Dions Borysthenitiske Tale

Et zoroastrisk opgor med skythervaesenet

George Hinge

1. Genre

Den Borysthenitiske Tale, den seksogtredivte i samlingen af Dions taler, er slet og ret
ustyrlig. Vi befinder os i den graeske sortehavskoloni Olbia (ogsé kaldet Borysthenes
efter det graeske navn pé floden Dnepr). Scenen er tegnet usaedvanlig, ja, maske
bedragerisk vellykket. Efter &rhundreders krige med de omkringboende barbarer er
byen ikke leengere, hvad den har varet, men ligger bogstavelig talt i ruiner. Det grae-
ske sprog og den graeske dannelse, der ellers er adelsmeerket for den graeske borger,
er under pres fra skythisk sprog og kultur. Tilbage er kun er en naiv begejstring for
Homer. I borysthenitterne finder Dion et publikum, der torster efter at here hans
hgjttravende tale om statens vaesen og betydning. Fodfaestet mister vi som laesere
imidlertid forst, da Dion kaster sig ud i en fantastisk kosmologisk myte, hvortil han
paberaber sig en persisk kilde. Pludselig befinder vi os i et spandingsfelt mellem
tre kulturer og i en sammentfiltret syntese af stoisk-platonisk filosofi og zoroastrisk
religion. (Talen findes oversat i sin helhed i naste kapitel.)

For vi tager springet ud i den zoroastriske malstrem, vil det veere nyttigt kort
at se pa, hvad det er for en tekst, vi har med at gore. Efter moderne genrebegre-
ber er det narmest en novelle sat ind i en selvbiografisk ramme. Dion kalder det
selv, hen imod slutningen (Dion, Or. 36.61), for en logos, dvs. “tale”, selv. om
dét ord nu er meget bredt og kan bruges om vidt forskellige litteraere produkter,
ogsa helt skriftlige. Men Dions logoi er dog taler i vor forstand, for sa vidt som de
rent faktisk blev fremfort mundtligt. Sdledes barer den Borysthenitiske Tale i vore
héndskrifter undertitlen “oplaest i hjemlandet”. Selv om vi i kejsertiden har en
avanceret litteraer kultur, hvor bgger blev masseproduceret og formidlet og laest
over hele Romerriget, s fastholder man den tradition, at den egentlige offentlig-
gorelse af et veerk sker i kraft af forfatterens mundtlige fremforelse foran venner
eller pd en offentlig scene. De var i oldtiden langt bedre til at lytte end vi, og
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de mistede ikke overblikket, selv nar teksten opererede med flere lag og subtile
krydshenvisninger.

Men det er ikke kun i kraft af, at det er teenkt som et mundtligt fremfort
produkt, at man kan kalde det foreliggende skrift for en “tale”. Inden for den
klassiske retorik opererer man med tre talegenrer: den juridiske, den deliberative
og den epideiktiske tale. De to forste dakker omtrent retstalen og den politiske
tale, og det er den form for retorik, som de klassiske retoriske teoretikere har
deres hovedfokus pa, mens de straks er mere forbeholdne over for den tredje
genre, den epideiktiske tale, som man pa dansk noget uprecist oversetter med
“lejlighedstalen” eller “festtalen”. Siden Aristoteles har man betragtet denne form
for retorik som i bedste fald formalsles. Imidlertid oplever den epideiktiske genre
en stor opblomstring i kejsertiden, netop — som kritikerne fremhaver — fordi det
politiske system nu afheenger af én persons vilje, og de demokratisk-republikanske
talegenrer dermed har mistet deres berettigelse. Det er imidlertid uretfeerdigt at
reducere epideiktik til underdanig smiger. Epideiktikken har en vigtig funktion,
i og med den fremstiller samfundets faelles veerdier og skaber opbakning til dem
(Hinge 2006). I virkeligheden er epideiktikken i dét lys retorik par excellence. Det
er netop dét, der er formalet med Dions tale: at henlede opmarksomheden pé
de feelles veerdier, som civilisationen er grundlagt pa.

Dions Borysthenitiske Tale er dog et usadvanligt retorisk produkt, fordi den
tager form af en dialog. Den praesenterer sig som en tale holdt for et publikum i
Olbia indlejret i en selvbiografisk rammefortaelling, der pa sin side praesenteres
for et publikum i Prusa. Dions umiddelbare forbillede er den platoniske dialog,
der ofte tager form af en rammefortelling, hvor en person gengiver en tidligere
holdt samtale. Den mest oplagte parallel er Platons Stat, der er lagt i Sokrates’
mund, og giver sig ud for at vaere en (usaedvanlig lang) samtale, der var blevet fort
i Kefalos’ hus. Statens bergmte indledende seetning “Jeg gik i gér ned til Piraeus”
er et direkte forbillede for vores tales abrupte indledning “Jeg opholdt mig netop
oppe i Borysthenes om sommeren” (Forschner 2003, 133).

Ligheden mellem Platons Stat og Dions 36. tale er ikke kun formel, men ogsé
tematisk, idet begge drejer sig om staten. Men hvor den platoniske dialog har
til formal at anskueliggere og opklare et filosofisk problem a la “Hvad er retfer-
dighed?”, sa har Dions tale kun tilsyneladende et sddant sigte. Det er sandt, at
Dion giver sig i kast med at opklare speorgsmalet “Hvad er en stat?”, men sigtet
er i sidste ende epideiktisk. Den strengt filosofiske udredning i 36.18-23, hvor
begrebet “stat” defineres og afgraenses, bliver afbrudt af en tilherer, Hieroson, der
forlanger, at Dion i stedet beskriver “den guddommelige stat”; han tager opgaven
pa sig og kaster sig ud i en kosmologisk myte, hvor han sammenligner universet
med et firspand. Det med myter er for sd vidt ogsad helt i trdd med forbilledet
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Platon, og man har her isar tenkt pd Faidros’ bergmte vognfererlignelse som et
forbillede for Dions firspandsmyte (Forschner 2003, 136).

Det er under alle omstendigheder klart, at malet ikke er at beskrive, hvordan
universet rent faktisk er opbygget, men at opstille et guddommeligt paradigme
for, hvordan den jordiske stat bar veere indrettet, at begrunde kejserdemmet kos-
mologisk; og det sker ikke for at behage den siddende kejser, men for at fastholde
kejserdommet pa de veerdier, som Dion mener det ber bygge pa.

2. Den iranske forbindelse

Talen har utallige interessante og vanskelige problemer, men jeg vil i dette bidrag
koncentrere mig om ét enkelt, som ikke ellers har varet behandlet til bunds:
Hvorfor har Dion valgt at gere Olbia til scene for sin tale, og hvordan passer det
ind i billedet, at han paberdber sig en persisk kilde til sin myte om den kosmiske
vognstyrer?

