casa del Frutteto (Abb. 20) und der Casa di Polibio in Pompeji (Abb. 21)
wird deutlich®, dass die mythologischen Landschaften von schroffen Bergen und Felsen, dunklen Wéldern
und abgelegenen Hohlen, einsamen Bachldufen, verwunschenen Quellen und fernen Kiisten geprégt sind.
Wie in den Metamorphosen des Ovid dient die Landschaft in den mythologischen Bildern als geeignete

scheint auch mit dem Aufschwung der Villeggiatur im 1. Jh. v. Chr. in Zusammenhang zu stehen. Dabei muss fiir die Heraus-
bildung eines solchen Naturzugangs ein enges Wechselverhéltnis zwischen realem Naturgenuss im otium und kiinstlerisch
gestalteter Natur in Form von Landschaftsmalerei oder Dichtung angenommen werden. Denn gerade der Aufschwung der
Landschaftsmalerei musste auch eine verdnderte Sicht der realen Natur zur Folge haben, die nun verstirkt als Landschaftsbild,
als forma aliqua ad eximiam pulchritudinem picta wahrgenommen wurde, wie es in den Villenbriefen des jlingeren Plinius
heif3t (Plin. epist. 5, 6, 13). Schneider 1995, 53-56. 79-82.

Auch in der romischen Literatur werden Naturerscheinungen der unberiihrten Wildnis immer wieder als bedrohlich geschil-
dert. Der unkultivierten, rauen Landschaft begegnet man mit Furcht und foeditas (Abscheu): Lucr. 5, 37—41; Hor. carm. 1, 22,
1-24. Im Unterschied dazu wird die bebaute und kultivierte Landschaft als angenehm und lieblich (amoenus) empfunden.
Gerade der locus amoenus erscheint als poetische Fiktion einer solchen geordneten Naturszenerie. Rostowzew 1911, 46;
Curtius 1948, 197. 200; Krefeld 1957, 24 f.; Schefold 1962, 88; Leach 1974, 96. 107; Leach 1988, 39. 133. 234; Schneider 1995,
94-98; Bergmann 1999, 101-103.

Casa del Frutteto, Pompeji [ 9, 5, Triclinium, Mittelbild der Westwand mit Diana und Actaeon (Abb. 20): Paar 1962, 105
f. 128. 135 f.; Peters 1963, 85; Dawson 1965, 180; Sichtermann 1980, 457—461; Leach 1981, 315. 319. 323; Sichtermann
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Folie, um jene Méchte zu reflektieren, die iiber das Schicksal des Menschen hereinbrechen und ihn ldutern
oder vernichten konnen®. Dabei erscheint die Natur in ihren geheimnisvollen, bedrohlichen Aspekten, die
den Menschen zwar beeindrucken und ihm ein Grund zur Ehrfurcht sind, in der er sich aber stets ausge-
liefert fithlt. Demgegeniiber spiegeln die sakral-idyllischen Szenen das Bild einer geordneten, fruchtbaren,
kultivierten und >humanisierten< Natur wider, in der sich kein schicksalhaftes Geschehen ereignet, sondern
ein anonymes Landvolk sich in alltédglichen Kultiibungen ergeht und die amoenitas einer zeitlosen Land-
schaft genief3t. Die realen Miihen des Landlebens werden dabei konsequent ausgeblendet und statt der harten
Arbeit auf den Feldern werden rastende Hirten und Wanderer gezeigt®. Das Verhalten der Figuren in der
Landschaft ist durch Frieden, Ruhe und Miiliggang geprégt, eine stille, pflichtbewusste Hinwendung zu den
Gottern, bei der alles Narrative zugunsten genrehafter Zustandsbilder vermieden wird. Im Spannungsfeld
zwischen historischer Wirklichkeit und fiktiver Wunschwelt entsprechen die sakral-idyllischen Bilder einer
kiinstlichen Ideallandschaft: Es handelt sich bei ihnen nicht um >Landschaftsportréts¢, die sich an den natiir-
lichen Gegebenheiten einer tatsichlich existierenden Landschaft orientieren, sondern um imaginére >Kunst-
landschaftens, die sich auf die allgemein-typischen Aspekte des Landschaftsbegriffs beschrianken’™. Nicht
das Einmalig-Zufillige der Natur wird gesucht, sondern es werden stereotype Muster und Motivschemata
aneinander gereiht oder anhand eines géngigen Kompositionsprinzips gruppiert’’. Wie in der gleichzeitigen

1984, 295 f.; Ling 1991, 116; Biering 1995, 188; Bergmann 1999, 81. 85-89; Mielsch 2001, 150 f.; Croisille 2005, 180 f.
— Casa di Giulio Polibio, Pompeji IX 13, 1-3, Triclinium, Mittelbild der Ostwand mit Schleifung der Dirce (Abb. 21): Leach
1986, 157-167; Bergmann 1999, 91 f.; Auricchio u. a. 2001, 218; Leach 2004, 222 f.; Croisille 2005, 181. Dem sind andere
mythologische Landschaftsbilder aus dem Dritten Stil anzuschlieBen, beispielsweise: Villa von Boscotrecase, Cubiculum
(19), Mittelbild der Westwand mit Polyphem und Galatea (Metropolitan Museum New York Inv. 20.192.17), Mittelbild der
Ostwand mit Perseus und Andromeda (Metropolitan Museum New York Inv. 20.192.16): Blanckenhagen u. a. 1962, 28—-34.
40. 48 f.; Paar 1962, 87; Dawson 1965, 100; Mielsch 1981, 189; Ling 1991, 114; Croisille 2005, 177—180. — Villa Imperiale bei
der Porta Marina in Pompeji, Triclinium C, Mittelbild der Nordwand mit Satyr und Méanade: Schefold 1952, 107 f.; Schefold
1962, 291; Peters 1963, 95; Blanckenhagen 1968, 139; Pappalardo 1985, 14. Pompeji V 2, 10, Cubiculum (q), Mittelbild der
Nordwand mit Daedalus und Icarus, Mittelbild der Ostwand mit Hippolytos beim Opfer an Diana, Mittelbild der Stidwand
mit der Geschichte des Marsyas (Neapel, Mus. Naz. Inv. 120626): Blanckenhagen 1957, 82; Peters 1963, 82—84; Dawson 1965,
89 f.; Blanckenhagen 1968, 110—121; Ling 1991, 116; Simon 1990a, 241; Bergmann 1999, 93-96. — Casa di Virnius Modestius,
Pompeji IX 7, 16, Cubiculum (a), Mittelbild der Nordwand mit Hylas und den Nymphen, Mittelbild der Ostwand mit Perseus
und Andromeda, Triclinium (b), Mittelbild der Ostwand mit Daedalus und Icarus: Blanckenhagen 1957, 82; Paar 1962, 29;
Schefold 1962, 88—90; Peters 1963, 77 f.; Dawson 1965, 83—85; Blanckenhagen 1968, 108; Peters 1990, 260; Ling 1991, 118;
Bergmann 1999, 96-99. Pompeji I 2, 17. Tablinum (e), Mittelbild der Ostwand mit Luna und Endymion: Schefold 1962, 10;
Peters 1963, 86; Dawson 1965, 91; Sichtermann 1984, 291-295.
Die landschaftliche Szenerie erhélt auch in den Metamorphosen des Ovid eine zunehmende Bedeutung fiir das mythologi-
sche Geschehen. Die einzelnen Sagenmotive werden durch ihr landschaftliches Umfeld nicht nur zu einer narrativen Einheit
verschmolzen, sondern die Landschaft fungiert auch als Stimmungstrdger. Im Unterschied zur kultivierten Garten-, Feld- und
Weidelandschaft bei Tibull oder Vergil konzentriert sich Ovid liberwiegend auf unberiihrtes Naturland. Die bevorzugten
Schauplitze seiner Verwandlungsgeschichten sind mit montes, silvae und litorae abgelegene Bereiche der Wildnis (vgl. Ov.
met. 3, 154-182; 13, 777-786). Grimal 1938, 147, 151-153. 159; Paar 1962, 6-10. 27. 33. 36 f. 50. 79 f. 88 f. 95-99. 106 f;
Schefold 1962, 79; Dawson 1965, 178 f.; Segal 1969, 7. 74. 86—89; Simon 1986, 196.
Wihrend Hirten, Wanderer und Opfernde zu den beliebtesten Figurentypen zdhlen, werden ldndliche Arbeiten nur selten
dargestellt: Der Gelbe Fries (Abschnitt 2, Abb. 18) und die Ambulatio (F) der Villa Farnesina (Inv. 1233, Abb. 12; Inv. 1235,
Abb. 14) zeigen Fischer beim Einholen der Netze. Bauern bei der Feldarbeit sind bisher nur aus dem >groflen< Columbarium
der Villa Pamphili bekannt (Wand C, XXX). Peters 1963, 57; Leach 1974, 57; Ling 1977, 9 f.; Peters 1990, 249; Schneider
1995, 116 f.; Kotsidu 1999, 103; Mielsch 2001, 181.
In den Landschaften von Boscotrecase (rotes Cubiculum [16]) vermutet E. W. Leach eine realistische Darstellung romisch-
italischer Landheiligtiimer. Der Vergleich mit der religiosen Wirklichkeit greift aber nur so weit, als in den Landschaftsbil-
dern der allgemeine Kontext eines ldndlichen Heiligtums angesprochen wird — mit zahlreichen Statuenweihungen, Kultbauten,
einzelnen Tempeln und Votivgegenstdnden, die womdglich in einem heiligen Hain oder Garten aufgestellt sind. Eine regel-
rechte Portritierung bestimmter Heiligtiimer ist in den idealisierten und >impressionistisch« ausgefithrten Landschaftsbildern
aber nicht zu erwarten. Dass die unmittelbare Wirklichkeit des umgebenden Naturraums in den sakral-idyllischen Landschaf-
ten spatrepublikanischer und augusteischer Zeit nicht thematisiert wird, ist bereits daran zu erkennen, dass dieselben Grund-
motive in sémtlichen Landschaftsbildern existieren. Diese Leitmuster werden in immer neuen Kombinationen wiederholt und
variiert, wobei ihre Zusammenstellung anhand formaler Gestaltungskriterien erfolgt. Schefold 1952, 79; Charbonneaux u. a.
1988, 171; Leach 1988, 105. 254 f.; Schneider 1995, 111-115; Kotsidu 1999, 96. 98.
Waihrend die sakral-idyllischen Architekturlandschaften der frithaugusteischen Zeit (spitester Zweiter Stil, Phase I1IB) eine
friesartige Aneinanderreihung der Motive bevorzugen, erfreut sich ab den Boscotrecase-Landschaften und den sakral-
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Villeggiatur und der damit verbundenen Gartenkunst kommt es auch in der sakral-idyllischen Landschafts-
malerei auf die Schaffung einer artifiziellen, kiinstlich geformten Natur an. Die Kunstlandschaften werden
zu einem privaten Riickzugsort der romischen Oberschicht, an dem man sowohl realiter als auch ideell
das otium genieBen kann’. Damit spiirt man dem Wunschtraum von der gliicklichen, sorglosen und heite-
ren Landschaft nicht nur in Dichtung und Malerei nach, sondern inszeniert auch den eigenen Landaufent-
halt im Sinne des rusticitas-Ideals und der verklarten Vorstellung von pax in rure. Die Landschaftsmale-
rei fungiert als geeignete Vorlage und Projektionsflache fiir derartige Gedankenkonzepte, die eng mit der
bukolischen Idylle und der Verklarung des altromischen Bauerntums in Verbindung stehen’. Zwar werden
diese Themenkreise mit ihrer Konnotation von pax, concordia, virtus und iustitia auch in der augusteischen
Staatskunst aufgegriffen, doch ist die Herangehensweise in der privaten Bilderwelt eine grundlegend andere.
Die groBen politisch-historischen Implikationen, wie sie etwa in den Landschaftsreliefs der Ara pacis gege-
ben sind, werden bewusst ausgeklammert. Stattdessen ist die einfache und gliickliche Welt der Bauern und
Hirten weniger forciert mit den Tugenden des mos maiorum verkniipft, sondern wird ganz allgemein als das
ersehnte Traumland stilisiert, in dem ein individuelles Gliick moglich ist’*. Durch diese enge Verkniipfung
mit dem menschlichen Dasein erhilt die sakral-idyllische Landschaftsmalerei nicht nur fiktiven, sondern
auch metaphorischen Charakter. In ihr erscheint die Natur nicht wie sie ist, sondern wie sie idealerweise
sein sollte”. Die Landschaft wird zu einem Bild fiir den gelungenen, vollkommenen Daseinsentwurf, der
gleichsam eine Ubersteigerung des Realen ist, eine Uberhohung des Wirklichen und das Transzendieren des
Tatsdchlichen auf ein Ideal hin.

idyllischen Vignetten eine pyramidale Komposition zunehmender Beliebtheit. Blanckenhagen u. a. 1962, 10; Swinkels 1984,
42; Charbonneaux u. a. 1988, 175.