Den forste del af spergsmaélet er umiddelbart let at besvare. Det forfaldne Olbia
danner en perfekt kulisse for en fremstilling af de graeske statsidealer, for det er
netop her, disse idealer er pa spil, i en by, der, som Dion beskriver det, dagligt
ma keempe for sin overlevelse med vaben i hdnd og pd barbarernes premisser.
Dette samfund er gennemsyret af skythisk kultur, og indbyggerne kender knap
det graeske sprog mere. Samtidig, og netop som en konsekvens af denne udsat-
hed (Dion, Or. 36.9), er olbiernes greeskhed ifglge Dion fri for bdde romerskhed
og klassiskhed og er i stedet blevet stdende i (eller snarere skruet tilbage til) en
homerisk urtid.

Men hvilken interesse skulle dette publikum have i at hore den angiveligt
persiske hymne om den himmelske vognstyrer og om verdens undergang og gen-
opstandelse? De beder selvfglgelig selv om at hgre om den himmelske stat, men
ved de, hvad de gar ind til? Vi far aldrig praesenteret deres reaktion. Dion veelger
at bryde af umiddelbart efter det lange myteafsnit, og den er ogsa sveer at lande,
uden at det gar hen og bliver plat eller trivielt. Enhver prosaisk fortsaettelse vil
veere et flovt antiklimaks, og Dion kan derfor ikke andet end at overlade scenen
til det prusensiske publikums applaus.

Jeg vil i denne artikel leegge vaegt pd, at Dion tillegger sin myte de persiske
magere og deres stifter Zoroaster, det graeske navn for den dunkle, men umadeligt
indflydelsesrige religionsstifter Zarathustra. Det er ikke den eneste vinkel, man
kan laegge pa den Borysthenitiske Tale, og maske heller ikke den vasentligste.
Men ved at forfglge den iranske forbindelse har jeg vaeret i stand til at fravriste
teksten en ny og vidtrakkende fortolkning.
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ZarathusStras leere gar i sin enkelhed ud pd, at der kun er én sand gud, Ahura
Mazda (senere: Ormazd), og over for ham star, i hvert fald i den senere zoroa-
strisme, en ond og falsk gud, Angra Mainyu (senere: Ahriman). Mennesket skal
dyrke den forste og forsage den anden. P& den yderste dag vil der komme en
frelser, Saosyant, og de retfeerdige vil genopstéa fra de dede med legeme og det
hele, hvorimod de onde vil fortabes. (Zoroastrismens indflydelse pd jode- og kri-
stendom er omdiskuteret.) Religionens hellige bager kaldes under €t Avesta, sytten
af hymnerne er af Zarathustra selv (de sakaldte Gatha’er), men de fleste er senere.
Grakerne daterede Zarathustra til alt fra det 7. drtusinde til det 6. arhundrede
f.Kr. (hhv. Eudoxos og Aristoxenos). Den sene dato bekraftes tilsyneladende af
senere persiske kilder (Humbach 1991, bd. 1, 24-30), men det skyldes nok graesk
indflydelse (Kingsley 1990). Den tidlige dato kunne understottes af visse gennem-
gribende omvaltninger, der fandt sted i det 7. drtusinde (Settegast 2005). Mest
sandsynligt — hvis man skal demme efter sproget i de &ldste dele af Avesta — er det
dog, at ZarathuStra levede og virkede mod slutningen af det 2. eller i begyndelsen
af det 1. artusinde f.Kr. i det nordgstlige hjgrne af den iranske verden.

For tre tusind ar siden var de iranske folkeslag ved at ekspandere vidt ud over
béade Centralasien og Sydvestasien, men endnu var der leenge til etableringen af
de iranske storriger under mederne, perserne og partherne. Iranerne var endnu
jeevne folk, der primaert ernaerede sig ved kveeghold. Men en dag var der altsa én
iblandt dem, der fik en dbenbaring. Som Dion beskriver det (Dion, Or. 36.40), mo-
der ZarathuStra Gud pa en bjergtop, der pludselig bryder i brand, men han treeder
uskadt ud af ilden og forkynder sin leere for kongen. Der er en dbenlys parallel i
det offerbal, som de persiske konger forrettede pa bjergtoppe til Ahura Mazda (De
Jong 1997, 96-97; Hejte 2004, 79-82), og ilden er et centralt element i den iranske
religion (De Jong 1997, 343-350). Men at Zarathustra skal have fiet sin abenba-
ring pé en flammende bjergtop som en anden Moses (jf. 2. Mosebog 19.18), finder
ikke stgtte i den persiske tradition (De Jong 2003, 167). Som en sldende foregri-
belse af den forste del af Jesu biografi (Matthoeusevangeliet 4.1-11, Lukasevangeliet
4.1-13) - men uden den uomgangelige anden del! — isolerer ZarathuStra sig her i
stedet i erkenen for at soge Gud og fristes af Den Onde selv, men modstdr ham og
opnar sin abenbaring, hvorefter han i en alder af ca. 30 ar vender tilbage til men-
neskeheden og trader frem for Kong Vistaspa (pa greesk: Hystaspes). Zarathustras
biografi er fortalt sammenhengende i det middelpersiske skrift Denkard (5.2, 7.3
om abenbaringen), men der er spredte henvisninger i de sldre skrifter.

Skytherne — eller i det mindste en form for skythere — ser ud til at have spil-
let en vigtig rolle i ZarathuStras forkyndelse. Det ligger derfor umiddelbart for at
formode, at vi her har en nggle til, hvorfor Dion finder pa at holde en zoroastrisk
inspireret tale i det skythisk dominerede Olbia.
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Zoroastrismen deler menneskene op i de fromme, der har set lyset og tilbeder
Ahura Mazda, og fornaegterne (drogvant), der stadig dyrker den gamle hedenskab
og dens guder (daéva) og dermed stdr i ledtog med Angra Mainyu. Hovedfjenden
er de nomadiske turanere (tilirya), der formentlig selv var en slags iranere, hvis
man skal demme efter deres navne. Der var muligvis tale om en slags tidlige
skythere i dette folkenavns bredeste forstand (Nyberg 1937, 279-283; Abaev 1975;
mere afvejet Gnoli 1980, 110-121). Ordet “turaner” forekommer ganske vist ikke
i Zarathustras egne hymner, Gathad’erne, men han taler igen og igen om den ter-
ror (aéSoma), som de fredelige hyrder er udsat for (Yasna 29.1, 30.6, 48.7, 49.4).
De fastboende levede i en konstant trussel fra nomader, der stjal deres kvaeg og
plyndrede deres byer, og det er klart, at forholdet kunne blive sardeles spaendt
(sammenlign Hinge 2003Db).