Im Villendasein verbanden sich fiir die romische Oberschicht die unterschiedlichsten Vorstellungswelten: Das Bediirfnis nach
landlicher Urspriinglichkeit und gliickseliger Einfachheit wurde mit privater MuBle, Annehmlichkeit und einer kultivierten
Lebensweise verkniipft. Dass diese Kontraste nicht als widerspriichlich empfunden wurden, ldsst sich auf einen spielerisch-
assoziativen Umgang mit den verschiedenen Themenkreisen zuriickfiihren, bei dem die einzelnen Vorstellungsebenen gerne
durchmischt wurden. Grimal 1960, 292; Blanckenhagen 1962, 25 f.; Troxler-Keller 1964, 71; Leach 1974, 112; Rémer 1981,
12 f.; Swinkels 1984, 40; Zanker 1987, 286; Schneider 1995, 124—134. 141-143; Zanker 1995, 141 f.

Sowohl die bukolische Thematik als auch die Beschiftigung mit dem altromischen Bauerntum erfreuten sich in augusteischer
Zeit groBer Beliebtheit und wurden vielfach mit der Landschaftskunst verbunden. Gerade in der Dichtung versteht sich die
Schilderung der pastoralen Idylle als fiktiver Gegenentwurf zur historischen Wirklichkeit. In den Eklogen Vergils oder den
Elegien des Tibull wird ein poetisches Traumland kreiert, das dem vornehmen GrofBstadtromer zur imagindren Zufluchts- und
Erholungsstatte wird. Im Unterschied zur griechischen Bukolik erklért sich das dichterische Hirtenparadies aber nicht nur aus
dem Spannungsverhéltnis von Stadt und Land, sondern auch aus dem schroffen Gegensatz zur historischen Wirklichkeit. Vgl.
Hor. carm. 4, 12, 10-14; Tib. 1, 1, 1-6. 41-50; 1, 10, 39-50; Verg. ecl. 1, 1-5. 46-58. 64-78; 2, 60-62; 5, 58—64; 10, 33—44.
Ahnlich wird die Lebenswelt des altrémischen Bauerntums zu einem patriotischen Mythos hochstilisiert und mit einer roman-
tisch-nostalgischen Aura umgeben. Die landliche Welt erscheint als ein Bollwerk des ehrwiirdigen mos maiorum, wo sich neben
einer lippig-fruchtbaren Landschaft auch die urspriinglichen Romertugenden erhalten haben. Vgl. Hor. carm. 3, 6, 35-44; Verg.
georg. 1, 504-507. 513-515; 2, 459—-474. 531-540. Schefold 1952, 163 f.; Snell 1955, 372; Grimal 1960, 253; Troxler-Keller
1964, 71; Pietzcker 1965, 49 f. 81-83; Vischer 1965, 142; Klingner 1967, 61—65; Stephan 1971, 9 f.; Kettemann 1972, 21. 25 £.;
Leach 1974, 23. 31. 49. 107; Himmelmann 1980, 19; Leach 1980, 48; Silberberg 1980, xxii. 42; Romer 1981, 121. 132; Buchheit
1986, 133; Simon 1986, 206; Effe — Binder 1989, 13. 58. 78. 101; Schonberger 1994, 207 f.; Schneider 1994, 138—140.

Die private Bilderwelt widmet sich gerade jenen Aspekten der ldndlichen Idylle, die einer angenehmen, harmonischen und
geruhsamen Gestaltung des personlichen Daseins entgegenkommen, wihrend auf staatspolitische Konnotation weitgehend
verzichtet wird. Zwar wird auch in der Landschaftsmalerei auf pietas oder ldndliche Einfachheit angespielt, doch geschieht
dies mehr unter dem Vorzeichen einer sentimentalen Wunschvorstellung als unter dem Gesichtspunkt einer moralischen
Verpflichtung. Von Hesberg 1986, 27; Leach 1988, 212 f.; Schneider 1994, 134 f.; Galinsky 1996, 190; Kotsidu 1999, 104 f.
Auf den Doppelcharakter dieser fiktiven Ideallandschaften weist das Spottgedicht des Horaz vom Wucherer Alfius hin. Der
Sfuturus rusticus Alfius schwiarmt zwar in den glithendsten Farben vom einfachen und beschaulichen Leben auf dem Land, denkt
aber nicht daran, dieses Wunschbild auch in die Realitdt umzusetzen, Hor. epod. 2, 1-4. 66—70: Beatus ille qui procul negotiis,
ut prisca gens mortalium, paterna rura bobus exercet suis solutus omni faenore [...] haec ubi locutus faenerator Alfius, iam
iam futurus rusticus, omnem redegit idibus pecuniam, quaerit kalendis ponere. »Gliickselig jener, der da ferne von Geschéften
so wie das Urgeschlecht der Sterblichen die véterliche Flur mit eigenen Stieren pfliigt, ganz frei von Zinsenlast! [...] Als dies
gesprochen einst der Wucherer Alfius, fast ganz schon der zukiinftige Bauersmann, da treibt er an den Iden ein sein ganzes
Geld — und sucht’s an den Kalenden wieder auszuleihen.« (Ubersetzung und Zitat nach Kytzler 1981, 239. 243). Das béuerliche
Landleben bleibt also ein Ideal, das man nicht unbedingt realisieren will, in das man sich aber umso intensiver hineintrdumt und
mit dessen Hilfe man sich selbst spielerisch bis ironisch zu inszenieren weil3. Leach 1974, 49; Schneider 1994, 142 f.
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3. Landschaft und Jenseits: Sakral-idyllische Grabdekorationen
und mythologische Jenseitsvorstellungen

Ein weiterer Aspekt, der sich im Hinblick einer religionsgeschichtlichen Analyse sakral-idyllischer Land-
schaftsmalerei im spéten 1. Jahrhundert v. Chr. ergibt, ist ein moglicher Bezug zu Totenkult und Jenseits-
vorstellungen, denn ab augusteischer Zeit finden sakral-idyllische Bilder auch im Kontext der Grabmalerei
Verbreitung.

Wichtigstes Zeugnis fiir die Aufnahme des sakral-idyllischen Genres in die Grabkunst sind die beiden
Columbaria der Villa Pamphili (Abb. 22—24). Urspriinglich an der Via Aurelia gelegen, befinden sich
die Columbaria heute auf dem Gelénde der Villa Doria Pamphili. Das groflere der beiden Hypogéen mit
L-férmigem Grundriss wurde bereits Anfang des 19. Jahrhunderts entdeckt, die abgenommen Fresken
befinden sich seitdem im Museo Nazionale (Diocletiansthermen)’. In die Winde aus opus reticulatum
waren Nischen zur Aufnahme der Aschenurnen eingelassen, jeweils darunter war eine tabula ansata mit
dem Namen des Verstorbenen angebracht. Sowohl das Mauerwerk als auch das epigraphische Material
der tabulae ergaben eine Datierung in frithaugusteische Zeit’’, was der stilistischen Stellung der Fresken
am Ende des Zweiten Stils entspricht. Die Dekorationen waren zwischen den einzelnen loculi auf den
Marmorstuck gemalt, von roten Rahmenlinien eingefasst und in einzelne Bildfelder unterteilt. Neben den
sakral-idyllischen Landschaften sind Bilder mit Stillleben, Végeln und Friichten, nilotische Landschaften,
mythologische Szenen und Genredarstellungen im Columbarium vertreten’. Dabei sind die verschiede-
nen Bildtypen nicht thematisch oder systematisch gruppiert, sondern bunt durcheinander gemischt, sodass
Landschaften mit Stillleben und Genredarstellungen einander abwechseln kénnen. Das >kleine« Colum-
barium besteht aus einem rechteckigen Hauptraum mit Mosaikfullboden aus opus scutulatum und einem
kleineren Nebenraum”. Die Fresken dieses Columbariums sind nach der Wiederentdeckung von 1984
noch in situ vorhanden und verfiigen mit Maskenstillleben, Vogeln, Girlanden, Gefidfien, sakral-idyllischen
Landschaften und Richterszenen iiber ein dhnliches Bilderspektrum. Anders als bei dem »>groBen< Colum-
barium sind die Fresken hier thematisch gruppiert und in verschiedene Frieszonen eingeteilt, wobei sich
der Landschaftsfries ungefahr in Augenhohe befindet®. In beiden Columbaria sind die sakral-idyllischen
Bilder polychrom auf weilem Grund mit den {iblichen Motiven von Tempeln, Opfernden, Wanderern und
Kultbauten, wobei eine stilistische Parallele zu den Ambulatio-Fresken der Villa Farnesina besteht, wenn
auch die Ausfithrung von geringerer Qualitdt und das Motivrepertoire standardisierter sind.

¢ Die Dekorationen wurden 1838 entdeckt und 1922 in das Thermenmuseum gebracht. Die Fresken lagern derzeit im Museums-
depot und werden restauriert. Ein zugehoriges Landschaftsfresko tauchte 1991 im Londoner Kunsthandel auf und wurde von
R. Ling publiziert. Das Columbarium selbst mit seinen halbrunden /oculi und dem nackten Mauerwerk ist nach wie vor intakt.
Samter 1893, 105—135; Bendinelli 1941, 1-9. 32—38; Andreae 1969b, 464; Benocci 1993, 31 f.; Ling 1993, 127-129.
Unter den Verstorbenen befanden sich ein P. Cornelius Scipio, ein Sextus Queintilius Varus und etliche mit Namen in archa-
isierender Orthographie. Einer der Freigelassenen trug ein anderes Pronomen als sein Patron, was in nachaugusteischer Zeit
nicht mehr vorkommt. Die Datierung wird von dem Stil der Fresken gestiitzt. Vgl. Rostowzew 1911, 26—-29; Lehmann 1953,
103; Blanckenhagen u. a. 1962, 18; Andreae 1969b, 465; Leach 1974, 85; Mielsch 1981, 201; Charbonneaux u. a. 1988, 173;
Leach 1988, 261 f.
Obwohl nicht alle Bilder des Columbariums erhalten sind (die oberen Nischen und Dekorationen sind abgebrochen), iiber-
wiegen prozentuell die Tierbilder, Fruchtstillleben (gemeinsam 54) und die sakral-idyllischen Landschaften (39), gefolgt von
Genredarstellungen (15) und den nilotischen Landschaften (12). Samter 1893, 136—140; Ling 1993, 129; Baldassarre u. a.
2002, 170; Croisille 2005, 257.
" Der Mosaikboden nennt einen C. SCRIBONI[U]S C.I. MEN[OPHI]LUS als Stifter. Das epigraphische Material von den
verschlossenen loculi legt ebenfalls eine Errichtung und Erstausmalung in augusteischer Zeit nahe. Einige wenige loculi
wurden in spéterer Zeit erneuert und neu dekoriert. Die Fresken sollen demnéchst von T. Frohlich publiziert werden, der es
mir dankenswerterweise ermoglichte, das Columbarium 2006 zu besichtigen, und der mir seine Aufnahmen der Landschafts-
bilder zur Verfiigung stellte. Catalli 1987, 147—151; Benocci 1993, 38—44.
Wihrend die unterste Reihe der Nischen nur liber gemalte tabulae ansatae verfiigt, befindet sich in der Zone dariiber ein
Girlandenfries mit dionysischen Instrumenten. In der dritten Reihe wechseln sich Maskenstillleben, Vogel, Friichte und
Gefdlle ab. Die vierte Zone besteht aus den sakral-idyllischen Landschaften, die als einzelne Szenen locker aneinandergereiht
sind. Dariiber sind ein Fries mit Richterszenen und in der nidchst héheren Etage verschiedene Tierbilder angebracht. Catalli
1987, 150; Benocci 1993, 40.
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22 Rom, >grofles< Columbarium der Villa Doria Pamphili. Sakral-idyllische Landschaften auf weilem Grund.
Wand A (VII)

24 Rom, »grofies< Columbarium der Villa Doria Pamphili.
Wand F (XX).
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Aber nicht nur in die Fresken der Villa
Pamphili, sondern auch in andere Grab-
dekorationen augusteischer Zeit finden
landschaftliche Elemente Eingang,
wenngleich es sich in diesen Féllen nicht
um sakral-idyllische Bilder handelt. So
zeigt etwa das Columbarium des Patron
an der Via Latina® eine Gartenland-
schaft mit Baumen und Végeln in der
Hauptzone, wéhrend dariiber ein Land-
schaftsfries mit einer Prozession der
Angehorigen des Verstorbenen zu sehen
ist (Abb. 25). Ebenso finden sich im
Fries des beriihmten Statilier-Grabes auf
dem Esquilin landschaftliche Darstellun-
gen®?, Wahrend die Westwand legendére
Szenen aus der Vorzeit Roms zeigt —
Kémpfe zwischen Rutulern und Troja-
nern, die Errichtung der Stadtmauern
von Lavinium —, ist auf der Nordwand
25 Rom, Via Latina, Grab des Patron. Aquarell nach einem Wandfresko. u. a. der mythische Ursprungs Roms zu

Garten mit Biumen und Trauerprozession sehen, als die beiden Zwillinge Romulus

und Remus am Tiber, der als Flussgott
mit Schilfkrone anwesend ist, ausgesetzt werden (Abb. 26. 27). Die Szene wird in eine idyllische Landschaft
mit Hirten und Schafherden versetzt, die Assoziationen mit dem bukolischen Genre weckt®.

Zwar belegen diese Beispiele die Aufnahme von Landschaftsmotiven in die Grabmalerei, aber sowohl
die sakral-idyllischen Bilder als auch die Gartenmalereien und bukolischen Szenen finden sich in den
gleichzeitigen Fresken der romischen Wohnhiuser und Villen. In der Wahl der Thematik, der stilistischen
Ausfiihrung und den einzelnen Bildsujets lassen sich also kaum Unterschiede zu den Bildern der privaten
Lebenswelt ausmachen, was grundsétzlich gegen eine eschatologische Symbolik in den Landschaftsfres-
ken der Columbaria spricht. Die primédre Funktion der sakral-idyllischen Grabmalereien scheint also in
ihrer dekorativen Wirkung bestanden zu haben, um das Columbarium sowohl fiir die Toten als auch fiir

81 Eine Inschrift nennt den griechisch sprechenden Arzt Patron als Inhaber des Grabes an der Porta Capena. Die Anlage wurde
bereits im 19. Jh. ergraben, die fragmentarisch erhaltenen Malereien gelangten in den Pariser Louvre. Der Landschaftsfries
der Oberzone nennt Atheno, die verschleierte Frau des Patron, seine beiden Tochter Appoleia und Antigona sowie seine Séhne
Malchion und Lamedon, die zwischen verschiedenen Baumen in Form einer Trauerprozession dargestellt werden (Abb. 25).
Secchi 1843, 1-39; Jashemski 1979, Kat. 132; Peek 1979, 255-259; De Caro 1990, 270; Andreae 1996, 64; Ghedini — Salvadori
2001, 96; Baldassarre u. a. 2002, 170—172; Croisille 2005, 219-222.

1875 in der Umgebung der Porta Maggiore entdeckt, wurde das esquilinische Columbarium vermutlich von der Familie des
Triumphators T. Statilius Taurus errichtet. Das Mauerwerk aus opus reticulatum legt einen Datierungsansatz in augusteische
Zeit, am Ende des 1. Jhs. v. Chr., nahe. Es wurde vermutet, dass der Fries mit Szenen aus der Griindungssage Roms auf
Vorlagen aus der offiziellen Reliefkunst, vielleicht auf den Relieffries der Basilica Aemilia, zuriickgehen konnte. Stilistisch
stellt der Fries eine gelungene >eklektische« Verbindung aus realistischen und idealisierenden Elementen, republikanischer
und hellenistischer Kunst dar. Baldassarre u. a. 2002, 173—175; Bianchi Bandinelli 1970, 118; Ling 1991, 111; Moormann 2001,
101; Croisille 2005, 160.

Eine Szene mit Hirten und Ziegen findet sich auch in den Odyssee-Landschaften vom Esquilin (Abschnitt 2). Dass bukolische
Motive in mythologische Landschaften und Sagenbilder einbezogen werden, zeugt von der Beliebtheit des Genres in spétre-
publikanischer und augusteischer Zeit. Im Fries des Statilier-Grabes haben die bukolischen Elemente aber auch insofern eine
Berechtigung, als sie auf die grundsétzliche Bildthematik zuriickgefiihrt werden kénnen: die Auffindung der Zwillinge durch
Faustulus und die Hirten (Abb. 26. 27). Baldassarre u. a. 2002, 174. Zu den Odyssee-Landschaften: Beyen 1960, 268-305;
Andreae 1962, 107 f.; Blanckenhagen 1963, 115-118; Peters 1963, 27-31; Ling 1991, 110; Biering 1995, 155—-163; Andreae
1999a, 246; Mielsch 2001, 52.
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26-27 Rom, Esquilin, sog. Columbarium der Statilier. Museo Nazionale Romano, Palazzo Massimo. Landschaft mit Szenen aus der
Griindungssage Roms: Auffindung von Romulus und Remus durch die Hirten

die Hinterbliebenen mit einer dhnlichen Bilderwelt wie in den Hausern zu schmiicken®*. Eine Deutung der
sakral-idyllischen Grabmalereien kann also nicht grundsitzlich von den Bildern im Wohnkontext abwei-
chen, was aber noch nicht heiflen muss, dass es innerhalb der sakral-idyllischen Landschaften solche Bild-
konnotationen nicht gibt, die mit Jenseitsvorstellungen und Totenkult in Zusammenhang stehen. Denn wie
bereits deutlich wurde, weisen die sakral-idyllischen Szenen eine breite Palette moglicher Assoziationen fiir
den Betrachter auf und erlauben immer eine Interpretation auf mehreren Bedeutungsebenen — eine seman-
tische Mannigfaltigkeit, die vom antiken Rezipienten nicht als stérend empfunden wurde, sondern vielmehr
erwiinscht war.

So wurde fiir die sakral-idyllischen Fresken, und hier nicht nur in den Columbaria, eine Verbindung
zum Toten- und Ahnenkult vermutet, indem man einen bestimmten Motivtypus von Architekturen, der
in den Landschaften immer wieder anzutreffen ist, als einen sepulkralen Baukomplex auffasste. Konnte
dieses verbreitete Bildmuster, bestehend aus einem rechteckigen oder runden Turmhaus mit Adikula oder
Gartenanbau, einen ldndlichen Grabbezirk darstellen, zu dem sich die Pilger und Opfernden aus Griinden

8 Dass die romische Grabmalerei lange Zeit keine Ikonographie mit explizit funerdrer Bedeutung entwickelte, ist ein vielfach
beobachtetes Phdnomen. Samter 1893, 143 f.; Ling 1993, 131-133; Baldassarre u. a. 2002, 166—170. 175.
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der Ahnenverehrung begeben? Dass es sich bei dem géngigen Typus »Haus mit Garten< eher um léndli-
che Wohn- und Profanbauten als um Grabdenkméler handelt, wird schon dadurch nahegelegt, dass in den
sakral-idyllischen Landschaften gelegentlich auch eindeutige Grabbauten gezeigt werden®. Eine ebenso lose
Verbindung zum Totenkult konnte in der herausragenden Bedeutung des Gottes Priapus bestehen, der als
ein Sinnbild des »unzerstdrbaren Lebens«< auch die Kréfte der Erneuerung und der Wiedergeburt représen-
tierte. Sowohl in dieser als auch in apotropdischer Funktion wirkte Priapus als Wachter und Schiitzer der
Griéber®*®. Dionysische Assoziationen sind auch in anderen Bildern der Columbaria der Villa Pamphili anzu-
treffen (Masken, Girlanden, Ritualgegenstinde), sodass die Landschaften mit ihrem frommen, opfernden
Landvolk durchaus auf den realen Totenkult und die andauernde pietas der Hinterbliebenen gegeniiber den
Ahnen anspielen kénnten®.

Deutlicher als der nur schwach greifbare Bezug zum Grab- und Totenkult ist der Einfluss mythologi-
scher Jenseitsvorstellungen auf die sakral-idyllische Landschaftsmalerei. Denn die heiteren, paradiesischen
Landschaften der sakral-idyllischen Bilderwelt zeigen eine auffallende Parallele zu den Beschreibungen des
Elysiums, wie sie in der augusteischen Dichtung gelegentlich anzutreffen sind. Im 6. Gesang der »Aeneis«,
als sich Aeneas in die Unterwelt begibt, um dort seinen Vater Anchises zu treffen, werden die Gefilde der
Seligen als eine blithende und liebliche Landschaft beschrieben, ein locus amoenus voller Wilder, Haine,
Fliisse, griiner Fluren und strahlendem Licht, der von den Seelen der Frommen und Tugendhaften bewohnt
wird, die dort fortwdhrende Mufle und Annehmlichkeiten genieen®. Eine vergleichbare Schilderung des
Elysiums als fruchtbare, idyllische Landschaft findet sich im sog. Axiochos-Traktat, der in der Antike Platon
zugeschrieben wurde, aber vermutlich im 1. Jahrhundert v. Chr. entstanden ist. Darin berichtet Sokrates iiber
die Freuden der jenseitigen Landschaft, dass sie voller Fruchtbarkeit und iippiger Vegetation sei, wiahrend
alle Zeit ein mildes Frithlingsklima herrscht®. In den Epoden des Horaz werden die Inseln der Seligen mit
den Wirren der Biirgerkriegszeit kontrastiert, die der Dichter auf der Suche nach einem paradiesischen
Elysium hinter sich lassen will: »Die Fluren, die seligen, suchen wir, die Fluren und die reichbegliickten
Inseln, wo die Erde ohne Ackern Getreide schenkt noch jedes Jahr und unbeschnitten immer weiter wichst

85 Das Motiv ist charakteristisch fiir die sakral-idyllischen Landschaften ab der Phase IIB und wurde von M. Rostowzew als
»Haus mit Garten« bezeichnet, wobei er eine Interpretation im funerdren Zusammenhang fiir moglich hielt (ptoleméische
Grabbauten). Rostowzew 1911, 14 f. 18. 20. 69 f. Auch P. Grimal betonte den sepulkralen Aspekt, hielt die Turmhéuser fiir
romisch-hellenistische Grabbauten und erkannte in den sakral-idyllischen Landschaften eine »campagne des morts«. Aber
die Tatsache, dass in einigen Beispielen sakral-idyllischer Landschaftsmalerei (Boscoreale, Cubiculum [M]; Boscotrecase,
Cubiculum [16]) geschlossene Monumente mit Kuppelddchern eindeutig als Mausoleen ausgewiesen sind, macht die Deutung
der Turmhéuser als Grabmonumente eher unwahrscheinlich. Grimal 1969, 333. Vgl. Rostowzew 1911, 71; Blanckenhagen u. a.
1962, 11. 13; Peters 1963, 14.