Selv om nomaderne og de fastboende stort set talte det samme sprog, iransk,
regnede de fastboende ikke nomaderne til deres eget folk, airya, “ariere, iranere”,
men beskrev dem som anairya, “u-ariere, u-iranere”. Det ma i lyset af det 19. og
20. arhundredes uheldige brug af ordet “arier” understreges, at der for ZarathuStra
og hans tilhengere ikke 14 noget med race eller sprog i begrebet airya. De noma-
diske turanere var “uariske”, ikke fordi de s anderledes ud eller talte anderledes,
men fordi de ikke accepterede lov og orden, og fordi de holdt fast i det hedenske
panteon i stedet for at anerkende Ahura Mazda. I Avesta beskriver ordene airya og
tifirya altsd ikke sa meget etniske, men forst og fremmest funktionelle kategorier.

Det antages, at ZarathuStras samfund var baseret primart pa en kvaegekonomi.
I en ungavestisk hymne kaldes Zarathustra séledes for “den forste preest, den forste
kriger, den forste kvaegopdrattende hyrde” (Yast 13.88, 89). I én af de hymner,
der tilskrives Zarathustra selv, hedder det (Yasna 31.9-10):

Det er Dig, Fromheden (Armaiti) tilhorte, det er Dig, koens forstandige skaber, tilhorte,
Mazda Ahura, eftersom Du gav koen valget imellem at ga hen til hyrden eller til ham, der
ikke er hyrde. Hun foretrak den kveaegopdreettende hyrde, den herre, der dyrker den Sande
Orden (Asa), og som fremmer (?) det Gode Sind (Vohu Manah). Mazda! En ikke-hyrde kan
ikke fa del i den gode erindring, hvor ivrig han end er.

Denne idealisering af hyrden er umiddelbart forvirrende, eftersom nomaderne —
som vi netop har udrdbt til arkefjenden — netop forbindes med pastoralekonomi
(jf. Hinge 2003b). Vasilij Abaev gik endda sa langt som til at heevde, at selveste
ZarathuStra egentlig var skyther (Abaev 1975)! Turanerhadet skal forst have sat
sig igennem i de dele af Avesta, der er digtet efter ZarathuStra. Det er der dog vist
ikke tilstreekkeligt beleeg for i teksterne. Desuden skal de mange referencer til ok-
ser og hyrder i Gatha’erne sandsynligvis forstas metaforisk som et billede pa den
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fromme tro og behgver derfor ikke at bevidne den faktiske gkonomi i Zarathustras
samtid (Cameron 1968). En mulig fortolkning er, at dikotomien mellem pastoral-
nomader og fastboende agerdyrkere endnu ikke var etableret pd ZarathuStras tid.
Truslen kom altsa ikke fra nomader, men fra fribyttere, der levede i udkanten af
de fastboendes samfund, eller fra rituelle ungdomsbander (se afsnit 5). Men den
zoroastriske ideologi har ganske givet bidraget til at formulere en modsaetning og
dermed dannelsen af skonomisk og efterhdnden ogsa etnisk separate grupperinger
(jf. i ovrigt Hinge 2003b). Korndyrkningen havde under alle omstendigheder en
central placering i den senere zoroastrisme, som var den, grekerne mgdte, og
som derfor er den, der har vores interesse i denne sammenhang. En senavestisk
hymne siger saledes (Vidévdad 3.30-31):

Du retfeerdige skaber af den materielle verden, hvad er maven p& Mazda-dyrkernes religion
(daénd)? Saledes svarede Ahura Mazda: Det er, at man igen og igen flittigt sar korn, Spitama
Zarathustra; den, der sér korn, sar Sand Orden (Asa), han fremmer Mazda-dyrkernes
religion og feder den op (og giver den) hundred boliger, tusind opholdssteder og titusind

hymnerecitationer.

Agerbrugets centrale betydning i Achaemenidernes Rige bekraeftes ligeledes af de
graeske kilder (Xenofon, Oikonomikos 4.4, Polybios, Historie 10.28).

For at skeere det ned til en enkel formel, sd er de ariske hyrders kamp mod de
turanske nomader, der i ZarathuStras og hans efterfolgeres forkyndelse ophgjes
til Ahura Mazdas kamp mod Angra Mainyu, en direkte parallel til de fastboende
borysthenitters daglige kamp mod de nomadiske skythere. Det er kosmos over
for kaos, lov over for vilkérlighed.

3. Kongedemme og kosmos

Kampen mellem lov og lovlgshed er ikke et abstraktum for Dion, men en konflikt,
som han netop har felt pa sin egen krop i den landsforvisning, der nu endelig
er forbi, da den 36. tale bliver fremfort hjemme i Prusa. Det siges ikke eksplicit i
talen, men ville have stdet klart for publikum, at vilkdrligheden og lovlgsheden
havde haft sit mest ekstreme udtryk i Domitians kejserdomme. Men Dion skuer i
talen fremad og beskriver ikke fortidens reedsler, men opstiller med sin zoroastriske
myte et paradigme for det nye kejserdemme.

I den zoroastriske mytologi er der et sagn om den turanske konge Frangrasyan
(persisk: Afrasiab). Han er en ryggeslas person, der vil reve xvaranah. Dette ord
betegner vistnok sd meget som kongens lykke og stgtte fra Gud. Ordet indgér i en
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lang raekke persiske navne sdsom Artafernes og Tissafernes. Muligvis er det endda
et 1an fra skythisk (Lubotsky 1998). Men selv hvis dét er sandt, sa er xvaranah
ikke leengere noget, nomadekongen har del i, i hvert fald ikke, hvis vi skal tro de
fastboendes zoroastriske religion. Myten forteller, at Ahura Mazda havde gemt
xvaronah pa bunden af en sg, og Frangrasyan hoppede tre gange i, men hver
gang slap xvaronah fra ham (Yast 5.41-43). I en anden hymne fortelles det, at
Frangrasyan ofrede til gudinden Anahita for at fa fat i xvaronah, men uden held,
og han bliver i stedet speaerret inde i et underjordisk faengsel (Yast 11.7). Lektien
er, at for at fa del i xvaronah ma herskeren bekende sig til Ahura Mazda.

Zarathustras laere indeholder sdledes ogsa — eller mdske snarere forst og frem-
mest — en herskerideologi. Man ma huske pa, at hans veekkelse begynder med
Kong Vistaspa, der var den ferste konge, der modtog xvaranah, den Ahura Mazda-
autoriserede kongevardighed. Ved at tilslutte sig zoroastrismen kunne en konge
understrege sin legitimitet, og det har sikkert veeret en medvirkende arsag til,
at religionen fik sd stor en udbredelse. Perserkongen Dareios er sdledes serdeles
eksplicit om, at han har Ahura Mazdas velsignelse og bruger pd den mdde reli-
gionen som legitimerende argument for sin magtovertagelse (Pirart 2002). I den
monumentale Bisutun-indskrift siger Dareios sdledes igen og igen, at det er med
Ahura Mazdas hjalp, at han er kommet til magten.