Als ein Fruchtbarkeitsgott symbolisiert Priapus sdmtliche Lebenskrifte der Natur, die auch iiber Verfall und Vergénglichkeit
triumphieren. Roscher, ML III 2 (1909) 2975 f. s. v. Priapus (O. Jessen); Grimal 1960, 293.

Gerade im Kontext der Grabmalereien kdnnte die vorhandene Konnotation von pietas auf den Totenkult bezogen worden sein.
pietas war nicht nur ein pflichtgemédfes Verhalten gegeniiber den Gottern, sondern auch gegeniiber den Verstorbenen, deren
Kult nicht vernachléssigt werden durfte, um Andenken und Erinnerung der Ahnen am Leben zu halten. Gerade in der memo-
ria durch die Nachkommen sah die romische Religion die einzige Form von >Unsterblichkeit<. Ling 1993, 129.

Verg. Aen. 6, 637-641. 658—-659. 672—674: His demum exactis, perfecto munere divae, devenere locos laetos et amoena
virecta fortunatorum nemorum sedisque beatas. Largior hic campos aether et lumine vestit purpureo, solemque suum, sua
sidera norunt. [...] inter odoratum lauri nemus, unde superne plurimus Ervidani per silvam volvitur amnis. [...] Nulli certa
domus; lucis habitamus opacis riparumque toros et prata recentia rivis incolimus. »Erst als sie dieses getan und das Opfer
der Gottin gebracht war, kamen sie hin zu den Orten der Freude, in gliickliche Wilder, lieblich griinende Fluren, zum seli-
gen Sitz der Frommen. Reichlicher hiillt der Ather in Purpurlicht die Gefilde, eine eigene Sonne erkennen sie eigene Sterne.
[...] Mitten im duftenden Lorbeerhain, von wo sich nach oben durch den Wald die Fluten des breiten Eridanus wélzen. [...]
Keinem ist eigen ein Haus, wir wohnen in schattigen Hainen, auf den Wiesen, von Bichen erfrischt, und an schwellenden
Ufern lagern wir uns.« (Ubersetzung nach Plankl 1989, 162 f., Zitat nach Carena 1985, 564—566).

Ps.-Plat., Axiochos 371 D: »Denjenigen, deren Lauf im Leben ein guter Schutzgeist lenkte, wird der Aufenthaltsort der From-
men zur Wohnstdtte angewiesen, wo fruchtreiche Jahreszeiten von Erzeugnissen aller Art strotzen, lauterer Gewésser Quellen
sprudeln, Wiesen aller Farben im Friithlingsschmucke bunter Blumen prangen, wo sich die Weisen besprechen, Dichter die
Theater fiillen, Reigentidnze und Tonkunst siiler Klédnge sich darbieten, wohlgeordnete Gastméhler und keine Vorbereitungen
erheischende Festschmiuse sowie harmlose Freude und ein ergétzliches Leben. Denn hier tritt weder ein UbermalB der Hitze
noch eins der Kilte ein, sondern sie atmen eine gliickliche Mischung von den Strahlen der Sonne erwirmte Luft.« (Zitiert
nach der Ubersetzung bei Andreae 1996, 25. 88 f.).
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der Wein; es griint und nimmer triigt der Olivenzweig, die junge Feige ziert den eigenen Baum, Honig
tropft aus hohler Eiche, von hohen Bergen leicht springt herab das Wasser rauschenden FuBles.«”® Sowohl
bei Horaz als auch in den anderen Quellen verbindet sich die Idee von der seligen, jenseitigen Landschaft
mit dem Konzept der aurea aetas, dem Goldenen Zeitalter. Beide Vorstellungswelten stehen in einer unde-
finierbaren zeitlichen Entfernung von der gegenwértigen Lebenswelt des Menschen und werden durch eine
friedlich-lippige Landschaft geprigt, in der agrarischer Automatismus, Fruchtbarkeit und ewiger Friihling
herrschen, die dem Menschen ein geruhsames, heiteres und freudiges Dasein verheiflen®. Dem entspricht
der schwebende, suggestive Stil vieler Landschaftsbilder, die wie losgeloste Inseln aus einem Nebelmeer
oder einem Gewdsser auftauchen, um den Eindruck einer imaginidren Traumlandschaft hervorzurufen®?.
Bezeichnenderweise treten diese Visionen von einem gliicklichen Dasein in elysischer Landschaft nicht
nur im Kontext der Grabmalerei auf, sondern werden auch in den gleichzeitigen Villen und Wohnhéiusern
dargestellt. Damit werden die Freuden der seligen Gefilde aber z. T. schon fiir das Diesseits in Anspruch
genommen, um mit denselben mannigfaltigen Konnotationen auch in der Grabmalerei aufzutauchen. Dass
Diesseits und Jenseits, verkldrtes Leben und seliges Weiterleben im Bild des Elysiums ineinander wirken,
bezeugt nicht nur das vermehrte Aufkommen landschaftlicher Sujets in den augusteischen Columbaria,
sondern auch das Epigramm im Grab des Patron, wo der reale Grabgarten mit dem Elysium verbunden wird:
»Weder Brombeerstraucher noch andere dornige Pflanzen umgeben mein Grab, noch schreit der néchtliche
Vogel in seiner Umgebung, sondern jede Art erfreulicher Biume und Pflanzen wachsen um meinen Sarg,
die Aste vollgeladen mit herrlichen Friichten. Es kreisen dariiber die Nachtigall mit klangvollem Singen
und die Zikade, und die Schwalben mit dem weisen Trillern und die harmonische Grille, die ihren liebli-
chen Gesang aus der Brust hervorbringt. Ich, Patron, habe an den Menschen Gutes vollbracht, um einen
frohlichen Platz im Hades zu erlangen.«** Wenngleich die sakral-idyllischen Bilder in den Columbaria der
Villa Pamphili fiir mehrere Interpretationsebenen offen sind, so scheint die paradiesische Landschaft doch
in gewissen Aspekten auf ein Elysium zu verweisen, das man sich bereits im Diesseits ertrdumt, fiir das
Jenseits erhofft, und das noch dhnlich in dem hadrianischen Hypogédum von Caivano zu sehen ist™.

% Hor. epod. 16, 41-48: Arva beata petamus, arva divites et insulas, reddit ubi cererem tellus inarata quotannis et inputata
floret usque vinea, germinat et numquam fallentis termes olivae suamque pulla ficus ornat arborem, mella cava manant
ex ilice, montibus altis levis crepante lympha desilit pede. (Ubersetzung und Zitat nach Kytzler 1981, 271). Auch bei Horaz
(epod. 16, 63) sind es die Frommen, denen das Elysium zuteil wird: Iuppiter illa piae secrevit litora genti,/...]. »Jupiter hat
jene Gestade einem frommen Geschlecht zugeteilt.« (Ubersetzung und Zitat nach Kytzler 1981, 273). Troxler-Keller 1964, 85;
Schneider 1995, 121.

Eine Anspielung auf die aurea aetas-Thematik ist ebenfalls in den sakral-idyllischen Bildern festzustellen, wo die Landschaft
durch Fertilitdt, Frieden und ein mildes Klima gekennzeichnet ist: Verg. ecl. 4, 4—10. 40—45; Verg. georg. 2, 174 f. 335-345;
Verg. Aen. 8, 319-325; Ov. met. 1, 99—115; Tib. 1, 3, 35-40. Vorbildhaft fiir die Behandlung des aurea-aetas-Motivs in augus-
teischer Zeit wirkten der Zeitaltermythos bei Hesiod und die Beschreibung vom Garten des Alkinoos in der Odyssee, der die
typischen Kennzeichen der Ideallandschaft trigt: Hes. erg. 110—126; Hom. Od. 7, 112—128. Reynen 1965, 415 f.; Kettemann
1972, 82. 94. 100. 134 f. 192 f.; Leach 1974, 100; Himmelmann 1980, 15; Silberberg 1980, 37; Buchheit 1986, 131 f.; Fortsch
1989, 342; Schonberger 1994, 208 f.

Der schwimmende >Inselstil, der durch die Luftperspektive noch verstdrkt wird, findet seine bevorzugte Anwendung bei den
sakral-idyllischen Architekturlandschaften der frithaugusteischen Zeit, aber auch in den Boscotrecase-Landschaften des Drit-
ten Stils. Als Beispiele sind hier nicht nur die Malereien der Villa Pamphili, sondern auch die wei3- und schwarzgrundigen
Fresken im Triclinium (C) (Abb. 10) und der Ambulatio (F) (Abb. 11-16) der Villa Farnesina sowie ein einzelnes Landschafts-
fragment aus der Villa Albani zu nennen (Abb. 28). Blanckenhagen u. a. 1962, 32-34; Blanckenhagen 1963, 145; Silberberg
1980, 7. 28. 30 f.; Schneider 1995, 113 f.; Kotsidu 1999, 96.

Ubersetzung nach De Caro 1990, 270, Zitat nach Peek 1979, 258. ov Bdtot, ov Toifolol TOV EudV Thpov augic Exovcty
ovd’ dholuyaio vunteplc dumétator aALG ue mav dévdooc yoplev mepl dickov dvépmel ®xurhG0ev, ebrdomolc ®hmctv
ayohiouevov, mmtator Ot TEQLE hyvol) uvvoictora anddv xol téttiE ylurepoic yeilect Aelpd xwv rail copd Teaviitovca
xehewdovic 1] e Myvmvove dxgic dmd ctijfovc NdL yéovca uéhoc. Ildrpmv dcca fpotoicty épdepia, TavT étéhecca, Gepoa xal

v Atdn tepmvov Exowut témov: Die Landschaft des Grabgartens wird hier nicht nur zum erfiillten Dasein des Verstorbenen in
Beziehung gesetzt, sondern weist dariiber hinaus auf sein kommendes Schicksal im »Haus des Hades< hin. Vgl. Baldassarre u.
a. 2002, 170. 172.

In den beiden Liinetten des Hypogidums von Caivano erscheinen sakral-idyllische Meeres- und Kiistenlandschaften, die in Form
eines verstreuten >Inselstils< Angler auf einem Felsen, Opfernde an einem Kultmonument und Hirten mit ihrem Weidevieh zeigen
(Neapel, Mus. Naz.). Unter den Motiven findet sich eine zentrale Gelageszene im Freien, sodass eine Deutung als Elysiumsbild
wahrscheinlich ist. Eine dhnliche Gelageszene, allerdings losgeldst von den sakral-idyllischen Landschaften, findet sich auch
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4. Die Landschaft und das Gottliche: Literarisch-philosophische Naturkonzepte
als Grundlage der sakral-idyllischen Landschaftsmalerei

Etwa zeitgleich mit dem Aufschwung der sakral-idyllischen Landschaftsmalerei in augusteischer Zeit macht
sich in der lateinischen Dichtung eine verdnderte Naturauffassung bemerkbar, die von einem sentimentalen
Empfinden gepragt wird. In den Werken des Horaz, Tibull und Vergil wird die Landschaft zunehmend
mit Stimmungen und Gefiihlen aufgeladen. Die paradiesischen, seligen und angenehmen Aspekte der Natur
werden auf das menschliche Dasein {ibertragen und dienen als neues Ausdrucksmittel zur Beschreibung einer
psychischen Verfassung. Damit wird die Landschaft zu einer Projektionsfldche, einem Spiegel menschlicher
Emotionen, Sehnsiichte und Bediirfnisse®, wobei die enge Verkniipfung zwischen Landschaft und mensch-
licher Gefiihlswelt gleichsam eine Moglichkeit zur Behandlung religioser Themen eroffnet. In bewusstem
Gegensatz zur stadtisch-urbanen Zivilisation, zur eigenen historischen Realitdt und den traditionellen Staats-
kulten wird die poetische Landschaft mit sakralen Assoziationen belegt, die von einer personlichen Anteil-
nahme getragen werden. In der Ideallandschaft entdecken die augusteischen Dichter einen Bereich sakraler
und moralischer Reinheit, eine Welt, in der Mensch, Gottheit und Natur noch im Einklang stehen, wo gottli-
che Ordnung, echte Frommigkeit und eine einfache, unverdorbene Lebensweise herrschen.

Diese sentimental-sakrale Verbramung von Landschaft begegnet aber nicht nur in den Werken der Dich-
tung, wo landliche Gottheiten inmitten einer idealisierten Natur verehrt werden®®, sondern auch in der
gleichzeitigen Wandmalerei, in der eine zeitlose pia gens ihre Gaben in den Heiligtiimern der Naturgott-
heiten darbringt. Dabei ist der fiktionale Gehalt der sakralen Ideallandschaften nicht zu verkennen, die in
der Wandmalerei genauso wie in der Dichtung die realen Verhiltnisse des Landlebens bewusst ausblen-
den”’, um sich einer mythisch-verkliarten Vergangenheit oder — mehr noch — einer zeitlosen Wunschwelt
zu widmen. In diesen Traumlandschaften spiegelt sich aber nicht nur die Suche nach einem jverlorenen

im »groBen< Columbarium der Villa Pamphili. Weitere sakral-idyllische Bilder tauchen um die Mitte des 2. Jhs. n. Chr. im sog.
Pankratiergrab an der Via Latina in Rom auf. Die oligochromen Landschaften zeigen das iibliche Motivrepertoire mit Hirten,
Wanderern, Opfernden, heiligen Baumen und lédndlichen Tempeln, wobei die einzelnen Szenen in das System der Gewdlbedeko-
ration eingebunden sind. Wirth 1969, 83—85. 87—89; Andreae 1967, 210; Darling 1979, 53—-226; Ling 1993, 131; Mielsch 2001, 188.
Der emotionale Grundtenor der augusteischen Landschaftsdichtung und die enge Verflechtung von Natur und menschlicher
Lebenswelt wurden von der philologischen Forschung seit Langem erkannt. Voraussetzung fiir eine derartige Durchdringung
von Landschaft und menschlicher Gefiihlswelt ist freilich eine rein dsthetische und zweckfreie Betrachtung der Natur, wie sie
sich seit dem 1. Jh. v. Chr. im Zuge der romischen Villenkultur entwickelt hatte. Snell 1955, 378 f.; Troxler-Keller 1964, 73 f.
77; Pietzcker 1965, 8. 19. 84. 88. 93 f.; Leach 1974, 99; Romer 1981, 29; Schneider 1995, 58 f. 79; von Albrecht 1996, 149 f.;
von Albrecht 2001, 117.

Als Beispiel dieses sakralen Naturempfindens lassen sich die Elegien des Tibull und Vergils »Georgica« anfithren: Tib. 2,
1, 17. 37-46: Dii patrii, purgamus agros, purgamus agrestes: Vos mala de nostris pellite limitibus, [...]. Rura cano rurisque
deos. His vita magistris desuevit querna pellere glande famem: Illi compositis primum docuere tigillis exiguam viridi fronde
operire domum, [...]. Tunc victus abiere feri, tunc consita pomus, tunc bibit irriguas fertilis hortus aquas, antea tunc pressos
pedibus dedit uva liguores mixtaque securo est sobria lympha mero. »Ihr viterlichen Gétter, wir reinigen die Acker, wir reini-
gen die Landleute: Vertreibt ihr die Ubel von unseren Grenzen, [...]. Die Felder besinge ich und die Feldgdtter. Mit ihnen als
Lehrmeister gewohnte es sich menschliches Leben ab, mit der Kernfrucht der Eiche den Hunger zu vertreiben: Jene lehrten
das erste Mal, Balken zusammenzusetzen und das enge Haus mit grilnem Laub zu bedecken, [...]. Damals verschwanden
die wilden Lebensweisen, damals wurde der Obstbaum angepflanzt, damals trank der fruchtbare Garten aus bewéssernden
Leitungen, damals gab die vorher von Fiilen ausgepresste Traube Sifte von sich, und gemischt wurde niichternes Wasser mit
sorgenstillendem Wein.« (Ubersetzung und Zitat nach LilienweiBl 2001, 72—75). Verg. georg. 2, 467—474: [...] at secura quies
et nescia fallere vita dives opum variarum, at latis otia fundis, speluncae vivique lacus et frigida Tempe mugitusque boum
mollesque sub arbore somni non absunt; illic saltus ac lustra ferarum et patiens operum exiguoque adsueta iuventus, sacra
deum sanctique patres, extrema per illos lustitia excedens terris vestigia fecit. »Dafiir aber genie3t man Ruhe und Frieden
und ein Leben ohne Trug, das reich ist an mancherlei Gut, und lebt auf weiten Feldern in Mufle. Auch fehlen nicht Grotten,
natiirliche Seen, nicht kiihles Tempetal, das Muhen der Rinder und wohliger Schlummer unter Biumen. Bergweiden sind da,
Wildschlupfe, eine Jugend, an ausdauernde Arbeit und karges Leben gewohnt, Heiligtiimer der Goétter und Viter, in Ehren
gehalten. Als die Gerechtigkeit von der Erde schied, hinterlieB sie bei den Bauern ihre letzte Spur.« (Ubersetzung und Zitat
nach Schonberger 1994, 66 f.). Vgl. Hor. carm. 1, 4, 1-12; 3, 22, 1-8; Tib. 1, 1, 15-20; 2, 1, 1-37; 2, 5, 23-34; Verg. ecl. 2,
61-62; Verg. georg. 1, 1-23. 337-342. Leach 1980, 59; Schonberger 1994, 207; Giinther 2002, 45.

Mehr noch als in der Dichtung sind die Landschaften der Freskenmalerei idealisiert und geglattet. Im Gegensatz zu der
stets heiteren und ungetriibten Bilderwelt der sakral-idyllischen Landschaften thematisiert Vergil im 1. Gedicht der »Buco-
lica« beispielsweise die massenhaften Landenteignungen italischer Bauern, Verg. ecl. 1, 1-3: Tityre, tu patulae recubans sub
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Paradies< wider, in dem der Mensch in einer von Goéttern erfiillten Natur sorglos aufgehoben ist, sondern
die sakral-idyllischen Landschaften weisen eine Art >Doppelcharakter< auf, der mehr beinhaltet als ein
ideelles, rein fiktives Ankniipfen®®. Zwar sollen und kénnen die Sakralidyllen nicht realiter aktualisiert und
in die historische Wirklichkeit umgesetzt werden — dariiber sind sich die Zeitgenossen durchaus bewusst
und kokettieren sogar damit® —, aber das Vorstellungskonzept von einer >heiligens, einer gesegneten Land-
schaft dient dennoch zur Bereicherung und Uberhohung der eigenen Lebenswirklichkeit. Indem traditi-
onelle, rein religidse Motive mit naturphilosophischen Ideen in Verbindung gebracht werden, geschieht
eine Vermischung der Ebenen, sodass dieselben Bildwelten sowohl im Sinne einer riickwirtsgewandten
Verherrlichung langst vergangener Zeiten als auch im Sinne einer naturphilosophischen Grundhaltung gele-
sen werden konnen. Abermals erweist sich hier die semantische Offenheit romischer Wandmalerei, die es
dem Betrachter gestattet, die Bilder auf mehreren Bedeutungsebenen zu interpretieren, und der es gerade
darauf ankommt, verschiedene Assoziationen zu ermdglichen. Je nach Geschmack und Bildungshorizont
des Rezipienten kann die inhaltliche ErschlieBung der Landschaften eine andere sein, ob rein spielerisch,
intellektuell, sentimental oder nur dekorativ.

Ein erster, nostalgisch verbramter und stark idealisierter Zugang zu den Sakrallandschaften erfolgt iiber
die immer wiederkehrende Beschworung altromischer Religion und den damit implizierten Konnotationen
von pietas. Neben der pietas gegeniiber Gottern und Ahnen ist es bezeichnend fiir die agrarisch geprig-
ten Vorstellungen der altromischen Religion, dass sich der Mensch iiberall von jenen géttlichen Méchten
umgeben weill, die fiir ihn vor allem durch ihr Wirken erfahrbar sind. Verbunden sind diese religiosen
Konzepte mit dem Begriff des numen. Die urspriingliche Wortbedeutung von numen wurde sowohl mit
»Bewegung«/»Wirkung« als auch mit »Zunicken«/»Winken« wiedergegeben, wobei hier in beiden Féllen
gottliche Bewegung und gottliches Winken gemeint ist'®’. Welcher Ubersetzung man hier auch den Vorzug
gibt, der Begriff des numen scheint sich stets auf ein gottliches Wollen, Walten und Wirken zu beziehen,
das immer als Resultat einer libernatiirlichen, heiligen Macht entsteht. Obwohl der Ausdruck numen erst-
mals bei Accius in republikanischer Zeit belegt ist'”, konnte das grundlegende Konzept numinoser Kréifte
aus den dltesten Schichten der romischen Religion stammen. Charakteristisch fiir diese Vorstellungen ist
es, dass die gottlichen Méchte fiir den Menschen allein aufgrund ihrer Wirkungen fassbar sind, sodass
numen gerade jene Eigenschaft bezeichnet, durch die die Gottheit erst zur Gottheit wird — ndmlich ihre
Kréfte und Féhigkeiten. Zwar bleibt der Ausdruck numen bevorzugt Gottheiten vorbehalten und wird mit
Gotternamen verbunden, doch manifestiert sich auch in gewissen Naturphdnomenen numinoses Walten: im
Wachstum der Pflanzen, beim Reifeprozess des Getreides und beim Bestellen des Ackers!'®?. Zur Vorstel-