Den zoroastriske religion blev ikke dyrket af alle persere i det achamenidiske
Perserrige (648-330 f.Kr.), men matte konstant keempe med hedensk polyteisme.
Det var forst i det sassanidiske Perserrige (224-651), at zoroastrismen blev statsre-
ligion. Det er betegnende, at det ogsa er med sassaniderne, at landet kommer til
at hedde Iran (Eran), “arierlandet”, hvorimod ordet arya tidligere formentlig har
vaeret en eksklusiv standsbetegnelse. Nar Dareios kalder sit sprog for arya (Bisutun
4.89) og ikke fx parsa, “persisk”, vil han netop sette det i forbindelse med sproget
i den Hellige Skrift (Pirart 2002, 128-129). Som vi har set, bliver arya modstillet
tiiirya bade socialt (fastboende ~ nomade) og religiost (zoroastrier ~ hedning). I
Avesta kaldes den @re, som Ahura Mazda skaenker den retmeessige konge, ligefrem
aryanam xvaranah (Yast 18.1, 5, 7, 8).

Den zoroastriske kongereligion knyttes sammen med en sarlig kosmologi: 1
den zoroastriske mytologi suppleres Ahura Mazda af seks biguder, AmaSa Spanta
(“udedelige hellige”), ofte oversat, noget misvisende, til “erkeengle”. Der er
narmest tale om personificerede aspekter af Ahura Mazda: Vohu Manah “Godt
Sind”, Asa “Sand Orden”, XSathra “Herredgmme”, armaiti “Fromhed”, Haurvatat
“Velfeerd” og Amoaratat “Udedelighed”. Ikke mindst i eerkeenglen Asa, der betegner
den sande orden kosmisk, biologisk, religiost og socialt forbindes den kosmiske
orden og det jordisk kongedemme (Nyberg 1937, 144). ZarathuStra siger saledes
i en hymne (Yasna 44.3):
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Det sparger jeg dig om, og du skal svare mig eerligt, Ahura: Hvem er den Sande Ordens
(Asa) ferste fader genealogisk? Hvem gav solen og stjernerne deres bane? Hvem far manen

til at tiltage og aftage? Dét og andet, Mazda, ensker jeg at vide.

ASla optraeder maske i Dions Borysthenitiske Tale i form af naglebegrebet kosmos,
“orden”. Dion bruger snart ordet kosmos og dets afledninger om det harmoniske
og velordnede samfund (Dion, Or. 36.13 (tre gange), 36.21, 36.27, 36.30 (to gange),
36.31) og snart om universet, “kosmos” i vor forstand (Dion, Or. 36.29, 36.30,
36.36, 36.47, 36.58, 36.59 (to gange), 36.60). P4 den made fremstilles samfundets
orden som et spejl af universets orden. Ordet kosmos forekommer ikke mindre
end nitten gange i talen; til sammenligning optraeder det niogtredive gange i
Aristoteles’ Peri kosmu, selv om dette vaerk er ca. halvanden gang sd langt og
netop ophandler kosmos. Det er maske oprindelig netop via iransk pavirkning, at
det graeske ord kosmos, der tidligt kunne betegne et velordnet samfund (saledes i
Sparta og pa Kreta), kommer til at betegne universet som sddan. Den fersokratiske
filosof Heraklit tilleegges dette citat (fr. 30 DK):

Denne kosmos er ikke skabt af nogen gud eller noget menneske, men har altid veaeret der
og vil altid veere der. Det er en evigt levende ild, der flammer op med méde og slukkes

med made.

Den kosmologi, som Heraklit her ridser op, er taet pa den, Dion prasenterer i den
Borysthenitiske Tale. Og det er bestemt ikke utenkeligt, at Heraklit har ladet sig
inspirere af persisk taenkning til sin forbindelse af ild og kosmos (jf. West 1971,
170-173). Et andet sted lader han endda solens bane styre af Dike, “Retfeerdighe-
den”, formentlig en anden oversattelse af ASa (fr. 94 DK: West 1971, 176-179).
Dion er tilhaenger af monarkiet og overvejer slet ikke demokratiet som et
alternativ. Men samtidig har han varet offer for den merke udgave af monar-
kiet. I sine taler vender han derfor ogsa flere gange tilbage til forholdet mellem
det gode kongedemme og det onde tyranni, saledes i fire taler, som handskrift-
traditionen har valgt at anbringe forst i samlingen, og som berer titlen Om
kongedgmmet. 1 den forste tale — der er henvendt direkte til Trajan, og som derfor
efter alt at demme er senere end vores tale — lader han endnu engang det him-
melske kongedemme veere forbillede for det jordiske, og det siges udtrykkeligt
(smukt i trdd med bade graesk og iransk tenkning), at kongerne har deres magt
fra Zeus (Dion, Or. 1.37-48). Han gengiver herefter en myte, som han skal have
fdet fortalt af en gammel peloponnesisk kone, og som han fik besked pd at for-
teelle videre, nar han engang medte en stor hersker (Dion, Or. 1.49-84): I myten
stillede Hermes den unge Herakles over for valget mellem to statuer, forst en
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af Kongedgmmet, der var smuk og statelig og omgivet af Ret (Dike), Lovlighed
(Eunomia), Fred (Eirené) og Lov (Nomos), og dernaest en statue af Tyranniet, der
var overdanget med guld og elfenben og omgivet af Vildskab (Omoteés), Vold
(Hybris), Lovlgshed (Anomia) og Oprer (Stasis). Herakles valgte naturligvis den
forste statue, og Zeus satte ham til at straffe tyranner og beskytte konger. Billedet
ligner, tilfaeldigt eller ej, en parafrase af den zoroastriske mytologi, blot med fire
i stedet for seks hjelpeguder.

Det er her vigtigt at gore klart, at kejsertidens graesksprogede tekster regelmaes-
sigt bruger basileus, “konge”, som en betegnelse for kejseren i Rom. Basileus har
slet ikke de samme belastede konnotationer som det latinske rex, der neermest kan
oversattes “tyran”, og som kejserne derfor skyede. Den 36. tales beskrivelse af det
kosmiske kongedemme skal efter min mening ses som en epideiktisk allegori over
kejserdommet, epideiktisk ikke i den forstand, at kejserdemmet bliver genstand
for en betingelseslgs smiger, men med epideiktikkens lgftede pegefinger, der netop
holder tilhgrerne, den roste inklusive, fast pa de vaesentlige og umistelige veerdier.
Den gode kejser er i overensstemmelse med den guddommelige orden, fordi hans
styre er preeget af lovlighed, hvorimod den onde kejser, tyrannen, er lovlgs og
vilkérlig og dermed i modstrid med kosmos. Set i lyset af Dions biografi — eller
snarere i lyset af den biografi, han vil have os til at forstd ham i lyset af — ligger
denne tolkning lige for.