tegmine fagi silvestrem tenui Musam meditaris avena: nos patriae finis et dulcia lingquimus arva: nos patriam fugimus; »Du
Tityrus, lehnst dich zuriick, beschirmt von der weitverzweigten Buche und iibst auf feinem Schilfrohr ein lédndliches Lied. Wir
aber miissen den Heimatboden verlassen, die lieben Gefilde. Wir fliichten aus der Heimat;« (Ubersetzung und Zitat nach von
Albrecht 2001, 7). Nach der Schlacht von Philippi 42 v. Chr. wurden die Veteranen der Biirgerkriegslegionen von Octavian in
Italien angesiedelt. Im Zuge dieser Landzuweisungen waren zahlreiche Kleinbauern gezwungen, ihre Léndereien zu rdumen.
Vgl. Grimal 1960, 215; Kettemann 1972, 20; Himmelmann 1980, 18; Effe — Binder 1989, 38. 61 f.
% Obwohl sich in den Bildern eine grundsitzliche Fiktionalitét feststellen ldsst, scheint sie von den Rezipienten in romischer
Zeit nicht als storender Widerspruch oder als unvereinbar mit der eigenen Lebenswelt empfunden worden zu sein. Schneider
1995, 6 f. 111. 117. 124. 139—141. 147. 149 f.
Erinnert sei hier wiederum an die zweite Epode des Horaz, wo der Dichter dem Wucherer Alfius ein Preislied auf das Land-
leben in den Mund legt, das als Spottgedicht in jambischen Versen verfasst ist: Hor. epod. 2, 1-70. Himmelmann 1980, 112;
Simon 1986, 206.
190 Tn der Forschung wurde der Ausdruck numen zunichst mit einer unpersonlichen Kraft oder dem Resultat einer wirkenden
Kraft identifiziert, wobei diese Forschungsrichtung allgemein zur Ubersetzung »Bewegung, Wirkung« tendierte. Rose 1935,
237-257; RE XVII 2 (1937) 1273—1291 s. v. Numen (F. Pfister ); Rose 1951, 114; Latte 1960, 19. 57. 63; Schefold 1964, 13;
Wagenvoort 1972, 350. 352. Die neuere Forschung leitet den Begriff von dem Verb nuere (»Zunicken, Winken, seinen Willen
duBlern«) ab und weist die numina bestimmten Gottheiten oder Phdnomenen zu, deren gottliche Kraft gerade in ihrem numen
besteht. Demnach ist der Ausdruck numen zuerst mit Gottheiten verbunden und wird vermutlich erst ab augusteischer Zeit zur
Bezeichnung einer unpersonlichen, gottlichen Macht gebraucht. Muth 1986, 316 f.; Potscher 1986, 356—362; Dumézil 1996,
18-31. Numen wire demnach »the quintessential property of a god: that which makes a god a god.« Fishwick 1969, 361.
Accius spricht vom nomen et numen lovis: Acc. 173, 27. Muth 1986, 316; Potscher 1986, 358.
Die altromische Agrarreligion kannte viele numen, die beim Bestellen und Pfliigen der Acker gegenwirtig waren, beispielsweise
den Vervactor oder den Redarator beim erstmaligen und zweitmaligen Durchpfliigen eines Feldes. Vgl. Muth 1986, 317 f.
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lung gottlicher Wirkkrifte, deren Ursache letztendlich unerkennbar bleibt, passt es auch, wenn besondere
Platze und Landschaften zu heiligen Machten in Bezug gesetzt werden. Demnach konnten numina auch an
heiligen Orten wirken, sie wohnten in Wéldern, Hainen, Seen oder Bdumen — mehr noch, sie waren mit
ihrer landschaftlichen Umgebung geradezu identisch. Diese animistisch geprigte Auffassung von numina,
wonach besondere Phinomene oder Bereiche der Landschaft von gottlichen Kriften erfiillt sind, findet sich
mehrfach in der lateinischen Literatur, etwa in Vergils »Aeneis«, wo ein urtiimliches Heiligtum auf dem
spéteren Kapitol beschrieben wird: »Damals schon schreckt ein heiliges Graun vor dem Ort das verzagte
Landvolk, damals schon sah es mit Beben den Wald und den Felsen. [...] Dort im Haine [...] und hoch auf
dem schattigen Hiigel wohnt ein Gott, doch welcher, ist ungewiss.«'® Dass die heiligen Wilder und Haine
mit zugehdrigem numen ebenfalls einer altromischen Tradition entstammten, belegen die Heiligtiimer der
Anna Perenna und der Dea Dia, die als italische Fruchtbarkeitsgottinnen bis in das 1. Jahrhundert v. Chr. in
zwei heiligen Wiéldern am Tiber und der Via Flaminia verehrt wurden'®*.

Eine derartig enge Verbindung zwischen Gottheit und Landschaft, numen und heiligem Ort, findet sich
auch in den sakral-idyllischen Bildern wieder, in denen nicht nur ldndliche Naturgétter wie Priapus und
Diana-Trivia bevorzugt auftreten, sondern anikonische Kultmonumente und heilige Bdume als Leitmotive
fungieren. Gerade das immer wiederkehrende Element des heiligen Baumes macht deutlich, dass Teile der
natiirlichen Landschaft zu einem Tréger heiliger Kréfte geworden sind und sich in ihnen gottliches Wirken
manifestiert. Noch bei Plinius sind die heiligen Bdume Wohnstétten von Geistern, die Wilder Tempel von
Gottern, sodass sich an ihnen numinoses Wirken zeigt'®. In den sakral-idyllischen Bildern konnen die heili-
gen Bdume mit anderen Monumenten wie Sdulen oder Toren verbunden sein oder fiir sich alleine stehen,
wobei bunter Tdnien-Schmuck und die Umfriedung mit einer Schola den Baum selbst als ein kultisch
verehrtes Objekt ausweisen. So zeigt ein schones Landschaftsfragment aus der Villa Albani einen alten,
knorrigen Baum mit roten Ténien, vor dem Hirten ihr Opfer darbringen'®® (Abb. 28). In der weiBBgrundigen
Ambulatio (F) der Villa Farnesina ist ein heiliger Baum mit dem Kultbild des sitzenden Apollo verbunden
und wird von einer Einfriedung umgeben, vor der sich ein ruhender Hirt samt Weidevieh niedergelassen
hat'’” (Abb. 11). Besonders beliebt ist die Kombination der heiligen Baume mit der porta sacra, wobei die
Aste fast immer durch das Tor hindurch wachsen — so zu sehen etwa im groBen Columbarium der Villa
Pamphili, der Villa Farnesina, der Villa von Boscotrecase und einem schwarzgrundigen Raum der Casa di

193 Verg. Aen. 8, 348-351: lam tum religio pavidos terrebat agrestis dira loci, iam tum silvam saxumque tremebant. [...] Hoc
nemus hunc [...] frondoso vertice collem (quis deus incertum est) habitat deus. (Ubersetzung nach Plankl 1989, 212 f., Zitat
nach Carena 1985, 650). Aeneas wird in dieser Szene von dem Hirtenkonig Euander, der aus Arkadien stammte und sich in
Latium niedergelassen hatte, iiber die Stitte des kiinftigen Rom gefiihrt. Ahnlich berichtet Ovid von einer heiligen Quelle,
in der multi numen habere putant, und der jiingere Plinius erzdhlt von dem geweihten lacus vadimonis in Etrurien: Ov. Her.
15, 159; Plin. epist. 8, 20, 3. Vergleichbare Textstellen: Ov. fast. 3, 296; Ov. am. 3, 1, 1; Plin. nat. 12, 2; Sen. epist. 41, 3. Die
romische Religion kannte also Orte und besondere Plitze in der Landschaft, die von der Gottheit auserwéhlt waren und an
denen gottliches numen wirkte. Krefeld 1957, 25 f.; Fishwick 1969, 361; Scheid 1997, 476 f.

194 Nach der Beschreibung Ovids (Ov. fast 3, 523—-696) wurde das Fest der Anna Perenna an den Iden des Mérz in einem heiligen

Hain am Tiber, unweit von Rom, gefeiert. Roscher, ML I 1 (1886) s. v. Anna Perenna (O. Metzler) 355-359; Immisch 1928,

183. 187-189; Grimal 1969, 44—46; Wagenvoort 1972, 355; Dumézil 1996, 334.

Plin. nat. 12, 2: Haec fuere numinum templa, priscoque ritu simplicia rura etiam nunc deo praecellentem arborem dicant.

»Les foréts furent les temples des divinités, et, suivant le rite antique, les campagnes dans leur simplicité consacrent encore

aujourd’hui a un dieu leur arbre le plus beau.« (Ubersetzung und Zitat nach Ernout 1949, 20 f)). Vgl. Darling 1979, 37 f;

Bigalke 1990, 290.

1% Es handelt sich um eine fragmentarische Architekturlandschaft, die 1764 an der Via Appia in der Umgebung der Quintilier-
Villa gefunden wurde und sich heute in der Sammlung der Villa Albani befindet (Rom, Sammlung Villa Albani Inv. 164).
Das weiBBgrundige Bild mit einer pastoralen Flusslandschaft im Vordergrund und einer luftperspektivisch verschwimmenden
Szenerie aus Booten und Inseln im Hintergrund wird von Schuppensédulen und einem feinen Ornamentstreifen gerahmt.
Sowohl die geringen Reste des Wandsystems als auch die Ausfithrung der Landschaft machen eine Datierung im Dritten Stil
wahrscheinlich — nicht zuletzt, da die groften Parallelen zu den sakral-idyllischen Landschaften der Villa Farnesina beste-
hen. Hingegen ist eine Einordnung in den Vierten Stil oder in antoninische Zeit, wie sie von B. Andreae und J. K. Darling
vorgeschlagen wurde, abzulehnen. Rostowzew 1911, 25 f.; Andreae 1972, 273-275; Leach 1974, 89 f.; Darling 1979, 9-52;
Allroggen-Bedel 1992, 162—167; Andreae 1999b, 150.

197 Rom, Mus. Naz. (Palazzo Massimo Inv. 1232). Rostowzew 1911, 21; Bragantini — De Vos 1983, 338.
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28 Rom, Via Appia. Sammlung Villa Albani, Inv. 164. Sakral-idyllische Landschaft auf weilem Grund

Marcus Fabius Rufus in Pompeji'® (Abb. 7. 16. 28. 29). Wihrend sich die heiligen Bdume in einem ersten
Bedeutungsfeld als Hinweis auf das ehrwiirdige Alter der bescheidenen Kultpldtze — und damit als Attri-
bute — verstehen lassen'?”, ist ihre Rolle in den sakral-idyllischen Landschaften insofern erweitert, als sie zu
einem selbststindigen Trager gottlichen Wirkens werden. Die Verbindung von Landschaftselementen und
sakralen Motiven reicht iiber eine blo3e Verteilung von Heiligtiimern und Gétterbildern in einer »profanenc
Landschaft hinaus. Natur und Gottheit sind vielmehr zu einer Einheit verschmolzen, sodass die Landschaft
nicht nur einen neutralen Hintergrund fiir die Platzierung von Kultsymbolen bildet, sondern selbst zu einem
sakral aufgeladenen Raum wird, der von gottlichen Kriften erfiillt ist'.

Dieselbe Durchdringung von Landschaft und Goéttlichem ldsst sich auch in einer weiteren Interpretati-
onsebene fassen, die nicht mehr an die verkliarten Konzepte der romischen Friihzeit und die altromische
numen-Vorstellung ankniipft, sondern sich an dem kosmologischen System der Stoa orientiert und dement-
sprechend einen philosophisch gebildeten Rezipientenkreis anzusprechen vermochte. Gerade die stoische
Schule fand wihrend des 2. und 1. Jahrhunderts v. Chr. verstirkten Eingang in das rdomische Denken, verbrei-
tete sich zunehmend in den aristokratischen Kreisen der spédten Republik, um in augusteischer Zeit nicht nur
einen philosophischen Unterbau fiir politische und moralische Reformen zu liefern, sondern auch eine enge
Verbindung mit der romischen Religion einzugehen. Wegbereiter fiir eine derartige Aufnahme stoischen
Gedankenguts in den Bereich der romischen Religion waren nicht zuletzt die Werke von Varro, Cicero,
Horaz und Vergil'!, in denen sich immer wieder eine Rezeption stoischer Religions- und Naturphilosophie
feststellen lasst. Dabei kniipften die romischen Gelehrten vor allem an die kosmologischen Lehren der élte-

188 Das Motiv ist derart verbreitet, dass hier nur exemplarisch einige Beispiele erwéhnt werden: Villa Pamphili, >grofies< Colum-

barium (Wand F, XX. Rom, Mus. Naz. Diocletiansthermen; Abb. 24); Villa Farnesina, Ambulatio (F) (Rom, Mus. Naz.
Palazzo Massimo Inv. 1230; Abb. 15. 16), Triclinium (C) (Inv. 1080; Abb. 10); Villa von Boscotrecase, Cubiculum (15) (New
York, Metr. Mus. Inv. 20.129.2), Cubiculum (16) (Neapel, Mus. Naz. Inv. 147503); Casa di Vibius Italus, Pompeji VII 2, 18,
Cubiculum (i) (Abb. 7), Casa di Marcus Fabius Rufus, Pompeji VI Ins. Occ. 40, schwarzgrundiger Raum im Untergeschoss
mit Felderdekoration und Mittelddikula im Dritten Stil. Innerhalb der Mittelddikula befindet sich eine polychrome Sakral-
landschaft mit Tempel, porta sacra, heiligem Baum, Priapusstatue und Pilgern (Abb. 29).

Dass die heiligen Bédume ein Zeichen fiir das hohe Alter der dargestellten Heiligtiimer sind, wurde von H. von Hesberg fiir
die dekorativen Landschaftsreliefs in augusteischer Zeit erkannt und von H. Kotsidu fiir die Landschaftsfresken dhnlich iiber-
nommen. Von Hesberg 1986, 23; Kotsidu 1999, 91. 103.

Die starke Verkniipfung von Natur und Sakralem in der augusteischen Landschaftsmalerei veranlasste schon L. Curtius zu
einem pantheistischen Interpretationsansatz der sakral-idyllischen Bilder: »Gott und Natur sind eins.« Curtius 1929, 388 f.
Vgl. Beyen 1960, 278; Grimal 1969, 328; Pochat 1973, 42; Bigalke 1990, 290.

1 Koch 1954, 112; Troxler-Keller 1964, 75; Cardauns 1978, 85; Muth 1986, 315; Lapidge 1989, 1385—1392.
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ren Stoa an, orientierten sich an
Zenon, Kleanthes und Chrysip-
pos''?, wihrend die Schriften von
Panaitios und Poseidonios seltener
ausgeschopft wurden.

Kernstiick der stoischen Natur-
philosophie ist die Auffassung
von der gesamten Welt als einem
lebenden Organismus (C@ov). So
wie ein Lebewesen durchléuft auch
das Universum eine Art »biologi-
schen< Kreislauf — es wird gebo-
ren, wichst, altert und stirbt, wobei
sein Tod eine Selbstregeneration
und Wiedergeburt zur Folge hat'.
Dabei ist es gemdl der élteren Stoa
nur eine terminologische Frage, ob
dieses >kosmische Lebewesen< mit
dem Namen Natur, Universum

oder Gott belegt wird. Innerhalb
29 Pompeji Ins. Occ. 40, Casa di Marcus Fabius Rufus. Schwarzgrundiger Raum der organisch strukturierten Welt
im Untergeschoss. Sakral-idyllische Landschaft mit Diana-Trivia und Priapus

waltet ein »feuriger Atemc als akti-
ves Lebensprinzip, der ab Chrysip-
pos als mvedua bezeichnet wird. Das swveUua ist mit der gesamten Natur verwachsen, es verwandelt sich in
alles und bildet jene >Weltseeles, die als geistige Grundlage in allen Dingen wirkt. Uber die Annahme eines
schopferischen und verniinftigen Urprinzips gelangt die stoische Kosmologie zur Verehrung eines »Allgot-
tes¢, der nicht nur als weltimmanent vorgestellt wird, sondern alle Bereiche der Wirklichkeit umfasst. Durch
das verbindende Element des Weltgeistes, der in den Dingen enthalten ist, besteht ein kausaler Konnex
zwischen allen Teilen und Bausteinen des Kosmos: Sie sind durch das feurig-gottliche Urprinzip wie durch
ein Band verkniipft und stehen in sténdigem Austausch miteinander (cvundfern). Mithilfe dieser »Durch-
dringungstheorie« versucht die stoische Philosophie auch eine rationalistische Deutung der traditionellen
Gotter zu liefern, die zu Manifestationen und Erscheinungsformen des einen Weltgeistes erklart werden'',

12 Das verstirkte Ankniipfen an Zenon und Chrysippos findet auch in Ciceros Werk »De natura deorum« seinen Niederschlag,

wo der Epikureer Velleius die Lehren der dlteren Stoa referiert (Zenon, Persaios, Chrysippos), um sie danach der epikureei-
schen Ansicht gegeniiber zu stellen: Cic. nat. deor. 1, 36—40. Lapidge 1989, 1381.

Nach einer gewissen, »schicksalshaften« Zeitspanne kehrt der »Weltenorganismus« in seine feurigen Urspriinge zuriick und
wird in einer Art Weltenbrand vernichtet (¢xmiowolg). Dieses kosmische Feuer hat aber gleichzeitig eine Neugeburt der
Welt zur Folge, wodurch sich die Weltkonzeption der Stoiker als zyklisch im Sinne einer »ewigen Wiederkehr des Gleichen«
erweist (Diog. Laert. 7, 141 f.; Stoicorum Veterum Fragmenta 1, 98; 2, 589. 596. 624—627). Lapidge 1989, 1380. 1382; Long
— Sedley 2000, 330-333. 370-373.

Eine derartige Identifizierung zwischen der philosophischen Gottheit der Stoiker und einer traditionellen Gottheit findet sich
im berithmten Zeushymnus des Kleanthes, wie er bei Stobaeus iiberliefert ist (1, 25, 3—1; 27, 4). Zeus wird hier als Urprin-
zip und erster Beweger der Natur gefeiert, der die Geschicke der Welt lenkt und mit vielen Namen benannt wird: Stoicorum
Veterum Fragmenta 1, 537. — Der hier vorgestellte Abriss der stoischen Kosmologie muss notgedrungen unvollstindigen
bleiben und beschrinkt sich auf die wichtigsten Grundziige in den Lehren der élteren Stoa. In der Philosophiegeschichte des
Diogenes Laertios findet sich bereits fiir Zenon die Lehre von der Welt als einer géttlichen Substanz sowie die Unterscheidung
zwischen einem aktiven Weltprinzip (A6yog) und einem passiven Weltprinzip (0An); vgl. Diog. Laert. 7, 134—138. 148—149).
Eine dhnliche Lehre wurde von Chrysippos vertreten, der die stoische Kosmologie um die Auffassung des mvetuo (»Atem-
strom«) bereicherte. Durch Poseidonios fand die Vorstellung eines géttlich-immanenten Urprinzips Eingang in die mittlere
Stoa (Stoicorum Veterum Fragmenta, 1, 79, 1-12). Barth 1946, 145; Cardauns 1978, 85; Lapidge 1989, 1381-1385; Todd 1989,
1365-1371; Rod 1994, 206 f.; Kranz 1997, 302—305; Long — Sedley 2000, 7. 317 f. 321-323. 380-385. 389.
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Ab der zweiten Hilfte des 1. Jahrhunderts v. Chr. findet das pantheistische Weltkonzept der Stoa
verstirkten Eingang in die rdmische Literatur, was sich beispielsweise in Ciceros philosophischer Schrift
»De natura deorum, aber auch in Vergils »Georgica« nachvollziehen ldsst. So wird bei Cicero, in enger
Anlehnung an die Lehre Zenons, die rhetorische Frage aufgeworfen: »Weshalb also sollte man das Welt-
all nicht fiir beseelt und weise halten, da es doch aus sich heraus beseelte und weise Wesen erzeugt?«!'?
Diese Uberlegung von der Beseeltheit des Universums fiihrt den Stoiker Balbus im Dialog zur Annahme,
dass die Welt mit einer Gottheit identisch ist: »Es gibt also einen Urstoff, der das ganze Weltall in sich
schlieBt und schiitzt, und zwar einen der Empfindungsvermégen und Vernunft besitzt. [...] Deshalb besitzt
das Weltall zwangsldufig Weisheit, und das Wesen, das alle Dinge umfangen hilt, zeichnet sich durch
vollendete Vernunft aus; daher muf3 das Weltall eine Gottheit sein und die ganze Kraft des Weltalls auf
einem gottlichen Wesen beruhen.«''® Eine dichterische Bearbeitung der stoischen Kosmologie findet sich
im 4. Buch der »Georgica«, in dem Vergil liber die Bienenzucht berichtet: »Einige lehrten bei solchen
Zeichen und Beweisen, in den Bienen wohne ein Funke des gottlichen Geistes und ein Hauch des Athers.
Durchdringe doch Gott alles, jegliches Land, die Weiten des Meeres und den tiefen Himmel; von ihm
erhielten kleines und groBes Vieh, die Menschen und das ganze Geschlecht der wilden Tiere, ein jedes bei
seiner Geburt den zarten Lebenshauch. Dorthin kehre dann auch alles zuriick, 16se sich heimkehrend auf,
und nirgends sei Platz fiir den Tod, vielmehr schwinge sich das Lebendige empor wie ein Stern und eile
zum hohen Himmel.«'” In Ubereinstimmung mit der Tradition der ilteren Stoa erfiillt auch bei Vergil ein
umfassendes Lebensprinzip die gesamte Natur, ist die philosophische Gottheit in allen Aspekten der Welt
enthalten. Damit lehrt die stoische Naturphilosophie aber gleichsam einen Pantheismus, in dem Welt und
Natur zur Gottheit geworden sind. Auf diesem Wege einer pantheistischen Gottesvorstellung kann auch die
philosophische Religionskritik, die zunéchst als eine Destruktion der traditionellen Kulte wirkte, auf eine
nichste Ebene gehoben werden. An die Stelle des alten Gotterglaubens tritt nun eine philosophisch begriin-
dete Theologie, in der es nicht mehr auf die Verehrung einzelner Naturerscheinungen und ihrer numen
ankommt, sondern auf die Erkenntnis der einen géttlichen Kraft, der alle Phanomene der Natur iiberhaupt
zugrundeliegen. Dadurch werden die altrdmischen Vorstellungen vom numinosen Wirken der Goétter in der
Natur aber nicht restlos verworfen, sondern konnen im Gewande einer allegorischen Deutung iiberdauern'®.
Denn obwohl sich mit der Ubernahme der stoischen Kosmologie die konzeptuellen Grundlagen verindert
haben, und es sein mag, dass fiir die gebildeten Aristokraten ein philosophischer Pantheismus im Sinne der
Stoa den religiosen Ausgangspunkt bildet, ist ein radikaler Bruch mit den iiberkommenen Vorstellungen
vom numinosen Walten der Gétter nicht zwingend. Vielmehr besteht das integrative Potential einer panthe-
istischen Theologie gerade darin, jegliche Gottesvorstellung miteinzuschlieen, was wiederum dem harmo-