Modbilledet moder vi i den 45. tale, hvor det om Domitian siges, at han “blev
kaldt herre og gud af alle graekere og barbarer, men var i virkeligheden en ussel
deemon” (Dion, Or. 45.1). I den 13. tale forteeller Dion om, hvordan han uretfaer-
digt er blevet sendt i eksil, blot fordi han tilfeeldigvis var ven med den forkerte,
underforstdet med en af Domitians fjender (Dion, Or. 13.1). Det er interessant, at
han her direkte sammenligner med den skythiske skik, at den dede konge blev
begravet sammen med sine mundskanke, kokke og konkubiner (Herodot, Historie
4.71.4). Domitian stilles med andre ord pa linje med de barbariske skythere.

Skal man formulere det zoroastrisk, er Domitian en turaner, der star i ledtog
med Angra Mainyu, hvorimod Trajan uden tvivl havde faet overrakt xvaranah af
Ahura Mazda selv.

4. Dions kilder

Men pas nu pd! Er jeg nu ikke ved selv at forteelle en sken myte, der ikke
har noget hold i virkeligheden, og som ikke er mindre fantastisk end Dions
magerhymne?

Det kan meget vel veere, at ZarathuStra advarede mod de skraekkelige turanere
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i en merk og fjern fortid, og at han indskerpede kongerne, at de skulle vere
lovlydige og retfaerdige, men hvor i alverden skulle Dion kunne vide dét? Vi
kan naeppe forestille os, at han har hert de avestiske hymner, og selv hvis han
havde, at han s havde forstdet ét ord af, hvad der blev sunget. Deres sprog er s
arkaisk, at de sandsynligvis har veeret komplet uforstaelige for perserne selv i det
1. d&rhundrede e.Kr. Det middelpersiske skrift Dénkard (Dion Or. 3.420) forteeller
ganske vist, at hovedhdndskriftet af Avesta blev stjlet og oversat til graesk efter
Alexanders erobring af Perserriget i 330 f.Kr. (sikkerhedskopien blev angiveligt
breendt ved samme lejlighed), men det er en skrgne, for intet tyder pd, at Avesta
foreld i en skriftlig form for sassanidernes tid (Humbach 1991, 49-67). Plinius den
Zldre (NH 30.4) fortaeller godt nok, at der i biblioteket i Alexandria skulle have
befundet sig 2.000.000 vers af “Zoroaster”, men der er sandsynligvis tale om sa-
kaldte pseudepigrapha, dvs. senere, fortrinsvis graeske skrifter forfattet i ZarathusStras
navn (Beck 1991, 525-526; De Jong 1997, 317).

Franz Cumont forestillede sig, at der eksisterede en sarlig helleniseret zoroa-
strisme, hvis tilhangere blev kaldt magusaere, og som skulle have affedt den
populere Mithras-kult (Bidez & Cumont 1938). En vigtig kilde til hans rekon-
struktion er netop Dions Borysthenitiske Tale. Det er altsd denne “magusaiske”
pseudozoroastrisme og ikke den persiske original, som Dion har forholdt sig til.
Det er imidlertid tvivlsomt, om tesen holder vand. Mithras-kulten var snarere
et selvsteendigt hellenistisk produkt, der ikke havde meget mere til faelles med
zoroastrismen end gudenavnet Mithras — og dét var endda et forstyrrende ele-
ment, der overlevede i religionen pa trods af Zarathustras forkyndelse. Under
alle omstaendigheder er vores viden om mithraismen sa ufuldsteendig, at det er
klogest ikke at laene sig for kraftigt op ad den sgijle.

Albert de Jong star for den stik modsatte position (De Jong 1997; 2003). Han
afviser, at Dion skulle have bearbejdet en virkelig magerhymne, og at hans hymne
overhovedet skulle have noget direkte grundlag i den eksisterende zoroastrisme.
Nar det kommer til stykket, er Dions magerhymne alt andet end en avestisk yast
(hymne). Det er i bund og grund en stoisk-platonisk fantasi, der blot er blevet
frisket op med overfladiske persiske traek, som Dion kunne have fundet hvor som
helst i den greeske litteratur, uden at han ligefrem havde behevet ga til kilderne
selv.

Herodot forteeller fx, at magerne synger teogonier i forbindelse med kult-
handlingerne (Dion, Or.1.132.3), og selv om der ikke er nogen af de overleve-
rede avestiske hymner, der ligefrem kan kaldes en teogoni, kan netop Herodots
bemarkning have inspireret Dion til at forfatte den Borysthenitiske Tales mager-
kosmogoni. Herodot fortaeller et andet sted, at perserne “kalder hele himmelens
kreds for Zeus” (Herodot, Historie 1.131.2), hvilket kan have inspireret Dion til
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at bygge sin kosmologi op pé fire kredsleb med Zeus som den yderste. Det er
sandt, at der optraeder vogne og endda firspand i flere avestiske hymner (Yast 5.11,
10.125, 57.27-29), men magernes nisaiske heste, der Dion knytter sammen med
de kosmiske heste (Or. 36.41), bliver pd den anden side omtalt adskillige steder
i den graeske litteratur siden Herodot (De Jong 2003, 86-87). Det kan derfor lige
sa vel veere sddanne beskrivelser, der har faet Dion til at konstruere en myte om
Zeus’ kosmiske firspand, idet han samtidig har ladet sig inspirere af bade stoiske
og platoniske lignelser; man tenker i den forbindelse forst og fremmest pa Pla-
tondialogen Faidros’ myte om den himmelske vognstyrer. De Jong konkluderer
derfor, at Dions kilde er, hvad han kalder “encyklopadien”, dvs. graekernes sam-
lede videnskabelige viden.

Roger Beck mener dog, at der trods alt ma vare en agte kerne i magerhymen,
eftersom Dion direkte undskylder lignelsens klodsede og inkonsekvente form
(Dion, Or. 36.43, 46), for selv om han uden tvivl var retorisk begavet nok til at
skabe en barbarisk hymne, ville det have varet anakronistisk af ham overhovedet
at tilstreebe den form for realisme (Beck 1991, 539-548). Vi ved desveerre kun alt
for lidt til at afgere det. Blot fordi de ortodokse avestiske hymner ikke har noget,
der ligner Dions magerhymne, behgver det i hvert fald ikke at betyde, at de ikke
har fandtes.

Vi bliver nedet til at angribe problemet fra en anden vinkel, hvis vi skal komme
videre. Kildestudier nytter ikke noget, for vi kender kun en forsvindende brgk-
del af den litteratur, der fandtes pa Dions tid, bade i den graesktalende og ikke
mindst i den iransktalende verden. Problemet er, hvordan vi kan forsvare eller i
det mindste forklare, at Dion lader en skythificeret Sortehavskoloni vare kulisse
for en pdstdet zoroastrisk kosmologi. Havde Dion nogen som helst chance for at
kende til grundmodseetningen mellem iraner og turaner og for at slutte herfra til
en konflikt mellem civilisation og nomadisme og mellem retmeessigt kongedemme
og lovlest tyranni? Og er der noget som helst i og uden for talen, der understotter
denne fortolkning?

5. Skythiske ungdomsbander

Jeg vil foretage endnu en ekspedition til perserne for at se, om der dog ikke al-
ligevel er noget mere hdndgribeligt at heenge min fortolkning op pa.

Perserne havde en religios fest, der blev kaldt Sakaia, dvs. “skytherfesten”, for
Saka er persernes ord for “skyther” (Herodot, Historie 7.64.2). Den bliver beskrevet
bl.a. hos den graeske geograf Strabon, der ligesom Dion kom fra Lilleasien, men
leengere mod gst, fra Pontos, hvor den persiske indflydelse havde gjort sig krafti-
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gere geldende end i Bithynien. I sin gennemgang af den kappadokiske tempelstat
Zela forteeller Strabon (Strabon, 11.8), at Sakaia blev fejret en gang om aret ved
det persiske tempel til minde om Kyros’ sejr over sakerne, og festen beskrives som
“en slags bakkantisk optog, hvor mandene kleadt i skythiske dragter drikker og
morer sig hele dagen og natten med, og kvinderne drikker med dem” (oversat-
telse og diskussion i Hagjte 2004, 88-91). Strabon oplyser endvidere, at den bliver
fejret overalt, hvor der er et tempel for den persiske gudinde Anahita (der, som
et inkonsekvent brud pa det monoteistiske grundlag, blev inkluderet i den senere
zoroastrisme).

Nar det overhovedet er interessant at komme ind pa festen her, er det, fordi
Dion ogsd navner den, i sin 4. tale Om kongedgmmet, der er en dialog mellem
Alexander den Store og den kyniske filosof Diogenes (Dion, Or. 4.66-68). Denne
sperger, hvorfor Alexander ikke smider sine sirlige kongelige kleeder, og forklarer:

Kender du ikke Sakernes Fest, som de persere, du netop er pa vej i krig imod, fejrer? ...
De tager en fange, der er demt til deden og seetter ham péd kongens trone og giver ham
kongelige kleeder pa og lader ham i lgbet af de dage give ordrer, drikke og fradse og veere
sammen med kongens konkubiner, og der er ingen, der hindrer ham i at gegre, hvad han

vil. Men bagefter kleeder de ham af igen, pisker ham og heenger ham.

Ogsé hos den senere forfatter Athenaios bliver Sakaia beskrevet som en fest, hvor
slaverne for en tid far lov til at veere herrer, og en af dem iklaeedes en kongekabe
(Athenaios 14.639c). Mary Boyce mener, at det oprindelig er en skythisk fest, der
blev fejret af de skythere, der var blevet tilbage i Lilleasien efter deres plyndringstog
i det 7. &rhundrede f.Kr.; historien om sejren over sakerne skal derimod vare en
aitiologisk konstruktion (Boyce & Grenet 1991, 289-292). Der er omvendt flere
forskere, der beskriver Sakaia som en babylonisk fest, fordi Athenaios fortaller,
at Berossos beskrev Sakaia i sit vaerk Babylonika, og tilfajer, at den ogséd omtales
af Ktesias i hans Persika (Hajte 2004, 88-89). Men eftersom babyloneren Beros-
sos netop skriver om Babylon, er det ikke underligt, at hans fokus er dér, og selv
om Athenaios ikke skriver det eksplicit, ma Ktesias’ fokus netop have varet pa
persiske forhold (De Jong 1997, 379-384). Alt taler derfor for, at det faktisk var
en persisk fest.

Det karnevaleske i denne fest, at hverdagens roller bliver byttet om og de moral-
ske skranker bliver ophavet, stemmer overens med fordommen om de nomadiske
skythere i den graeske litteratur (Hartog 1991). Skytherne bliver gennemgaende
beskrevet som et folk fra en verden, hvor de herskende verdier er ophavet, og
grenserne mellem godt og ondt ikke leengere giver mening. Skythernavnet er pa
den made ikke s& meget en etnicitet som en sarlig kulturel funktion.
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Bade i den graeske og den iranske verden har man kendt man til den tradition,
at unge meend pa et vist tidspunkt i deres liv levede adskilt fra det gvrige folk i
vilde grupper ude i sdemarken. Man kalder dette for liminalitetsfasen eller mere
mundret liminalfasen, dvs. det midterste trin i overgangsritualet, hvor man er
i en tilstand af bade-og eller hverken-eller (“betwixt and between”), og hverda-
gens regler og roller er ophavede. Disse institutionaliserede ungdomsbander er
altsd en gruppe store drenge, der seettes uden for samfundets regler og m4 klare
sig pa egen hand, for de kan indoptages igen som fuldgyldige mend. I de gamle
indoeuropeiske samfund bliver de ofte sammenlignet med eller henvist til som
hunde, ulve eller varulve. I bade den graske og den iranske verden bliver de sat
i forbindelse med skytherne (Ivancik 1993), og skytherne bliver omvendt ofte
beskrevet i vendinger, der er netop hentet fra liminalfasens forestillingsverden
(Hinge 2003a). Festen Sakaia handler med andre ord om at unddrage sig samfun-
dets orden ligesom de unge vilde og ligesom skytherne.