115 Cic. nat. deor. 2, 22: Cur igitur mundus non animans sapiensque iudicetur, cum ex se procreet animantis atque sapien-
tis? (Ubersetzung und Zitat nach Blank-Sangmeister 1995, 136 f.). Dieser Frage geht ein Argument nach Zenon voraus,
dass sich folgendermafBlen zusammenfassen ldsst: Wenn ein Ding ohne Seele, Empfindung und Vernunft ist, dann kann es
aus sich heraus nichts hervorbringen, das Seele, Empfindung und Vernunft besitzt. Das Weltall bringt aber aus sich heraus
Dinge hervor, die Seele, Empfindung und Vernunft besitzen. Also: Das Weltall besitzt eine Seele, hat Empfindungen und ist
vernunftbegabt.
Cic. nat. deor. 2, 22. 29-30: Natura es igitur, quae contineat mundum omnem eumque tueatur, et ea quidem non sine sensu
atque ratione. [...] Quocirca sapientem esse mundum necesse est, naturamque eam, quae res omnes conplexa teneat, perfec-
tione rationis excellere, eoque deum esse mundum omnemque vim mundi natura divina contineri. (Ubersetzung und Zitat
nach Blank-Sangmeister 1995, 142 f.). Dazu lassen sich folgende Stellen vergleichen: Cic. nat. deor. 1, 37. 39; 2, 19, 21-25.
28-30. 37-39. 115; 3, 28. Lapidge 1989, 1386—1390; Long — Sedley 2000, 380—397.
Verg. georg. 4, 219-227: His quidam signis atque haec exempla secuti esse apibus partem divinae mentis et haustus aetherios
dixere; deum namque ire per omnia, terrasque tractusque maris caelumque profundum; hinc pecudes armenta viros genus
omne ferarum quemque sibi tenuis nascentem arcessere vitas, scilicet huc reddi deinde ac resoluta referri omnia, nec morti
esse locum, sed viva volare sideris in numerum atque alto succedere caelo. (Ubersetzung und Zitat nach Schénberger 1994,
122 f.). Vgl. Verg. georg. 1, 60 f. 351-353; Verg. Aen. 3, 375 f.; 6, 725-731. Lapidge 1989, 1390—-1392.
Die Stoiker identifizieren ihre immanente Allgottheit nicht nur mit der Welt und der Natur, sondern auch mit den Gestalten
des traditionellen Gotterglaubens. Im Sinne einer allegorischen Auslegung werden die Gotter mit den verschiedenen Aspekten
der gottlichen Weltseele gleichgesetzt. So konstatiert Diogenes Laertios fiir die Lehre der Stoiker, dass sich ihre philosophi-
sche Gottheit wegen ihrer umfassenden Funktionen durchaus mit den Namen Zeus, Athena, Hera usw. belegen ldsst: Diog.
Laert. 7, 147. Vgl. Long — Sedley 2000, 395.
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nischen Gesamtbild entspricht, das sich von der sakral-idyllischen Malerei genauso wie von der augustei-
schen Landschaftsdichtung gewinnen ldsst. Gerade dieser Einklang zwischen Mensch, Natur und Gottheit
findet seine Entsprechung in der Ethik der Stoa, die es zu einer Forderung erhebt, in Ubereinstimmung mit
der Natur zu leben. Denn >Ubereinstimmung mit der Natur< heiBt gemif stoischer Lehre nichts anderes, als
in Ubereinstimmung mit der gottlichen Weltseele zu leben; und diese reprisentiert die obersten Prinzipien
der Ordnung und der Vernunft'”. Das gliickliche und gelungene Dasein des Menschen besteht also darin,
ein harmonisches Verhéltnis zu sich selbst und zu allen Bereichen der Natur — und damit zur géttlichen
Weltseele — herzustellen. Von dieser Seite wird es nun verstdandlich, weshalb sowohl in der augusteischen
Landschaftsdichtung, etwa bei Tibull oder Horaz, als auch in den sakral-idyllischen Bildern immer wieder
das Landleben als die ideale Lebensform geschildert wird. Denn erst ein Leben im Einklang mit der Natur
vermag den Menschen der gottlichen Vernunft und der sittlichen Vollkommenheit ndher zu bringen, erst
ein Leben im Einklang mit der Natur ermdglicht menschliches Gliick und erdffnet eine Verbindung zum
Gottlichen'.

Schlussfolgerung

Der enge Zusammenhang zwischen Landschaft und Sakralem, wie er fiir die sakral-idyllische Landschafts-
malerei der augusteischen Zeit konstatiert wurde, kann nun in ein kultur- und geistesgeschichtliches Umfeld
einbezogen werden, das eine gewisse Auswahl an Interpretationsmoglichkeiten bietet. Dabei lésst sich die
Verquickung von Landschaft und Gottern nicht mehr nur im Sinne einer nostalgischen Verbramung altro-
mischer Religion und pietas oder der Sehnsucht nach einem verlorenen Paradies voll ldndlicher Frommig-
keit verstehen, sondern die sakral-idyllischen Bilder konnen auch als Metapher fiir ein neues religidses
Naturempfinden gelesen werden, wie es vergleichbar in der augusteischen Dichtung zum Ausdruck kommt.
Als philosophisch-rationaler Unterbau fiir eine derartige Vorstellung von der umfassenden Gottlichkeit der
Natur konnen die pantheistische Theologie der Stoa und ihre ethische Forderung nach einem Leben in
Ubereinstimmung mit der Natur herangezogen werden — wobei zu betonen ist, dass diese philosophischen
Konzeptionen fiir den antiken Rezipienten nicht mitgedacht werden mussten, wohl aber im Hintergrund
stehen konnten. Denn die sakral-idyllischen Landschaftsbilder weisen mit ihrem mehr oder weniger unver-
bindlichen Repertoire an Motiven eine relative semantische Offenheit auf. Dementsprechend stehen dem
Betrachter mehrere Interpretationsebenen zur Verfiigung, sodass vieles angedeutet wird, ohne den Zwang,
sich auf eine ausschlieBliche Deutung zu beschrinken. Vielmehr wird eine begrenzte Auswahl an Assozia-
tionsmoglichkeiten zugelassen, welche auch untereinander in Bezug gesetzt werden konnen und dem Rezi-
pienten je nach Vorlieben, Bediirfnissen und Bildungsgrad einen gewissen individuellen Interpretationsfrei-
raum erlauben. In diesem Licht muss auch die nahezu unlésbare Vermischung fiktionalen Wunschdenkens
und ernst gemeinter Uberzeugungen gesehen werden, dieses >Ineinander von vera et fictac, mit dem nicht
nur in der Landschaftsmalerei ein regelrechtes Maskierungsspiel betrieben wird'?!,

Die sakral-idyllischen Landschaften sind in dieser Zeit einer hintergriindig-doppelbddigen Moral, Reli-
gion und Politik weder als glaubhafte Daseinsentwiirfe noch als reine Fiktion aufzufassen, sondern als
eine unentwirrbare Einheit verschiedener Wirklichkeitsebenen, als ein Ineinanderfliefen von >Schein< und

19 Die moralische Forderung vom Leben im Einklang mit der Natur findet sich nach dem Zeugnis des Diogenes Laertius bereits
bei Zenon und Chrysippos: Diog. Laert. 7, 87-89. Schon die ilteren Stoiker fassten die Ubereinstimmung mit der Natur im
doppelten Sinne: 1.) Ubereinstimmung mit der eigenen Natur, 2.) Ubereinstimmung mit der Natur des Ganzen. Rod 1994,
208 f.; Long — Sedley 2000, 475—479.

Dass sich dieses Streben nach dem einfachen, harmonischen Landleben auf Grundgedanken der stoischen Ethik zuriickfithren
lasst, wurde fiir die Dichtung des Horaz von 1. Troxler-Keller erkannt: Troxler-Keller 1964, 75. 77.

Eine vergleichbare Durchdringung von Fiktion und Wirklichkeit ldsst sich nicht nur fiir das damalige Villenleben und die
Landschaftsdichtung, sondern auch fiir die romische Religion des 1. Jhs. v. Chr. feststellen und wurde von C. Koch in Ciceros
»De natura deorum« fiir die Position des Akademikers Cotta aufgespiirt: »Kein Gegenstand in diesem geistigen Raum erhalt
eine Kennzeichnung; alles steht nebeneinander, gleichberechtigt und der gleichen Chance teilhaftig, von einem Individuum
als Wahrheit oder als Trug angesprochen zu werden. Kein Urteil mit dem Anspruch auf Allgemeingiiltigkeit stellt sich dem
Eintretenden in den Weg [...]. Alles ist allein [...] der individuellen Glaubenswilligkeit anheimgestellt.« Koch 1954, 108.

12

S

12



»DIE GESEGNETE LANDSCHAFTX 165

»Seing, in das sich auch immer ein Schuss feinsinniger Ironie mischt. Was sich trotz dieser vermeintlichen
Beliebigkeit, trotz dieser artifiziellen Verschleierung in Hinsicht auf den sakralen Gehalt der augusteischen
Landschaftsbilder feststellen lésst, ist die Auffassung von Natur als einem transitorischen Raummedium,
das gleichsam als Mittlerbereich zwischen der Welt des Menschen und der Welt des Gottlichen fungiert.
Die Landschaft erweist sich als eine metaphorische >Briicke« zwischen den Welten, als ein Ubergang vom
Alltéglich-Profanen in die Bereiche des Gottlichen. So wie die Figuren in den sakral-idyllischen Landschaf-
ten den verschiedenen Ausdrucksformen des Heiligen begegnen, vermischt sich die agrarisch-bukolische
Idylle mit dem Wirkungsbereich eines umfassenden Goéttlichen'??. Dieser Transitus weist bereits darauf
hin, dass in den sakral-idyllischen Landschaften ab augusteischer Zeit vor allem eines bewerkstelligt wird:
eine Parallelschaltung und ein wechselseitiger Zusammenhang zwischen den Bereichen »Natur — Mensch —
Gottliches«. Diese Begriffe sind innerhalb der sakral-idyllischen Landschaftsmalerei in so enger Symbiose
miteinander verflochten, dass man den Eindruck gewinnt, keiner dieser Bereiche kdnne ohne den anderen
in selber Harmonie bestehen. Im Gegenteil trdgt jeder einzelne Bereich dazu bei, den anderen aufzuwer-
ten und durch ihn gesteigert zu werden. Erst der Dreiklang von Natur, Mensch und Géttlichem erzeugt
ein neues, vollwertiges Ganzes, erst durch dieses Ineinander und Zusammenwirken wird eine zusétzliche
Dimension gewonnen, sodass sich in jedem Bereich die beiden anderen widerspiegeln: Die Natur und das
Gottliche werden >humanisiert, der Bereich des Menschlichen durch die Natur symbolisiert und durch
das Gottliche bereichert. Dabei scheint es das Kernstiick dieser begrifflichen Verschmelzung zu sein, dass
der Mensch im Zentrum dieser Dreierkette steht'?®, Nur durch den Menschen als Verbindungselement sind
Natur und Géttliches zu einer untrennbaren Einheit verwoben, er bildet den Ausgangs- und Angelpunkt,
von dem aus die Welt der Natur und die Welt des Gottlichen {iberhaupt erschlossen werden kdnnen. Damit
erweist sich die sakral-idyllische Landschaftsmalerei der augusteischen Zeit zwar auch in ihren sakralen
Aspekten als eine >humanisierte(, auf den Menschen bezogene Landschaft, aber es ist eine Landschaft,
in der sich das menschliche Dasein erst dann erfiillen kann, wenn es im Sinne einer weltumgreifenden
ovumdBera im Einklang mit dem Gottlichen und der Natur existiert.
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