Det middelpersiske apokalyptiske skrift Ayadgar i Jamaspig (4.39-45) fortael-
ler, at sagnkongen Fréton (= avestisk Thraétaona) delte verden imellem sine
tre sgnner: Salm fik Hrom (Byzans), Toz fik Turkestan (Centralasien), og Eri¢
fik Eran 3athr og Hindukan (Iran og Indien). Frédon giver ogsi de tre bradre
nogle goder: Salm far rigdom, T6z mod og Eri¢ xvaranah, lov og religion. Denne
grundleggelsesmyte, der har en vis lighed med den, der tillegges skytherne
hos Herodot (se Hinge 2003a), forteelles ogsa i andre middelpersiske skrifter (fx
Ferdowsi, Sahndme) og har ogsd veret fortalt i nu tabte dele af Avesta (resumé
af Cihrdad i Dénkard 8.13; jf. Messina 1939, 14-15). Der er tydeligvis tale om de
eponyme (navngivende) forfaedre til de folkeslag, der i Avesta kaldes sairimya,
tiirya og airya (Yt. 13.143). De to sidste har vi allerede modt som turanere og
ariere. Det kan godt veere, at tilirya og airya egentlig er navne pa etniske grup-
peringer i ZarathuStras samtid, men i den religigse bevidsthed er der forst og
fremmest tale om funktionelle grupperinger: I kraft af de tre dyder, som de tre
bradre hver iseer far tildelt, og understattet af navnenes etymologier (hhv. “tryg”,
“steerk” og “aedel”) kan de identificeres med de tre Dumézil’ske funktioner (i
omvendt raekkefolge): 3. skafferen, 2. krigeren og 1. suverenen (Molé 1952).
Dumézils model er kontroversiel, og den kan let misbruges. Efter min mening
har den dog en vis gyldighed som en mytologisk grundstruktur, som en rakke
folkeslag, de fleste af dem indoeuropaiske, bruger som model, nar de skal ordne
den omgivende verden. I Indien har den fort til det forkastelige kastesystem,
men normalt er der er ikke tale om en reel opdeling af menneskeheden.

En del forskere vil ligeledes se de tre funktioner afspejlet i de seks Amoasa
Spanta, som Ahura Mazda omgiver sig med (Dumézil 1945; Widengren 1965,
79-83; Kellens 1981; Barr & Asmussen 1997, 187-194): 1. funktion: Vohu Manah
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og ASa; 2. funktion: Xsathra; 3. funktion: Armaiti, Haurvatat og Amoaratat. Som
alt, der udgér fra Dumézils trehed, er ogsa denne analyse omstridt. Men hvis vi
nu accepterer den for argumentets skyld, falder det forst og fremmest i gjnene,
hvor bleg den anden funktion er: XSathra, “Herredemme”, spiller kun en pas-
siv og perifer rolle i Avesta. Jean Kellens mener derfor, at man bevidst har villet
udelukke en del af virkeligheden, nemlig den, der har at gore med krigen og dens
uveesen (Kellens 1981; ligeledes Sergent 1996, 553-558). Zoroastrismen betegner
kulminationen pa en lang strid mellem krigere og praester, og denne konflikt
bliver afspejlet i mytologiens krig imellem de krigeriske turanere og de religigse
iranere.

Hvor er sa de skythiske ungdomsbander i alt dette? De reprasenterer netop
den anden funktion, eftersom det var igennem disse grupper, at krigerne blev
rekrutteret. Det indiske ord for disse ungdomsbander, marya, kendes ogsd fra
Avesta, i formen mairya; men her bruges det nermest synonymt med tizirya om
den zoroastriske religions fjender. Det siges ikke udtrykkeligt, at der er tale om
initiationsgrupper, men det antydes ret kraftigt, fx nar en hymne (Yasna 9.18)
sidestiller “tobenede mairya” og “firbenede ulve” (Wikander 1938; kritik i Boyce
1987). Det kunne med andre ord se ud til, at ZarathuStra og hans efterfglgere
malrettet har bekaempet de farlige ungdomsbander.

6. Dions initiation

Da Dion har prasenteret den unge krigeriske olbier Kallistratos (navnet betyder
“smuk her”), fojer han til, at han havde mange elskere, og at det var en tradition,
som olbierne havde bragt med sig fra Milet, og som de endda havde faet barba-
rerne med pa, men dét pd en barbarisk og kreenkende made (ouk aneu hybreos)
(Dion, Or. 36.8). Forestillingen om, at homoseksuel praksis er en kulturel luksus,
der kan eksporteres, findes ogsa hos Herodot, hvor det heevdes, at perserne har
leert den keonslige omgang med drenge at kende af graeekerne (Herodot, Historie
1.135.2; jf. ogsé Platon, Symposion 182b). Netop fordi greekerne praktiserede denne
form for keerlighed i fuld abenhed, og den endog n@d stor social prestige, har det
selviolgelig vaeret fristende, bade for graekerne og dem, der mébende blev vidner
til den graeske keaerlighed, at antage, at det var en graesk opfindelse. Men der er
nu nok tale om gamle ritualer, der blot blev udfert i mere lukkede rammer i de
andre antikke kulturer. Formentlig er det en gammel indoeuropeisk skik (der
ogsé er udbredt i andre “primitive” samfund). Den gik grundlaeggende ud pa,
at drengene blev integreret i mandssamfundet igennem seksuelle forbindelser.
Traditionen kendes isar fra den greeske verden, hvor den i klassisk tid dog har
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udviklet sig i en mindre rituel og mere romantisk retning, men der er ogsa sikre
vidnesbyrd fra kelterne og germanerne (Sergent 1996).

Perserne har sandsynligvis ogsd kendt den rituelle paderasti; det bevidner
Herodot, selv om han afskriver det som et 1dn fra greekerne, og Xenofon, der
ellers ikke har meget tilovers for paderastien, forteller ogsa et og andet, der
tyder herpd (Xenofon, Kyropeedien 1.4, 2.2, 7.5 med Sergent 1996, 520-526).
Paderastien stgdte imidlertid pd modstand i den zoroastriske religion: Videvdad,
der er en samling renhedsforskrifter fra sassanidisk tid (méske opstaet allerede i
hellenistisk tid som en reaktion pa medet med de fremmedartede grakere: Boyce
& Grenet 1991, 68 og n. 78), truer sdledes bade passive og aktive homoseksuelle
(arSaca vipto arSaca vaépayo) med gammeltestamentlige straffe og evig fortabelse
(Vidévdad 8.26-27, 31-32). Denne fordgmmelse skal ses i teet forbindelse med
modstanden imod de rituelle ungdomsbander (Sergent 1996, 550-556). Nar
den zoroastriske gejstlighed opfattede paederastien som uren — og endda som
den storste urenhed af dem alle — var det, fordi den i sidste ende var hedensk
afgudsdyrkelse. Dion behgver ikke at have laest Avesta for at kende til den per-
siske gejstligheds holdning til det homoseksuelle spergsmal, og han har under
alle omstendigheder kunnet laese hos de graske klassikere, at det ikke rigtig
var persernes kop te. Det mé dog indremmes, at det iranske materiale er meget
spinkelt og yderst diskutabelt, hvad angar bade drengegrupperne og den rituelle
homoseksualitet (Boyce 1987 afviser det pure). Men det veaesentlige er nu ogsa
den funktion, som paderastien har i den graeske virkelighed, som Dion selv er
barn af. Talrige kilder bekreefter eksistensen af en rituel drengekarlighed ikke
mindst i de doriske omrader.

Jeg antager derfor, at den dbenlyse peaderasti i Dions Olbia-tableau har en
specifik funktion i beretningen, idet den markerer scenen som liminal. Det er
naturligvis ikke et begreb, som Dion ville have forstdet, eller en analyse, som
man overhovedet ville have kunnet foretage i oldtiden. Men det betyder ikke,
at man ikke kan applicere modellen pa hans tekst, og dét endda med udbytte.
Dion har sandsynligvis associeret dben, kreenkende homoseksualitet med det
truende vardivakuum, som han netop har ment ville kunne findes pd kanten
af civilisationen. Dion er i hvert fald alt andet end sympatisk indstillet over for
denne greeske vane, som han i en anden tale kalder en “forbryderisk kraeenkelse”
(Dion, Or. 7.149: paranométaton hybrin).

I den Borysthenitiske Tale befinder vi os med andre ord i en liminalfase. Sce-
nen er sat hinsides greenserne for Romerriget, i en gammel graesk koloni, der nu
kun er en skygge af sig selv, og dens borgere ligger i evig krig med de nomadiske
naboer, hvis skikke og sprog de for en stor del har overtaget. Det er ikke for at
glaede nutidens arkeaeologer, at Dion bruger s megen plads pa at beskrive Olbias
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topografi og pittoreske forfald, men fordi det har betydning for fortolkningen af
talen. Den konstant truende krig, den naive dyrkelse af Homer og Achilleus, den
barbariske kleededragt og den dbenlyse homoseksualitet er alt sammen elementer,
der understgtter, at vi befinder os i en liminalfase. Olbierne har kort sagt tabt
deres civilisation, og Dion fér sa at sige til opgave at genindvie dem. De satter
sig ind i helligdommen for Zeus — der pa det tidspunkt vistnok 14 i ruiner, men
det fortaeller Dion intet om - og Dion indvier dem i magernes mysterier.

Forst introduceres begrebet om mysterierne i form af en lignelse (Dion, Or.
36.33-35), men den store myte, der udger hovedparten af Dions tale til borysthe-
nitterne, bliver selv introduceret som en myte, som magerne synger i forbindelse
med “hemmelige mysterier” (Dion, Or. 36.39). Her kan kritikeren sa indvende,
at magerne ikke havde mysterier i greesk forstand, og at det under alle omstaen-
digheder ikke kan have varet hemmeligt, hvis Dion kan forteelle det; eller man
kan forklarende anfere, at magernes hviskende bgnner kunne opfattes som et
mysterium (De Jong 2003, 170-171). Det er imidlertid ikke pointen. Sa vidt vi kan
se, handlede en del af de graeske mysterier sdsom de store mysterier i Eleusis om
civilisationens inderste mening (Hinge 2004, 24). Nar Dion bruger ordet telete,
“mysterium”, slar han derfor en tone an, som tilhgrerne umiddelbart vil kunne
forstd (i det omfang de selv var initieret i et eller andet mysterium), og den myte,
der sa fortelles, far i det lys en seerlig funktion. De borysthenitiske tilhgrere bliver
omvendt fra turansk hedenskab til zoroastrisk fromhed, fra skythisk lovlgshed til
graesk civilisation.

De omkringboende skythere er derimod uindviede. De har ikke del i den indsigt,
som det menneskelige samfund bygger pa, og de ensker heller ikke at modtage
den viden (Hinge 2004, 23-25). I Herodots Historie spilles der netop pa skytherne
som et folk, der staeedigt haenger fast i de uindviedes liminalfase. Det samme geel-
der turanerne i den zoroastriske mytologi: de vil ikke antage den sande lare og
tilbede Ahura Mazda, men holder i stedet fast i den djevelske hedenskab.

Men det er ikke kun borysthenitterne, der skal udfris af den liminalfase, som
de er strandet i. Det skal ogsé Dion selv, der har vaeret i eksil og, nu hvor vi mgder
ham i begyndelsen af talen, vandrer omkring pa randen af den kendte verden. Da
talen bliver fremfert, er han imidlertid sikkert hjemme igen, i en forklaret skik-
kelse. Og Romerriget som sddan foretager samtidig en bevaegelse fra Domitians
lovlgse tyranni til Nervas og Trajans retfeerdige kongedgmme. Hele tilhgrerskaren
og siden hele det laesende publikum bliver sidledes indviet sammen med boryst-
henitterne, og vores indre skyther bliver dermed grundigt uddrevet.
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7. Konklusion

Man kunne givetvis have fremheevet mange andre sider af Dions Borysthenitiske
Tale - jeg kan henvise til det meget fine SAPERE-bind (Nesselrath, Babler, Forschner
& De Jong 2003) — men jeg har valgte at fokusere pa ét bestemt spgrgsmal, nemlig
den ejendommelige forbindelse mellem den skythiske scene og den angiveligt
persiske mytologi.

Den forste mulighed, at Dions myte gar direkte tilbage til Avestas modseetning
mellem onde turanere og fromme ariere, ma afvises. Men den danner afsat for
den anden mulighed, nemlig at Dion ganske vist har digtet en original myte pa
baggrund af spredte zoroastriske detaljer pa anden hand (De Jongs “encyklopeedi”),
men at modstillingen mellem skythisk og persisk ikke er tilfeeldig: Skytherne
symboliserer i den graeske ideologi slet og ret modsatningen til civilisationen,
hvorimod Zoroasters forkyndelse repreesenterer den hgjeste orden. Talen kan pé
den baggrund ses som én stor indvielsesproces, hvor olbierne, Dion og i sidste
ende talens tilhgrere og laesere foretager en bevegelse fra liminal lovlgshed til
orden og civilisation.

Jeg mé indremme, at den narvaerende artikel mest af alt er kommet til at
ligne et uforpligtende essay i religios ideologi eller slet og ret en pradiken over
Dions 36. tale. Til mit forsvar kan jeg kun sige, at det var dagens tekst, der lagde
op til denne lgsagtighed. For nu at parafrasere Dion: Hvis artiklen har fortabt sig
i fantasiens uudgrundelige tdger, sd bebrejd ikke mig, men borysthenitterne, for
det var dem, der i forste omgang bad om at hgre om den himmelske stat.

Note

Oversattelserne af de graeske og iranske tekster skyldes alle artiklens forfatter.
ZarathusStras Gatha'er findes i Humbach 1991 (pa avestisk og med engelsk
oversattelse og kommentar). Barr & Asmussen 1997 har et udvalg af avestiske
tekster (i dansk oversattelse). Hele Avesta findes pd den zoroastriske hjemmeside
www.avesta.org (pa avestisk og med aldre engelske oversattelser).



